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Il titolo della nostra Relazione sarebbe « Natura della Rivela- 
zione e Metodo della Teologia », ma noi, usando della facoltà che 
ci è stata benignamente accordata, svolgeremo direttamente solo 
la seconda parte dell’argomento, senza peraltro trascurare del tut- 
to la prima. A volerle infatti compiutamente trattare tutt’e due, 
ci troveremmo innanzi a una materia troppo vasta, e difficilmente 
potremmo giungere a elaborare una qualsiasi sintesi. 

La questione del metodo della Sacra Teologia ha una grande 
importanza. Si può anzi a buon diritto affermare che dalla sua so- 
luzione pendono, come dimostra la storia, le sorti della stessa Sa- 
era Dottrina. Siamo perciò molto grati alle Autorità della Ponti- 
ficia Università Gregoriana per averci offerto molto gentilmente 
l'occasione di esprimere su l’argomento alcune nostre riflessioni 
che andavamo facendo da lungo tempo. 

Sicuri poi di corrispondere all’aspettativa di tutti, nella nostra 
esposizione avremo cura di diportarci quali discepoli del Dottore 
Angelico, che del metodo della Teologia è certamente maestro 
sommo. 

* % * 


Com'è noto, l’espressione Sacra Teologia non è sempre, nè da 
tutti, usata nello stesso significato. A volte è presa come sinonimo 
di Sacra Dottrina in quanto tratta di Dio e di tutto il resto per 
rapporto a Lui. A volte invece è presa con maggiore determina- 
tezza e significa la scienza che studia Dio nei suoi misteri sopran- 
naturali e quanto è coi medesimi in più intima connessione. En- 
trambe le accezioni sono legittime; basta solo che nel loro uso, 
risulti chiaro quel che ciascuno vuole intendere. Tuttavia è ne- 
cessario che il Teologo, anche quando per caso abbia intenzione 
di trattare solo del metodo della Sacra Teologia presa in senso più 
determinato, non si limiti a considerare questa disciplina soltanto 
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in se stessa, in questa sua cioè accezione ristretta; ma la consideri 
in quella sua accezione più ampia di Sacra Dottrina, per poterne 
precisare la natura e il metodo con maggiore accuratezza e intel- 
ligibilità. 

Per ottener questo, notiamo i seguenti punti: 

1) La Sacra Dottrina, presa in senso adeguato e guardata sotto 
l'aspetto materiale, contiene: a) tutt’i rivelati espliciti manifesta- 
ti da Dio, quale maestro d’infinita sapienza, nella Sacra Rivela- 
zione della Scrittura e della Tradizione; b) tutt’i rivelati impliciti 
contenuti negli espliciti, anche se talora, a scoprirli e a intenderli 
chiaramente, si richieda un’attenta e sottile indagine della ragio- 
ne; c) tutto ciò che, dai predetti rivelati, può inferirsi o conclu- 
dersi col legittimo procedimento della ragione e che, perciò, vien 
detto rivelato soltanto virtualmente. 

2) Il Sacro Dottore prende l’intero corpo dei rivelati espliciti 
dal magistero della Chiesa, la quale fu divinamente istituita ap- 
punto per riceverli, custodirli, interpretarli o dichiararli autenti- 
camente. Su un gran numero d’essi la Chiesa non ha ancora detto 


nulla di esplicito e in particolare. Tuttavia, col proporre come pa-. 


rola di Dio la Sacra Scrittura in cui son contenuti, li ha proposti 
in generale. Per molti altri invece essa, usando della sua auto- 
rità di maestra conferitale da Dio a questo scopo, ha determinato 
con maggiore esattezza il senso in una forma più o meno speciale, 
o in forma solenne o con insegnamento ordinario. 

3) Tra i rivelati, alcuni sono d’ordine assolutamente sopran- 
naturale, tali quindi che non possono essere conosciuti altrimenti 
dalla ragione umana; altri invece sono in sè d’ordine naturale e 
possono quindi, assolutamente parlando, essere conosciuti dalla 
ragione umana con le sole sue forze. 

4) Delle verità assolutamente soprannaturali, altre sono pri- 
marie ossia intese da Dio in modo diretto e principale, e sono so- 
prattutto quelle contenute come articoli nei Simboli di Fede; altre 
invece sono da Dio intese in modo piuttosto indiretto, quindi so- 
no piuttosto secondarie, almeno per comparazione alle prime 
nella cui luce sono rivelate, come, per esempio, che il matrimonio 
sia un sacramento. 

5) Le verità in sè naturali, ma contenute pure nella divina ri- 
velazione, parte hanno un’importanza grandissima perchè costi- 
tuiscono i presupposti essenziali o i praeambula tanto per credere 
e intendere le stesse verità di Fede, quanto per costruire e com- 
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prendere tutto l’ordine morale soprannaturale. Sono di questo 
genere: l’esistenza e gli attributi di Dio, la spiritualità dell'anima 
e il libero arbitrio, la necessità d’un fine ultimo per la vita umana 
e la necessità d’una vita umana onesta, e altre simili. Parte invece 
hanno, per lo meno parlando in senso relativo, unà importanza 
minore come, ad esempio, certi dati di fisica, storia naturale, sto- 
ria civile, geografia, topografia, saggezza umana pratica, e altri 
consimili contenuti nella Sacra Scrittura. 

6) Il Sacro Dottore adempirà al suo compito tanto più perfet- 
tamente, quanto più perfetta sarà la sua conoscenza di ciò che con- 
cerne i rivelati divini: sia che si tratti delle verità, primarie e se- 
condarie, in sè d’ordine assolutamente soprannaturale; sia che si 
tratti delle verità, primarie e secondarie, in sè d’ordine naturale; 
e sia che si tratti (per ciascuna serie) di ciò che è rivelato attual- 
mente, in modo esplicito o implicito, o di ciò che è rivelato soltan- 
to virtualmente. Ma dov’è un tale Dottore, e noi lo loderemo? 

7) Stante questa difficoltà — d’acquistare cioè tutte codeste 
cognizioni da parte d’un solo teologo — praticamente insupera- 
bile, specie al tempo nostro in cui il moltiplicato studio di persone 
dotte ha fatto e fa di continuo sempre nuove e importanti scoperte 
in ordine alla Sacra Dottrina; si è fatto sentire il bisogno di di- 
stinguere i Sacri Dottori in diverse categorie e, avanti tutto, in 
due categorie generali. Appartengono alla prima categoria i Teo- 
logi il cui compito principale è di attendere a uno studio completo: 
a) di quanto riguarda più direttamente i rivelati d’ordine assolu- 
tamente soprannaturale, soprattutto i rivelati primari di quest’or- 
dine; b) dei rivelati primari in sè d’ordine naturale, ossia di quelli 
la cui verità è assolutamente prerequisita dalle stesse verità so- 
prannaturali di Fede e dall’ordine morale soprannaturale. Appar- 
tengono alla seconda categoria i Teologi il cui compito consiste 
anzitutto nell’investigare a fondo i documenti sacri, sia in se stes- 
si, sia alla luce di tutti gli altri documenti che li riguardano; in 
modo speciale alla luce di quei documenti nei quali si esprime la 
voce del Magistero, tanto ordinario che straordinario, della Chie- 
sa. Codesti Sacri Dottori possono soltanto in piccola misura tener 
conto della distinzione tra rivelati principali e meno principali, 
giacchè il loro compito è quello di conoscere la stessa parola di 
Dio, scritta o trasmessa per tradizione, sotto l’aspetto di parola di 
Dio che non può nè ingannarsi nè ingannare (aspetto, questo, che 
è sempre e dovunque il maggiore); e quello di esporla in modo a- 
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deguato sotto la guida e l’autorità della Chiesa. I Teologi, in quan- 
to distinti in queste due categorie generali, sogliono essere chia- 
mati speculativi e positivi. 

8) Il Sacro Dottore della prima categoria adempirà al suo com- 
pito nel modo seguente: a) esaminerà quei documenti positivi 
d’una qualche importanza che si riferiscono alla sua materia, te- 
nendo presente con la massima diligenza anche quanto è stato in- 
vestigato dai Sacri Dottori dell’altra categoria; b) con lo studio dei 
predetti documenti, col raffronto dei rivelati tra di loro, e con 
l’uso della sana filosofia, specialmente della metafisica, scruterà, 
manifesterà e difenderà il senso profondo e implicito delle verità 
rivelate soprannaturali; tenendo conto della tradizione dei SS. 
Padri e dei Teologi, in modo particolare di S. Tommaso, nella mi- 
sura in cui costoro si sono pronunziati sui singoli argomenti; c) 
servendosi della sana filosofia e di tutti gli altri sussidi sommini- 
strati in qualsiasi modo dalla ragione, ricercherà e metterà in e- 
videnza il pieno contenuto virtuale delle verità rivelate sopran- 
naturali mediante conclusioni da esse dedotte, facendo attenzione 
all’autorità dei 'Teologi, segnatamente di S. Tommaso; d) penetre- 
rà e chiarirà quelle verità in sè naturali contenute nella Sacra Ri- 
velazione, che più direttamente e in modo principale toccano la 
dottrina della Fede e dei Costumi; sviscerandole pure, col ragio- 
namento, secondo il loro contenuto, anche virtuale. 

9) Alle verità soprannaturali, che sono contenute nella Sacra 
Rivelazione e proposte dalla Chiesa, il Sacro Dottore della prima 
categoria assente, come tutti gli altri fedeli, mediante il lume della 
fede. Invece alle verità naturali contenute nella Sacra Rivelazio- 
ne assente, parlando propriamente, mediante il lume della ra- 
gione. Tuttavia codeste verità acquistano presso di lui una nuova 
e più alta certezza, a causa della testimonianza divina da cui è 
rafforzata la loro proposizione. Egli infatti presta loro il suo as- 
senso in maniera che, anche nella supposizione che non riuscisse 
a vedere la loro intrinseca verità, continuerebbe ad assentire ad 
esse in forza delle fede. Codeste verità, sebbene considerate in se 
stesse appartengano alla filosofia e alla conoscenza naturale, tut- 
tavia, per la loro presenza nel deposito della Rivelazione, appar- 
tengono pure, e in senso proprio, alla Sacra Dottrina. 

10) Il Sacro Dottore della prima categoria vien chiamato non 
senza motivo teologo comune, per distinguerlo dai Sacri Dottori 
dell’altra categoria. Il campo di lavoro dei Dottori di questa se- 
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conda categoria è immenso ed esige perciò una divisione. Codesti 
Dottori sono per forza di cose degli « specialisti » ossia dei teologi 
che considerano il loro materiale oggetto di studio sotto un aspetto 
speciale. Come già si è detto sopra, i Teologi di queste due catego- 
rie generali sono, non di rado, distinti in « speculativi » e « posi- 
tivi », e così designati. Questa terminologia non appare troppo e- 
satta, se parliamo rigorosamente secondo il pensiero di S. Tom- 
maso. Lo speculativo infatti si distingue propriamente dal pra- 
tico, ossia da ciò che è direttivo dell’agire e del fare. I Teologi 
che oggi son chiamati positivi, secondo il pensiero di S. Tommaso 
sono speculativi; ma la loro speculazione si esercita in prevalenza 
intorno a oggetti particolari e concreti, mentre la speculazione dei 
teologi comuni versa per la massima parte intorno a oggetti più 
universali e astratti. E come diversa è la speculazione, così diver- 
sa è pure la proporzione nella quale vengono usate le discipline su- 
bordinate che servono come strumenti ai Sacri Dottori. Il Sacro 
Dottore che è teologo comune usa in gran parte, come strumenti, 
la metafisica e le altre discipline astratte. Invece il Sacro Dottore 
dell’altra categoria generale usa, quali strumenti, prevalentemen- 
te la storia (intesa in un senso piuttosto ampio) e le discipline let- 


terarie. Modello, tra tutti il più illustre, del teologo comune, è 


l’Angelico Dottore nella Somma Teologica. 

11) Ai nostri giorni, ma già anche in precedenza, la teologia 
comune e il teologo comune vengono concepiti con ulteriore de- 
terminatezza. Vale a dire: dal contenuto dei rivelati divini che, 
assolutamente parlando, appartengono alla Sacra Dottrina, vengo- 
no presi quegli elementi che hanno più da vicino riferimento coi 
misteri propriamente detti, ossia con le verità essenzialmente so- 
prannaturali, lasciando alla metafisica, alla fisica e all’etica na- 
turale tutto ciò che direttamente, ovvero indipendentemente dalla 
Rivelazione, appartiene a tali scienze. Cosicchè il teologo viene a 
trattare quasi in modo esclusivo, o per lo meno in modo preva- 
lente, delle prime verità. E oggi, quando si muove la questione del 
metodo della Sacra Teologia, s'intende con frequenza del metodo 
di essa in quanto versa circa i misteri, ossia del metodo di essa in 
quanto è scienza che tratta di Dio nei suoi misteri. Ma codesta 
concezione non coincide esattamente con quella di S. Tommaso, 
come apparisce chiaro a chiunque legga la Somma Teologica, nel- 
la quale l’Angelico Dottore si comporta dovunque come teologo. 
Tuttavia qualche teologo comune può legittimamente, dall’og- 
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getto materiale adeguato della sua disciplina, separare questa par- 
te e trattare quasi esclusivamente di essa. Tale parte della Sacra 
Dottrina è per lo più chiamata senz’altro la Dommatica. E indub- 
biamente essa costituisce la parte principale della Sacra Dottri- 
na e merita un’attenzione del tutto speciale. 

12) I compiti del teologo comune inteso in questo senso più 
ristretto ossia, come suol dirsi, del dommatico possono compen- 
diarsi nello schema seguente. Egli deve: a) stabilire anzitutto sto- 
ricamente lo stato della questione per tutt’i singoli articoli della 
Sacra Dottrina. Il quale stato risulta integralmente dal complesso 
delle notizie su questi tre punti: su gli errori, se ve ne sono stati, 
su le sentenze dei teologi e su quel che ha detto in proposito il 
Magistero della Chiesa sia ordinario che straordinario e solenne, 
tanto se si tratta dei punti dottrinali rigorosamente definiti, quan- 
to se si tratta dei punti determinati con minore precisione. La no- 
stra Fede infatti, da cui la Sacra Teologia prende inizio, è dei ri- 
velati così come sono proposti dalla Chiesa. Perciò la prima cosa 
che il Teologo deve fare, è sapere quel che la Chiesa ha proposto 
e in che modo; b) esaminare il deposito della Fede nella Sacra 
Scrittura e nella Tradizione, per venire a conoscenza delle fonti 
da cui son desunti i dommi e le altre determinazioni, e del loro 
nesso con le fonti. Com’è evidente, nell’adempiere a tali compiti 
che hanno per oggetto dei fatti e che, perciò, possono dirsi d’in- 
dole storica, è necessario che il teologo comune tenga sott’occhio 
con la più grande diligenza i risultati ottenuti nei loro lavori dai 
teologi dell’altra categoria generale, ossia dai cosiddetti positivi; 
e) una volta poi che delle singole verità divinamente rivelate 
abbia afferrato e determinato il senso in base alla proposizione 
fattane dalla Chiesa, deve, per quanto è possibile, penetrare sem- 
pre più a dentro codesto senso; il che otterrà col raffrontare ogni 
singolo articolo con tutti quegli altri coi quali è necessario si tro- 
vi in accordo, con l’uso della metafisica e, in linea subordinata, 
delle altre discipline. Ma qui siamo al punto in cui i Sacri Dot- 
tori vengono a trovarsi esposti alle critiche di moltissimi i quali 
ritengono cosa intollerabile che i teologi, obbedienti in ciò d’al- 
tronde all’indirizzo della Chiesa, facciano uso per tale scopo so- 
prattutto della metafisica di S. Tommaso, mettendo da parte mol- 
te altre speculazioni, specie quelle dei filosofi moderni. Ma che 
altro potrebbero fare? I Teologi mirano a raggiungere la cono- 
scenza dell’essere di Dio nei suoi misteri, nella misura in cui ciò, 
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per degnazione di Dio che si rivela, è possibile a noi mentre siamo 
in questa vita. Ora, data la natura della nostra intelligenza, noi 
per far ciò non abbiamo altra via se non quella dell’analogia de- 
sunta dalla conoscenza dell’essere creato proporzionato al nostro 
intelletto. Qual altro atteggiamento potrebbero, dunque, assu- 
mere i teologi di fronte a filosofie le quali, per esempio, o nega- 
no ogni metafisica, o in luogo della metafisica dell’essere pongono 
la metafisica del pensiero, o sminuendo le forze dell’intelletto 
circa il suo proprio oggetto, sostengono che esso non può giun- 
gere alla verità dell’essere stesso se non in virtù d’un impulso 
non: intellettuale, o sopprimendo le nozioni universali intorno al- 
l'essere creato, ritengono che le facoltà conoscitive sono in grado 
di apprendere solo le cose individuali come tali? d) dopo aver 
penetrato nel miglior modo possibiie il senso dei singoli articoli 
della Sacra Dottrina circa il misteri secondo tutto il loro conte- 
nuto, il teologo, data la natura razionale della sua intelligenza, 
ha il compito di trarre alla luce tutto ciò che segue dagli arti- 
coli bene intesi, ossia ha il compito di concludere tutto ciò che dai 
medesimi può essere concluso. Il far questo è cosa per noi natu- 
rale, e nessuno può mettere in dubbio tale compito se non a causa 
di certe difficoltà apparenti che riguardano l’uso del terzo atto 
della mente nella materia concernente i misteri. Queste diffi- 
coltà, del resto, sono già latenti in qualche modo nel secondo 
atto della ragione, col quale noi accogliamo i rivelati giudican- 
doli come possiamo in base all’analogia e sapendo, almeno oscu- 
ramente, di servirci di tale analogia. La terza operazione usa na- 
turalmente della cognizione analogica già avuta col giudizio per 
conoscere, anche analogicamente, le proprietà o conseguenze della 
medesima. Ed è chiaro che il teologo, per adempiere rettamente 
codesto compito, ha bisogno, come per il compito precedente, del- 
la sana filosofia, qual’è appunto in modo particolare quella di 
S. Tommaso; e) infine il teologo deve correggere gli errori e i loro 
fondamenti, e rispondere alle difficoltà sorgenti dalle sentenze de- 
gli altri teologi. 

13) La Sacra Dottrina è sapienza e scienza, ma prima di pre- 
sentarsi alla considerazione sotto codesti aspetti, implica la co- 
noscenza di parecchi fatti, come risulta manifesto da quanto ab- 
biamo detto sopra. Nello studiare codesti fatti il suo metodo è, 
per la stessa natura delle cose, storico e non scientifico nel signi- 
ficato dialettico di questa voce. Il metodo teologico integrale ha 
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perciò, una certa complessità. Per esporre nel miglior modo pos- 
sibile la cosa, ricordiamo che, stando al pensiero di S. Tommaso, 
l'intelletto mentre è una sola facoltà considerato psicologica- 
mente, dal lato dell’oggetto si distingue in speculativo e pratico. 
L’intelletto si dice speculativo in quanto verte circa i conoscibili 
come tali. Si dice pratico in quanto, dopo aver avuta la conoscen- 
za speculativa, passa alla direzione della prassi sia dell’agire che 
del fare. Come pratico, è perfezionato dalla prudenza e dalle di- 
verse arti. Come speculativo, verte e circa gli oggetti universali 
e circa gli oggetti particolari. In quanto verte circa gli universali, 
è perfezionato, supposto l’abito dei primi principi, prima dalla 
sapienza, poi dalle scienze matematiche e fisiche. In quanto verte 
circa gli oggetti particolari, è perfezionato da varie disposizioni 
che lo rendono idoneo a percepire, raccogliere, paragonare e di- 
sporre in ordine presso di sè i particolari. Tra le discipline di 
maggior importanza, per l’intelletto speculativo vertente circa 
i particolari, c'è la storia, con la quale vengono investigati con 
sagacia, esaminati attentamente, raccolti e ordinati presso l’in- 
telletto i fatti principali concernenti la vita comune umana. Que- 
sta disciplina, com’è evidente, possiede regole proprie. Molte volte 
queste son chiamate scientifiche, ma in realtà appartengono piut- 
tosto a una specie di arte superiore, destinata a costituire nell’in- 
telletto speculativo quasi un abito di conoscenza dei fatti più no- 
tevoli e bene ordinati che riguardano la vita comune umana. La 
disciplina stessa che così risulta, ossia codesto quasi-abito, non è, 
come abbiamo già detto, scienza nel significato strettamente dia- 
lettico. Ciò non vuol dire però che sia cosa di minore importanza. 
Anzi è della massima importanza in ordine alla saggia direzione 
della vita umana intellettuale, morale e sociale. In una certa mi- 
sura, costituisce una parte essenziale della cultura umana gene- 
rale. Orbene, la determinazione di tutti quegli elementi dal cui 
complesso risulta lo stato integrale della questione d’un articolo 
della Sacra Dottrina, è indubbiamente un lavoro di carattere sto- 
rico. Anzi la stessa determinazione di fatto dei singoli rivelati 
contenuti nella parola di Dio scritta o trasmessa per tradizione, 
determinazione fatta in base ai vari interventi, se per caso ve 
ne furono, del magistero della Chiesa, è anch’essa un lavoro di 
carattere storico. In esso infatti il teologo fa uso di tutti quei 
sussidi utili per l'indagine, l’ordinamento e la retta interpreta- 
zione di tali fatti. Quindi il metodo del teologo in queste parti 
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della sua disciplina differisce parecchio da quello adoperato nelle 
altre parti della medesima. E tutta questa parte della Sacra Dot- 
trina ha, per suo proprio e immediato soggetto, l’intelletto spe- 
culativo vertente circa i particolari. 

Ma la Sacra Dottrina è, come si è detto, anche sapienza e 
scienza. La sapienza è anche scienza in grado più alto. Differisce 
dalla scienza in quanto considera le ragioni o le cause supreme 
delle cose. Ora è evidente — e nessuno può negarlo — che la Sa- 
era Dottrina, nel costituire con ordine il corpo di tutte le verità 
rivelate da Dio, nel metterne in evidenza il senso profondo sia 
riflettendo direttamente sopra di esse sia raffrontandole tra loro, 
e nel tirarne col ragionamento le conclusioni con esse connesse, è 
altissima sapienza. Riguarda sempre infatti alle cause o ragioni 
semplicemente e assolutamente ultime, e tutto giudica alla luce 
di esse. Ma è pure scienza, in quanto i principi che raduna, or- 
dina e penetra, sono per natura atti a generare le conclusioni, 
quelle conclusioni che di fatto il teologo trae da essi. Però 
la ragione scientifica della Sacra Dottrina, assolutamente par- 
lando, non è la primaria: essa infatti è subordinata alla ra- 
gione, diciamo così, storica, in quanto considera gli stessi ri- 
velati come elementi di studio da indagare, raccogliere e or- 


dinare; è subordinata pure alla ragione sapienzale, in quanto 
questa considera le supreme cause di quegli oggetti di cui essa 


tratta. A sua volta, se si paragona l’ufficio del teologo che mette 
a raffronto e penetra i principi rivelati e, con sillogismi esposi- 
tivi, ne rende esplicito il senso implicito, con l’ufficio del teologo 
che deduce le conclusioni dai rivelati, bisogna dire che il primo 
ufficio è più alto del secondo. Nel primo infatti ha la preminenza 
la ragione sapienzale di questa sacra disciplina, in quanto in esso 
il teologo resta più aderente agli stessi principi da cui si ha la 
stessa ragione di sapienza nella Sacra Teologia. Nel secondo in- 
vece predomina la ragione scientifica, in quanto essa è una spe- 
cie di allontanamento dai principi, pur restando in collegamento 
coi medesimi. Tuttavia la ragione di scienza si ritrova presente 
anche negli altri due aspetti della Sacra Dottrina, perchè è pro- 
prio della scienza il conoscere, nel miglior modo possibile, i pro- 
pri principi. 

Il metodo dunque della Sacra Teologia è complesso e, nella 
sua complessità, è insiemo storico, sapienzale e scientifico. 

Questa teoria non è contraddizione con la nota tesi affer- 
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mante che l’oggetto formale della Sacra Teologia è il virtual- 
mente rivelato, inteso quale conclusione da dedursi dai rivelati. 
Questa tesi infatti va intesa della Sacra Teologia in quanto scien- 
za. Ma, poichè la medesima sacra disciplina è insieme anche sto- 
rica e sapienzale, il suo metodo non è puramente e unicamente 
scientifico, ma include anche gli altri due aspetti. 

Tuttavia contro di essa può muoversi la difficoltà seguente. 
Tutti ammettono che il lume sotto il quale — sub quo — il teo- 
logo procede, è quello cosiddetto teologico, ossia il lume della 
ragione rischiarata dalla Fede. La natura di tale lume viene or- 
dinariamente determinata col riferirsi all’ufficio del teologo che, 
dalla premessa di Fede, deduce la conclusione detta teologica. 
Ma allora, ci si chiede, in qual modo l’influsso : di questo lume 
viene a trovarsi nella mente del teologo che espone storicamente 
lo stato della questione, che storicamente raccoglie e ordina quan- 
to ha definito il magistero della Chiesa, che. storicamente racco- 
glie e ordina i dati della Rivelazione contenuti nella parola di 
Dio scritta o trasmessa per tradizione, che interpreta tutti co- 
desti dati sotto il punto di vista grammaticale e letterario, che 
li mette a raffronto, che rende esplicito il contenuto implicito de- 
gli enunciati essenzialmente soprannaturali mediante sillogismi 
espositivi, che dalle verità conosciute per fede tira le conclusio- 
ni mediante sillogismi deduttivi, che penetra con l’analisi, col 
raffronto e con sillogismi espositivi e deduttivi le verità rivelate 
d’ordine in sè naturale? Sembra difficile poter supporre che tutte 
queste cose si compiano sotto un’unica luce intellettuale. 

A tale difficoltà pensiamo si debba rispondere in questo mo- 
do. L’unicità del lume, di cui si parla, non è assoluta sotto ogni 
rispetto. Senza dubbio, unico è il lume in quanto proviene da Dio. 
Unica pure è la ragione nella quale viene ricevuto. Tuttavia, poi- 
chè la ragione ha diverse operazioni, e complete e parziali, si ve- 
rifica, per questo fatto, una specie di rifrazione del lume di Fede 
che rischiara la ragione così variamente operante: quindi, per 
esempio, il teologo che descrive i dati della Rivelazione e le defi- 
nizioni del Magistero, o confuta gli errori e le sentenze, non agi- 
sce quale storico puro; ma compie tutto ciò, certamente, con la 
sua ragione, tenendo però di vista la guida della Fede nel giudi- 
care di tutti e singoli gli elementi che, materialmente parlando, 
indaga storicamente. Così pure, nel costruire i suoi sillogismi e- 
. spositivi coi quali rende espliciti i rivelati impliciti, o nel dedur- 
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ne le conclusioni mediante sillogismi deduttivi, il teologo non si 
comporta quale puro metafisico o quale filosofo d’altro genere, 
ma compie tutto sotto la guida della Fede influente su la ragione 
variamente operante. 

Che dire però del teologo che tratta delle verità in sè natu- 
rali incluse nella Rivelazione, che le dilucida e da esse, col ragio- 
namento, deduce le conclusioni? Agisce anche allora sotto il lu- 
me teologico? In questo caso, è vero, l’opera della sua pura ra- 
gione, dal lato materiale, è più vasta che nei casi precedenti. Tut- 
tavia anche qui il lume teologico è presente col suo fulgore. E’ 
vero sì che il teologo non crede ma sa che, per esempio, il bene 


è da farsi e i genitori sono da onorare; tuttavia egli crede che Dio 


ha detto così nella Sacra Scrittura. Mentre egli dunque specula 
su la virtù morale in comune o su la pietà filiale, il lume della 
Fede brilla indirettamente nella sua ragione che analizza codeste 
verità e ne trae delle conclusioni. In forza di tale illuminazione 
indiretta il suo procedere diventa tale che, qualora pure non scor- 
gesse la verità intrinseca delle premesse, egli le crederebbe an- 
cora e, per conseguenza, continuerebbe a prestare il suo assenso 
alle conclusioni da esse legittimamente dedotte. 

L’unità dunque del lume teologico, considerato secondo que- 
sta sua rifulgenza attuale, ammette una certa divisione. Ma ciò 
non porta nocumento all’unità della Sacra Scienza. L’unità in- 
fatti di questa dipende dall’unità dell’oggetto formale sub quo, che 
nel caso è il lume teologico. La divisione che si verifica, è pura- 
mente materiale. Infatti tale lume è lo stesso lume della ragione 
illustrata dalla Fede. Questa illustrazione, mentre è una e uguale 
in se stessa, si rifrange diversamente nelle varie operazioni della 
ragione. Perciò, come abbiamo detto, non si oppone nè all’unità 
specifica dell’abito della Teologia in se stesso, nè all’unità nume- 
rica di esso in un medesimo soggetto. Così oseremmo noi spie- 
gare la cosa, pronti però a correggerci qualora in questa nostra 
posizione si trovasse qualcosa di meno consonante con la dottri- 
na di S. Tommaso. 


Il rigore del metodo teologico non impedisce che parti inte- 
grali di questa sacra disciplina siano separate le une dalle altre, 
per essere studiate e insegnate a parte, purchè da ciò non venga 
a trarne nocumento la stessa sacra scienza. Di fatto, vediamo che 
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nell’uso si procede così per quella parte integrale principale che 
suol'essere chiamata la Dommatica e che tratta soprattutto dei 
misteri propriamente detti. Secondo il nostro modesto avviso, noi 
pensiamo che un’altra parte integrale della sacra scienza, chiamata 
la Morale, non sia oggidì investigata e trattata troppo secondo il 
metodo propriamente teologico che, come abbiamo detto, è in- 
sieme storico, sapienzale e scientifico. Senza dubbio la Morale è 
quella parte integrale della Sacra Teologia per cui questa è scien- 
za eminentemente pratica, così come per le altre parti è scienza 
eminentemente speculativa. Ma ogni scienza, anche quella che 
vien chiamata pratica, ha per suo soggetto l’intelletto in quanto 
speculativo, non l’intelletto in quanto propriamente pratico, che è 
perfezionato per i suoi compiti dalla prudenza e dalle arti. La 
scienza infatti che si chiama pratica, è così denominata perchè è 
scienza speculativa che studia gli oggetti pratici. Per questo è detta 
qualche volta anche speculativo-pratica. A causa dei fini pratici 
del sacro ministero, già da molto tempo questa parte integrale 
della sacra scienza viene studiata e insegnata poco speculativa- 
mente.Si suole cioè congiungere lo studio di essa con la prepara- 
zione diretta al grande ufficio dell’amministrazione del sacramen- 
to della penitenza. Ora codesto ufficio, sebbene presupponga in 
chi lo esercita la sacra scienza quanto alla sua parte morale, non 
è tuttavia in sè scientifico; ma è una specie di arte sublime, da 
adoperare sotto la direzione della prudenza che usa della sinesi 
e della gnome illuminate dalla scienza sacra morale. Noi credia- 
mo che la Sacra Scienza Teologica trarrebbe gran profitto dalla 
restituzione graduale, quanto al metodo, di questa sua parte in- 
tegrale al corpo, per così dire, a cui appartiene. In questo modo 
si formerebbe in maniera più perfetta l’intelletto speculativo del 
teologo e, quanto ai giovani, sarebbero preparati ottimamente per 
diventare anche essi periti nell’arte sublime della direzione delle 
anime, sotto la guida dei maestri in quest’arte. Ma qualunque sia 
lo stato delle cose in concreto e nella pratica, resterà sempre vero 
che il metodo proprio della Sacra Teologia, anche quanto alla sua 
parte morale o pratica, è quello che, pur essendo uno in sè, è 
nello stesso tempo storico, sapienzale e scientifico, secondo quan- 
to ci siamo sforzati di esporre. 


MicHELE BrowNE O. P. 


CERO NBARDO 
ES FREO SO RA MEDIE VAGE 


Molta acqua è passata da quando si riteneva che il Medioevo 
fosse un periodo di tale oscurantismo culturale che non fosse pos- 
sibile distinguere in esso nessuna varietà di indirizzi di pensiero: 
tutto sarebbe stato livellato e appiattito dall’oppressione del dog- 
ma. A quell’oscurantismo si contrapponeva l’illuminismo dell’e- 
poca presente — di quella, voglio dire, in cui scrivevano gli sto- 
rici della filosofia che così giudicavano, i Brucker e i Tennemann 
(1). Anche lo Hegel, che della storia della filosofia aveva una com- 
prensione ben più profonda dei due autori sopra ricordati, ma che, 
lo confessa lui stesso, non aveva letto direttamente i testi medioe- 
vali e di quegli autori si giovò come fonti per la parte delle sue 
Lezioni sulla storia della filosofia dedicata al medioevo (2), ac- 
cettò da loro la tesi della uniformità del pensiero medioevale (3), 
non senza riprendersi però qualche volta, quando i testi riportati 
dalle sue fonti, ma da lui letti con occhio ben più acuto, gli rive- 
lavano un pensiero «ricco di elementi speculativi» (4). 

Quando si cominciarono a studiare direttamente i testi me- 
dioevali ci si accorse della varietà di correnti e del progresso di 
pensiero che si attua nella scolastica dal secolo IX al secolo XIII, 
e forse, almeno per certi rispetti, anche più in là. Il pregiudizio 


Per gentile concessione di S. E. Gilla Gremigni, Vescovo di Novara, e del Comitato 
per le onoranze a Pier Lombardo nell’Ottavo Centenario dei Quattro libri delle Sen- 
tenze, pubblichiamo la conferenza inaugurale tenuta dalla Prof. Sofia Vanni Rovighi 
a Novara il 10 Settembre 1953. Questa pubblicazione ha, anche per noi, significato e 
valore di commemorazione (1153-1953) dell’opera del Maestro delle Sentenze. Ci scu- 
siamo del ritardo, dovuto a circostanze indipendenti dalla nostra volontà (N. d. R.). 


(1) G. A. Masnovo, Il neotomismo in Italia, Milano 1923, pag. 14. 

(2) G. G. F. HeceL, Lezioni sulla storia della filosofa, trad. Codignola e Sanna, 
vol. III, pag. 131 e le note dell’esposizione della filosofia scolastica. 

(3) « L’insieme della filosofia scolastica presenta un aspetto uniforme ». Op. cit., 
pag. 129. La scolastica « non è filosofia ...‘La scolastica non è una teoria dai contorni 
ben netti, come per es. la filosofia platonica o la scettica, ma una denominazione molto 
indeterminata, che abbraccia i conati filosofici del Cristianesimo per quasi un millen- 
nio... essa è sempre rimasta allo stesso punto di vista, allo stesso principio, in cui 
si scorgono la fede della Chiesa e un formalismo il quale non è se non un eterno 
risolversi e rigirarsi in se stesso », pag. 130. 

(4) Op. cit., pag. 154. 
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illuministico, presente anche in storici del secolo XIX, portò ad 
apprezzare in primo luogo quegli autori medioevali che parevano 
dei ribelli alla tirannia del dogma; è questo forse uno dei motivi 
dell’interesse del Cousin e del Rémusat per Abelardo, e B. Hau- 
réau — al quale pur tanto dobbiamo per la conoscenza del pen- 
siero medioevale — non trova elogio migliore per uno scolastico, 
come osserva argutamente il Gilson (5), che dichiararlo libero 
pensatore. I motivi, poi, che inducevano questi storici a dichiarare 
un medioevale razionalista o libero pensatore erano generalmente 
il suo riconoscimento del valore della ragione e il fatto che fosse 
incorso in qualche condanna dottrinale da parte dell’autorità ec- 
clesiastica. Ma la persuasione del valore della ragione è comune, 
anche se in grado maggiore o minore, a tutti gli scolastici, e il 
fatto di incorrere in una condanna dottrinale non significava al- 
lora essere eliminati da una forza strapotente, ma essere ammo- 
niti da un magistero in cui si credeva. Il racconto che Abelardo 
ci dà nella Historia calamitatum del processo che portò alla sua 
prima condanna, a Soissons, nel 1121 puo stupire un lettore mo- 
derno — e si badi che il racconto è fatto dal condannato, da colui 
che ci dice di aver provato un dolore, una vergogna, una dispera- 
zione inesprimibile (6). Mentre si svolgeva il processo, dice Abe- 
lardo, «io poi ogni giorno, prima che sedesse il concilio, spiegavo 
a tutti in pubblico la fede cattolica conformemente a ciò che ave- 
vo seritto, e tutti quelli che ascoltavano approvavano, con grande 
ammirazione...» (7). Non credo possa dirsi un regime tirannico 
quello in cui un imputato di deviazionismo, mentre è in corso il 
processo, può concionare in pubblico per esporre le sue ragioni. 
E quando Abelardo è, nonostante tutto, condannato e relegato in 
un monastero, l'Abate e i monaci — è sempre lui che lo dice — 
fanno a gara a consolarlo ed a trattarlo con ogni riguardo. Di lì 
a poco, nella solitudine di Quincey, una folla di studenti corre 
ad ascoltare il suo insegnamento, l’insegnamento del condannato, 
nè sembra che alcun poliziotto li abbia disturbati. Ma c’è di più: 
anche dopo la seconda condanna, quella di Sens, nel 1140, uno 
scrittore ortodosso, come Pier Lombardo, che noi oggi commemo- 


(5) La philosophie au mayen-d@ge, 2a ed., Parigi 1944, pag. 202. 

(6) « Quanto autem dolore aestuarem, quanta erubescentia confunderer, quanta 
desperatione perturbarer, sentire tunc potui, proferre non possum » P. L. 178, col. 152. 

(7) « Ego autem singulis diebus antequam sederet concilium, in pubblico omnibus 
secundum quam scripseram fidem catholicam disserebam, et cum magna admiratione 


omnes qui audiebant tam verborum apertionem quam sensum nostrum commenda- 
bant ». P. L. 178, col. 147. 
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riamo, protetto da quel S. Bernardo che aveva sollecitato la con- 
danna di diciannove tesi abelardiane a Sens, fa largo uso delle o- 


‘pere di Abelardo, come si rileva facilmente dalla edizione critica 


delle Sentenze, curata dai Francescani di Quaracchi (8). Il fatto 
che un uomo avesse deviato dall’ortodossia cattolica in alcuni pun- 
ti della sua dottrina non impediva dunque nè al censurato di accet- 
tare il magistero che lo condannava nè ai più fedeli rappresen- 
tanti dell’ortodossia di prendere da lui il buono e di tenerlo in 
grande stima. Non si creda che io voglia qui dare una immagine 
idilliaca del Medioevo e negarne gli aspetti feroci; ma mi è parso 
opportuno rievocarne anche alcuni leggiadri per ambientare il 
personaggio che dobbiamo commemorare e che non divenne l’au- 
tore medioevale più commentato se non dopo essere stato, an- 
ch’egli, ben bene discusso, nonchè oggetto di invettive da parte 
di taluni. ] 

Chi è dunque questo Pier Lombardo e quale la sua posizione 
nella storia della filosofia? 

E’ un uomo del secolo XII, un «chierico », nativo di questa 
regione, che dopo aver studiato a Bologna, si recò in Francia (1139) 
con una lettera commendatizia di S. Bernardo e fu accolto nel- 
l’abbazia di S. Vittore dove conobbe e ascoltò il grande Ugo. Fu 
poi maestro nella scuola cattedrale di Parigi, e infine Vescovo di 
Parigi, per un anno solo, però, perchè dopo un anno di episcopato, 
nel 1160, morì (9). E’ autore di vari scritti: Prediche, Commenti 
alla Sacra Scrittura, ma è famoso per i suoi Librì quattuor Sen- 
tentiarum, è, per antonomasia, il Magister Sententiarum. 

Quanto alla sua posizione nella storia della filosofia, è più 
facile al teologo dire che cosa rappresenti Pier Lombardo nella 
storia della teologia che al filosofo parlare di Pier Lombardo e la 
filosofia; tuttavia, siccome una teologia implica sempre elementi 
filosofici e siccome la filosofia medioevale è incorporata nell’edi- 
ficio della teologia, anche il discorso che mi è stato affidato non è 
forse impossibile. 

Ho detto che una teologia implica sempre elementi filosofici: 
c’è infatti teologia, sacra doctrina, ossia una forma di sapere, di 


(8) PerrI LomBarpi, Libri IV Sententiarum studio et cura P. P. Collegii S. Bo- 
naventurae in lucem editi, 2a editio, Ad Claras Aquas (Quaracchi - Firenze) 1916, 2 voll. 

(9) « Hormis l’élévation au siège épiscopal de Paris, la biographie de Pierre Lom- 
bard n’abonde pas en évènements sensationnels. Ce que l’on en sait tient en quelques 
lignes ». J. DE GHELLINK, Le mouvement théologique du XII° siècle, 2a ed., Brouges - 
Bruxelles - Parigi, 1948, pag. 214. Cfr. dello stesso Autore la voce Pierre Lombard in 
Dictionnaire de Théologie catholique XII, 2 (1935), 1941 - 2019, 
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scienza, distinta dalla fede pura e semplice quando, per usare il 
termine di S. Anselmo, la fede cerca la comprensione, fides quae- 
rens intellectum, quando cioè il credente cerca di capire in qualche 
modo, di spiegare a sè, fin dove può, quello che crede; e per spie- 
gare a sè quello che crede, deve adoperare dei concetti, concetti 
filosofici. Ora i concetti filosofici nessuno — eccetto il primo uomo 
filosofante — li inventa di sana pianta: anche Cartesio che filoso- 
fava nel poéle aveva dietro di sè tutta una tradizione. Una diffe- 
renza fra i filosofi medioevali e molti filosofi moderni è forse che 
mentre questi cercano di nascondere le loro fonti, quelli le scio- 
rinano e cercano di nascondere, caso mai, il proprio contributo 
originale. Vediamo dunque qual’era la tradizione propriamente 
filosofica di cui si disponeva, per dir così, nel secolo XII, il secolo 
di Pier Lombardo. Dobbiamo riconoscere che essa era assai esi- 
gua.Della filosofia greca direttamente si conosceva coltanto una 
parte del Timeo di Platone e le opere logiche di Aristotele, inoltre 
l’Isagoge di Porfirio con i commenti di Boezio. Probabilmente Pier 
Lombardo non conosce neppure tutta l’opera logica di Aristotele, 
ma solo la logica vetus. L’unica citazione di Aristotele che trovia- 
mo nelle Sentenze è presa da S. Ambrogio. Le opere fisiche e me- 
tafisiche di Aristotele furono conosciute infatti nel mondo latino 
solo all’inizio del secolo seguente e vi determinarono crisi, pole- 
miche, ma anche un innegabile arricchimento di pensiero. Si tra- 
dussero nel secolo XII il Menone e il Fedone di Platone, ma dopo 
che Pier Lombardo aveva scritto le Sentenze, e del resto il loro 
influsso sul pensiero latino non fu sensibile: l'invasione di Aristo- 
tele nel secolo XII soffocò Platone, che prenderà il sopravvento 
solo con l’Umanesimo. 

Questo lo scarso patrimonio filosofico di cui si dispone. 

Data l’ignoranza in cui i latini si trovano di un grande siste- 
ma metafisico fino al secolo XIII, e quindi anche nel secolo XII, il 
secolo di Pier Lombardo, -— e dato che le loro fonti filosofiche son 
costituite quasi esclusivamente da opere di logica — si capisce 
che per loro la filosofia si riduca a logica, a dialettica, e quindi che 
i concetti da applicare per rendere intelligibile il dato rivelato 
siano soltanto concetti logici, dialettici. Il problema dei rapporti 
fra ragione e fede, il problema, diremo noi oggi, della filosofia cri- 
stiana sì poneva quindi nel secolo di Pier Lombardo, come del 
resto nel secolo precedente, solo in questi termini: si deve appli- 
care la dialettica allo studio della verità rivelata? ed entro quali 
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limiti? E la polemica è fra dialettici ed antidialettici. Mentre nel 
secolo XIII, quando ci si trova di fronte ad una compiuta conce- 
zione della realtà elaborata dalla ragione indipendentemente dal- 
la Rivelazione, ci si porranno problemi molto più determinati: 
p. es. si può concepire il dogma della creazione in termini di di- 
venire aristotelicamente inteso? (è il famoso problema dell’eter- 
nità del moto e della creazione ab aeterno). Si può concepire l’a- 
nima immortale come forma del corpo? Questi problemi non si 
pongono al pensatore del secolo XII. 

Si dirà che, riducendo a dialettica la componente filosofica del i 
pensiero teologico del secolo XII, ho dimenticato tutta la metafi- 
sica platonica e neoplatonica convogliata nei testi patristici: in 
S. Agostino specialmente, che Pier Lombardo cita di continuo, 
oltre che in Boezio e nel Pseudo-Dionigi, citati più raramente dal 
Nostro. Risponderò che, certo, nei testi patristici si trova molta 
metafisica platonica e neoplatonica, ma è incorporata in una teo- 
logia, in un pensiero che « fa testo »: il pensiero dei sancti, l’auc- 
toritas sulla quale si esercita il ragionamento teologico del secolo 
XII. Per riscoprire la componente filosofica del pensiero patristico 
ci voleva un ingegno metafisico di primo ordine: la fecero, questa 
riscoperta, oggi si direbbe questa Wiederholung, Scoto Eriugena 
nel secolo IX (nei testi dei Padri greci), S. Anselmo nel secolo XI, 
nei testi di S. Agostino, Gilberto de la Porrée nel secolo XII, sui 
testi di Boezio: Pier Lombardo no. Non è un metafisico Pier Lom- 
bardo: non ci ha dato un argomento per dimostrare l’esistenza di 
Dio come quello del Proslogion anselmiano, nè indagini sulla co- 
noscenza come Abelardo, nè profonde speculazioni ontologiche 
come Gilberto de la Porrée. E’ curioso che in tutti i quattro libri 
delle Sentenze, stando al prezioso indice dell’edizione di Quaracchi, 
egli citi una sola volta S. Anselmo. Eppure il suo influsso fu enor- 
me. Vediamo di spiegarci perchè. 

Ho detto che il problema che noi oggi chiameremmo della fi» 
losofia cristiana si pone nel secolo XII come problema dell’uso 
della dialettica nell’insegnamento della verità rivelata. La verità 
rivelata ci è trasmessa nella Sacra Scrittura, non è escogitata 
dalla mente umana; ma per capire la Sacra Scrittura bisogna be 
ne spiegarla. Una prima spiegazione è quella grammaticale, del- 
l'ordine delle parole: littera; una ulteriore spiegazione è quella 
del significato della frase: sensus; un’altra è quella del significato 
profondo: sententia; secondo Ugo di S. Vittore (Didasc. III, 9). 
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Ora questo significato più profondo non è sempre facile da pene- 
trare e, trattandosi di verità rivelata, non può essere lasciato al- 
l’arbitrio individuale: c’è tutto il pensiero dei Padri che aiuta nella 
comprensione della Sacra Scrittura. Di qui, fin dall’epoca patri- 
stica, le raccolte di testi dei Padri, i florilegi, anche questi detti 
sententiae. Addurre un testo patristico per risolvere un dubbio, 
una difficoltà che sorge nella interpretazione della Sacra Scrittura 
è già, in certo senso, applicare la ragione, l’intelletto alla com- 
prensione del dato rivelato; ma è possibile fermarsi qui? Non pa- 
re: se non altro per questa ragione: che si possono addurre testi 
patristici almeno in apparenza contraddittorii: è quello che fa A- 
belardo nel Sic et non, non già per arrivare a conclusioni scettiche, 
ma per dimostrare che l’addurre testi non basta; che occorre ado- 
perare il ragionamento per conciliare i testi e per trovare la in- 
terpretazione vera. 

Ma fin dove dovrà arrivare la dialettica? Abelardo aveva una 
fiducia eccessiva nella capacità della ragione — è un uomo a cui 
manca il senso del mistero (10). D’altra parte si nutre una eccessi- 
va sfiducia nella ragione (11). Pier Lombardo è l’uomo che sa 
trovare la via di mezzo. Quanto grande sia il suo rispetto per l’au- 
torità dei Padri è attestato dalle citazioni dei loro scritti che riem- 
piono i quattro libri delle Sentenze e dalle parole del Prologo nelle 
quali egli dice che suo scopo è di compendiare in un’opera breve le 
sentenze dei Padri per evitare al discente la fatica di ricorrere ai 
testi originali (12). Certo le Sentenze sono anche un florilegio di 
testi patristici, e specialmente agostiniani; ma non sono soltanto 
questo: sono una compiuta sistemazione — e sistemare è per ec- 
cellenza opera di ragione — e lasciano un congruo posto alla ri- 
cerca, al problema, a quella inquisitio della quale Abelardo diceva: 
dubitando enim ad inquisitionem venimus, inquirendo veritatem 
percipimus (13). 

i (10) Non voglio dire che sia razionalista nel senso moderno della parola e non 
riconosca l’esistenza di misteri: J. CortiAUX, La conception de la théologie chez Abélard 
in « Revue d’hist. ecclésiastique » XXXII (1932), Pp. 247-295, 533-551, 788-828 e PaRrÈ - 
BrunET - TreMmBLAY, La Renaissance du XII° siècle, Parigi-Ottava, 1933, Pp. 275 ss. 
hanno escluso la possibilità di una simile interpretazione. Ma non mi pare si possa 
negare che sopravaluti la funzione della ragione nella teologia. 

(11) Basta pensare a Gualtiero di S. Vittore e al suo libello Contra quattuor laby- 
rinthos Franciae, pubblicato in parte in P. L. 199, coll. 1127-1172 (il secondo libro 


integralmente da B. Gever in Die Sententiae divinitatis, Beitraige zur Gesch. der Philos. 
des Mittelalters VII, 2-3, Minster 1909, pp. 175-199. 

(12) «... brevi volumine complicans Patrum sententias, appositis eorum testi- 
moniis, ut non sit necesse quaerenti librorum numerositatem evolvere, cui brevitas 
collecta quod quaeritur offert sine labore ». Prologus, ed. di Quaracchi I, pag. 3. 


(13) Logica « Ingredientibus » in B. GEveRr, P. Abaelards philosophische Schriften, 
Beitràge XXI, Minster, 1919-1933, p. 223. 
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Due parole per quel che riguarda la sistematicità dell’opera 
di Pier Lombardo. La sistematicità è l’assillo dei teologi del se- 
colo XII. Gli opuscula, noi diremmo le monografie di S. Anselmo 
avevano un vigore speculativo che non sarà raggiunto forse da 
nessuno nel secolo XII, ma se potevano nutrire la meditazione di 
contemplativi, come osservano Paré, Brunet, Tremblay (14), non 
sì prestavano a diventare testi scolastici per un pubblico più vasto 
come era quello delle scuole cittadine del secolo XII. Bisognava 
arrivare ad una esposizione compiuta e sistematica di tutta la 
dottrina cattolica, e le Sentenze di Pier Lombardo sono il punto 
culminante di questo processo. Nel quale confluisce l’opera di 
varie scuole che fanno capo rispettivamente ad Anselmo di Laon, -. 
Abelardo, Ugo di S. Vittore, e Gilberto de la Porrée (15). Studi 
recenti (16) hanno messo in luce l’esistenza di «Sentenze », in 
buona parte ancora inedite, che, per le loro caratteristiche, si rive- 
lano alcune di Anselmo di Laon e della sua scuola, altre di scuola 
abelardiana, vittorina o porretana. Alcune fondono in sè gli in- 
flussi di scuole diverse, come la celebre Summa Sententiarum, 
già attribuita a Ugo di S. Vittore, e che è invece alla confluenza 
della scuola abelardiana e di quella vittorina, e a sua volta influisce 
sulle Sentenze di Pier Lombardo. Le caratteristiche di queste di- 
verse Somme e Sentenze stanno, oltre che in talune dottrine (ma 
si tratta di dottrine teologiche, quindi non ce ne occuperemo qui), 
nella distribuzione e nella sistemazione della materia. Le Senten- 
ze della scuola di Anselmo di Laon seguono più da vicino l’ordine 
della Sacra Scrittura, e quelle di scuola abelardiana, porretana e 
vittorina sono più sistematiche. La scuola abelardiana segue la di- 
visione fides, charitas, sacramentum; quella vittorina la divisione 
creatio, restauratio. E sistematico è anche Pier Lombardo, nono- 
stante il giudizio negativo di Melchior Cano (17). Prendendo lo 
spunto da una frase di S. Agostino nel De doctrîna christiana Pier 
Lombardo divide la sua trattazione in due parti: de rebus et de 
signis. Della realtà trattano i tre primi libri, dei segni, che sono 
i Sacramenti, il quarto. Nella realtà, seguendo sempre S. Agosti- 
no, distingue res quibus fruendum est e res quibus utendum est; 
noi diremmo: fini e mezzi. Fine ultimo è Dio solo, nella sua Unità 


(14) La Renaissance du XII° siècle, pp. 254-55. 

(15) Cfr. J. De GHRELLINCK, Le mouvement théologique du XII° siècle, cap. II. 

(16) Cfr. J. DE GHELLINCK, Op. cit., pp. 140 ss. (Anselmo di Laon), pp. 149 ss. 
(Abelardo), pp. 175 ss. (Gilberto de la Porrée), pp. 193 ss. (Ugo di S. Vittore). 

(17) Lo riportano gli Editori di Quaracchi nei loro Prolegomena, p. XXXIX. 
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e Trinità, alla quale è dedicato il primo libro; mezzi per arrivare 
a Lui sono le creature, ma si badi, le creature irragionevoli sono 
soltanto mezzi, l’uomo e gli Angeli sono insieme mezzi e fini (18). 
Dove c’è lo spirito, dove c’è autocoscienza c’è anche la capacità di 
possedersi — e Dio, infatti, non ci ha creati per possederci, per 
fruire o usare di noi, ma piuttosto perchè noi godessimo di lui, e 
nel trascenderci, trovassimo in Dio pienamente noi stessi. Queste 
cose insegna Pier Lombardo, seguendo S. Agostino, è vero, ma 
l’aver egli sentito l’attualità di queste affermazioni agostiniane, 
attuali nel secolo XII e attuali oggi, mi sembra, depone a suo fa- 
vore. 

Dio si è rivelato all'uomo, ma anche prima e indipendente- 
mente dalla Rivelazione gli uomini, con la loro ragione, poterono 
conoscere l’esistenza di Dio, anche se, diversamente da quel che 
pensava Abelardo, non poterono conoscere la Trinità (19). Il te- 
sto sacro su cui si fonda l’affermazione di Pier Lombardo è il fa- 
moso passo dell’Epistola di S. Paolo ai Romani (1,20): Invisi- 
bilia Dei a creatura mundi per ea quae facta sunt intellecta con- 
spiciuntur. Gli argomenti che egli adduce per illustrarlo non han- 
no certo la profondità di quelli di S. Anselmo nel Monologion e 
nel Proslogion nè la poesia di quelli di Ugo di S. Vittore nel De 
tribus diebus; si limitano alla citazione di alcuni testi patristici, 
di S. Ambrogio e di S. Agostino. Ci aspetteremmo che di S. Ago- 
stino egli citasse il De libero arbitrio e l'argomento delle verità 
eterne: invece cita alcuni passi abbastanza generici del De civitate 
Dei: Dio va cercato al di sopra dei corpi, al di sopra di ciò che è 
creato, Dio è il Sommo e l’Immutabile. Ma, se riflettiamo, dopo u- 
na inevitabile delusione, dobbiamo riconoscere che se avesse in- 
sistito su argomenti più profondi, forse Pier Lombardo non sa- 


rebbe stato il maestro di tutti gli scolastici. Su quegli argomenti 


più profondi, più speculativi, gli Scolastici del secolo posteriore 
si divisero: pro e contro l’argomento del Proslogion, fautori del- 
l’illuminazione e aristotelici. E fu bene che si dividessero: ho det- 
to fin dal principio che la scolastica non è affatto uniforme. Ma 
poterono ugualmente rifarsi a Pier Lombardo nel presentare il 
loro modo personale di ascendere a Dio: Alessandro di Hales e 
Alberto Magno, S. Bonaventura e S. Tommaso. 


(18) I Sent., dist. I, cap. 3; vol. I, pagg. 17-18. 
(19) I Sent., dist. III, cap. I; vol. I, pagg. 30-33. 
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Dopo aver parlato dell’Unità e Trinità di Dio Pier Lombardo 
tratta della creazione, e anche qui non troviamo ampi sviluppi 
filosofici, come si possono trovare in Scoto Eriugena o nella scuola 
di Chartres; ma c’è in compenso una precisione di dottrina che 
manca in quelli. Non espressioni ambigue sul fieri di Dio nella 
creatura (20), e speculazioni su Dio forma essendi delle cose (21), 
certo non panteistiche come riteneva Hauréau, ma almeno discu- 
tibili nella terminologia. L’assiduo contatto con S. Agostino li- 
bera Pier Lombardo da queste oscurità: creare è fare dal nulla, 
e in questo l’attività creatrice si distingue dal facere delle crea- 
ture (22); creare non è, da parte di Dio, se non volere che qualche 
cosa sia (23). 

Fra le creature, abbiamo detto, l’uomo occupa un posto spe- 
ciale. Pier Lombardo non ce ne dà una concezione nuova, ma met- 
te in salvo alcune verità fondamentali: la sua spiritualità, e tutta- 
via la naturalità dell’unione fra l’anima e corpo: eliminato ogni 
dubbio sull’origine dell’anima umana, egli afferma recisamente 
che Dio crea le singole anime al momento della loro infusione nel 
corpo: creando infundit eas Deus et infundendo creat (24). Ma 
quale è il modo dell’unione Pier Lombardo non precisa, e nel com- 
mentare le distinzioni diciassettesima e diciannovesima del suo 
secondo libro, gli scolastici del secolo XIII poterono porre le que- 
stioni più scottanti sulla natura dell’anima, la sua unione col cor- 
po, e risolverle diversamente. Anche qui potremmo stupirci che 
quest'uomo che cita tanto S. Agostino non citi il De quantitate a- 
nimae e il sesto libro del De Musica (25): gli basta, del De quan- 
titate aniìimae, citare una affermazione sull’immortalità dell’ani- 
ma, basata sulla sua similitudine con Dio (26); ma proprio per 
questo il suo testo può diventare la base di commenti agostiniani 
e aristotelici. 

L’uomo di cui parla Pier Lombardo non è una natura astratta: 
è l’uomo della teologia: l’uomo concreto, con la storia: l’uomo che 
ha peccato ed è stato redento da Cristo, Verbo Incarnato, e che 
ritorna a Dio per mezzo della Grazia, datagli dai Sacramenti e 


(20) Scoro ErIuGENA, De divistone naturae, lib. I, P. L. 122, coll. 453-454. 

(21) TEopoRICO DI CHARTRES, De ser dierum operibus in B. Haurzav, Notices et 
extraits de quelques mss. de la Bibliothéque Nationale, Parigi, 1890, vol. I, pp. 52-64. 

(22) II Sent., dist. I, cap. 2. 

(23) II Sent., dist. I, cap. 3. 

(24) II Sent., dist. XVII, cap. 2. 

(25) Forse perchè non conosceva direttamente le opere di S. Agostino, ma ado- 
perava deli florilegi. 

(26) II Sent., dist., XVI, cap. 3. 
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che, a seconda dell’uso che ne avrà fatto, avrà un destino di gloria 
o di dannazione. 

Questa la sistemazione, tutt’altro che caotica, delle Sentenze. 
Già nel disegnarla abbiamo detto che Pier Lombardo si preoccupa 
più di conservare il patrimonio della tradizione che di scavarlo. 
Ma è un conservatore illuminato: che sa tener conto delle voci 
nuove: abbiamo già detto quanto egli tragga profitto da Abelardo, 
pur non seguendolo in certe teorie discutibili. E’ un uomo aggior- 
nato, che prende conoscenza della traduzione del De fide ortho- 
doxa di S. Giovanni Damasceno, fatta allora allora da Burgundio 
Pisano, anche se il poco tempo in cui potè averla sottomano non gli 
permette di trarne gran profitto, come ha dimostrato il De Ghel- 
linck (27). E poi ammette anche lui la ricerca, la comparazione di 
opinioni diverse, quel metodo scolastico che a buon diritto può 
chiamarsi critico, in quanto fa scaturire la conclusione dall’esame 
di teorie diverse. A proposito di questioni trinitarie (p. es. I, d. I, 
3; d. IV, 1; d. IX, 4) e cristologiche (famose le dd. VI, VII, X del 
III libro), egli mette innanzi diversi testi patristici, diverse opi- 
nioni. E’ il metodo di Abelardo, nel Sic et non, tanto che gli Edi- 
tori di Quaracchi, nella loro introduzione scrivono che Pier Lom- 
bardo può chiamarsi un Abelardo cattolico (28). 

E ad Abelardo fu associato, infatti, Pier Lombardo nel giudi-. 
zio di implacabili avversarii della dialettica, come Gualtiero di S. 
Vittore. I quattro «labirinti di Francia» — così detti da Gualtiero 
perchè ospitano quel mostro che è la concezione eretica del Cri- 
sto, concezione che la fantasia di Gualtiero rappresenta sotto la 
figura del Minotauro — sono Abelardo, Gilberto de la Porrée, 
Pier Lombardo e il suo discepolo Pietro di Poitiers. Immediata- 
mente Gualtiero di S. Vittore, e così pure un altro avversario del 
Nostro, Gerhoh di Reichersberg (29), se la prendono con la conce- 
zione cristologica di Pier Lombardo, tanto discussa e della quale 
vi parlerà chi tratterà di Pier Lombardo e la teologia, ma media- 
tamente se la prendono con la dialettica di questi dottori che pre- 
tendono di adoperare le regole del ragionamento per rendere in- 
telligibili i dati della Rivelazione. E’ vero che Pier Lombardo, a 
differenza di Abelardo nel Sic et non, non si limita a porre il pro- 


(27) Le mouvement théologique du XIIe siécle, Pp. 379-385. 
(28) Prolegomena, pag. XLVI. 
: (29) Nelle sue lettere, P. L. 193 e in un opuscolo De gloria et honore Filii ho- 
minis, P. L. 194. Cfr. i Prolegomena alle Sentenze di Pier Lombardo degli Editori di 
Quaracchi, pp. L-LI. 
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blema lasciando al lettore il compito di trovarsi la soluzione, ma 
la dà lui stesso, preoccupato spesso di essere saggio ed equilibrato 
più che geniale. Ma forse, se la difesa della ragione fosse stata 
assunta solo da uomini come Abelardo, la causa che essi difende- 
vano sarebbe stata perduta. Nel conflitto con S. Bernardo, Abe- 
lardo ebbe la peggio: troppo diversa era la statura morale dei due, 
troppo irruento il modo in cui Abelardo difendeva le sue posi- 
zioni, anche nella parte che potevano avere di buono; troppo otti- 
mistica la sua fiducia nella ragione, tanto da fargli perdere il sen- 
so del mistero. Il buono della dottrina abelardiana, quella ricerca 
dell’intelligibilità del dato di fede che continuava l’ispirazione di 
S. Anselmo e preparava quella di S. Alberto Magno e di S. Tom- 
maso d’Aquino, questo spirito di ricerca, dico, sarebbe forse stato 
soffocato nella storia del pensiero cristiano, se Pier Lombardo non 
l'avesse saputo conservare, smussandolo delle esagerazioni e delle 
asperità che aveva in Abelardo. Ecco perchè il De Ghellinck, co- 
lui che ha forse più profondamente studiato Pier Lombardo, con- 
clude: «questo moderato, questo tradizionalista, questo timido, 
questo indeciso.... è in fondo un progressista... Si rende conto del- 
le esigenze nuove create dall’immenso, forse eccessivo sviluppo 
della dialettica » (30). E si capisce così la sua immensa fortuna. Su- 
perati gli scogli delle critiche, delle denuncie, degli attacchi, la 
dottrina di Pier Lombardo ebbe un solenne riconoscimento del IV 
Concilio Lateranense, del 1215, e dopo d’allora i quattro libri delle 
Sentenze divennero libro di testo nelle Università. Sembra che il 
primo commento tenuto nell’Università di Parigi sulle Sentenze 
di Pier Lombardo sia quello di Alessandro di Hales, recentemente 
pubblicato dai Francescani di Quaracchi e che ha ancora caratte- 
re di elucidazione, di glossa. Poi il commento ha preso la forma 
di questione, ossia argomenti svolti indipendentemente dalla let- 
tera del testo, e sotto questa forma ce lo hanno lasciato i grandi 
scolastici del secolo XIII: S. Alberto Magno, S. Bonaventura, S. 
Tommaso, Duns Scoto. Nessuno diventava maestro in teologia 
se prima non aveva commentato per due anni, come baccelliere 
(e si chiamava, appunto baccalaureus sententiarus) le Sentenze di 
Pier Lombardo. Solo nel secolo XVI le Sentenze di Pier Lombardo 
cedettero il posto alla Summa theologiae di S. Tommaso d’Aquino. 
I testi classici della filosofia medioevale a cominciare dal secolo 


(30) Voce Pierre Lombard in Dict. Théol. cath., col. 1985. 
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XIII sono quindi in buona parte costituiti da Commenti alle Sen- 
tenze di Pier Lombardo. 


Signori, io non sono un’oratrice e non conosco l’arte delle am- 
plificazioni retoriche. Se uno di voi mi chiedesse quale opera deve 
leggere per avere un’idea viva del mondo spirituale del secolo 
XII, gli consiglierei, secondo i suoi gusti, la Historia calamitatum 
del vivace e pugnace Abelardo, o le sottili analisi gnoseologiche 
dei suoi commenti a Porfirio, le amabili e giudiziose osservazioni 
sul mondo della cultura e della politica di Giovanni di Salisbury, 
le profonde indagini ontologiche di Gilberto de la Porrée nei com- 
menti al De hebdomadibus e al De Trinitate di Boezio, la ispi- 
rata ascesa a Dio di Ugo di S. Vittore nel De tribus diebus, gli 
scritti di S. Bernardo: non gli consiglierei di leggere l’opera del 
« professore » Pietro Lombardo. Ma questo onesto professore che 
ha convogliato nell’opera sua i risultati della tradizione e i contri- 
buti più vivi del suo secolo, equilibrandoli; che si è fermato di 
fronte alle questioni dubbie senza dare per certo quello che è di- 
scutibile, ha fatto sì che sul suo manuale — poichè questo egli 
voleva fare, come dice nel Prologo — fiorissero le opere più si- 
gnificative della filosofia e della teologia medioevale; ha permesso 
che sul terreno da lui preparat> si incontrassero gli spiriti più di- 
versi, che da lui partissero diverse vie. Forse non è la prima volta, 
nè sarà l’ultima, che una tradizione diventa anche insegnamento 
di libertà. 
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BOCENTCHESREGENTI INTORNO 
ALL’INABITAZIONE DELLA SS. TRINITÀ 


La bella rivista Theological Studies, curata dai Padri Gesuiti 
degli Stati Uniti, ci offre nell’annata 1952 alcuni studi assai accu- 
cati intorno alla nostra unione con Dio per mezzo della grazir 
santificante (1). 

E’ questo, senza dubbio, uno di quegli argomenti che oggi at- 
tirano maggiormente l’attenzione dei cultori di teologia. Si sa che 
la dottrina di S. Tommaso, a cui tanto volentieri si appellano i teo- 
logi che studiano questo problema, è diversamente interpretata a 
seconda della formazione mentale e dei gusti personali dei vari au- 
tori. Nella stessa scuola tomista di stretta osservanza, qual’è quella 
domenicana, non s'è ancora raggiunto un accordo completo sul- 
l’esatta interpretazione del pensiero dell’Aquinate. Si vedano, ad 
es., le divergenze esistenti tra il P. Gardeil e il P. Menendez 
Reigada (2). 

La questione presa in esame è assai complessa e intricata: 
filiazione naturale e filiazione adottiva, presenza di Dio nelle crea- 
ture, presenza speciale per mezzo della grazia, inabitazione delle 


(1) P. De LETTER: Sanctifying grace and our union with the Holy Trinity; Ma- 
Lacni J. DonnELLY: Sanctifying grace and our union with the Holy Trinity: A reply; 
F. Bourassa: Adoptive sonship: Our union with the Divine Persons. 

Si veda ancora, sullo stesso tema: S. J. Grapowski: St. Augustine and the pre- 
sence of God. 

(2) Cfr. Bulletin thomiste, janv. 1929, pp. 421-430; ibid., janv. 1933, pp. 744-746; 
Revue thomiste, 1929, pp. 270-287. 

Tra gli studi più recenti possiamo ricordare: 

GaLTIER, S. J., Le Saint Esprit en nous d’après les Pères Grecs, Roma, 1946; Ip., 
L’habitation en nous des trois Personnes, 2 ed., Roma, 1950; L. CHAMBAT, Présence et 
union: les missions des Personnes de la Sainte Trinité selon Saint Thomas d’Aquin, 
Parigi, 1945; R. Morency, S. J., L'union de grace selon Saint Thomas, Montreal, 1950; 
S. I. Dockx, O. P., Fils de Dieu par gréce, Parigi, 1948; H. ScHauFr, Die Einwohnung 
des heiligen Geistes, Friburgo, 1947; MaracHni J. DonnELLY, S. I., The inhabitation of 
the Holy Spirit: A solution according to de la Taille, in Theological Studies, VIII 
(1947), pp. 445-470; In., The theory of R. P. Maurice de la Taille, S. J., on the Hy- 
postatic Union, ibid., II (1941), pp. 510-526; In., The indwelling of the Holy Spirit 
according to M. J. Scheeben, ibid., VII (1946), pp. 244-280; In., The inhabitation of 
the Holy Spirit according to St. Thomas and de la Taille, in Proceedings of Fourth 
Annual Meeting, Catholic Theological Society of America, June 27-29, 1949, pp. 38-39. 
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Persone divine, missione del Figlio e dello Spirito Santo nell’a- 
nima del giusto, relazione speciale dell'anima in grazia con le 
Persone della SS. Trinità, attribuzione di particolari predicati alle 
Persone divine per via di appropriazione ecc.: sono altrettanti 
aspetti particolari di una medesima questione, aspetti intima- 
mente congiunti e interdipendenti, la cui complessità contribui- 
sce in modo notevole a rendere più difficile la soluzione del pro- 
blema. Una prova indiretta della difficoltà di tale questione ci 
viene offerta dalla diversità delle soluzioni proposte e dalle vivaci 
polemiche che sono ancora ben lungi dall’esaurirsi. 

Ciò premesso, prendiamo ora in esame le varie soluzioni 
prospettate negli articoli surricordati dei Padri De Letter, Ma- 
lachi J. Donnelly e Bourassa. 


I. - DE LETTER E MALACHI J. DONNELLY. 


Questi due teologi prendono concordemente le mosse dalla 
definizione della grazia proposta dal P. De la Taille: « attuazione 
creata dell’anima per mezzo dell’Atto Increato » (della sostanza 
stessa di Dio). Ammessa tale concezione, ambedue gli autori pon- 
gono nell’anima del giusto tre distinte relazioni nei confronti 
delle tre Persone della SS. Trinità. 

Non s’accordano tuttavia nell’individuare la ragione giusti- 
ficativa di queste tre relazioni. Il De Letter ammette un unico 
fondamento per le tre relazioni e le distingue unicamente in forza 
dei tre termini (le tre Persone) da esse connotati. Il Malachi J. 
Donnelly introduce invece una distinzione nel fondamento stesso 
delle relazioni proponendo, per la grazia, il nuovo concetto di « Tri- 
nità in miniatura »: concetto-base (invero alquanto bizzarro), che 
dovrebbe spiegare l’intima natura della grazia. 

E’ questo il punto fondamentale, intorno al quale si svolge la 
serrata polemica tra i due teologi. Le critiche che si muovono vi- 
cendevolmente, ricorrendo entrambi a diversi elementi della dot- 
trina di S. Tommaso, ci sembrano perfettamente valide e dimo- 
strano esaurientemente, a nostro modesto avviso, che non è pos- 
sibile superare l’îimpasse, se non a condizione di abbandonare de- 
cisamente la posizione iniziale, il punto di partenza. La strada 
scelta da entrambi è un vicolo cieco, che non consente evasioni 
di sorta. 

Già osservava il Galtier, e giustamente, che, essendo unico 
il fondamento dell’inabitazione della SS. Trinità nell’anima del 
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giusto, vi può essere una sola relazione dell'anima nei confronti 
della SS. Trinità. 

Malachi J. Donnelly per salvare le tre relazioni dell’anima 
in grazia è costretto a introdurre una triplicità nel fondamento 
delle relazioni e vede, per ciò stesso, nella grazia una « Tri- 
nità in miniatura ». Ricorre alla nota dottrina di S. Tommaso, il 
quale insegna chiaramente non potervi essere che un’unica re- 
lazione quando vi sia un solo fondamento. Se si vuol parlare di 
tre distinte relazioni, occorre distinguere anzitutto il fondamento. 
Nessun tomista si sentirebbe certo di dargli torto. Tutto sta a ve- 
dere se vi sono ragioni cogenti per ammettere le tre relazioni e 
il triplice fondamento corrispettivo. 

E qui ha buon gioco il De Letter quando ribatte, ricorrendo 
egli pure ad un altro punto di dottrina dello stesso S. Tommaso, 
che le tre Persone Divine nelle operazioni ad extra agiscono « qua 
unum » e non « qua tres ». E’ necessario pertanto ammettere nella 
grazia causata dalla SS. Trinità un solo fondamento della rela- 
zione ad esso conseguente per rispetto alla Trinità medesima. Ma 
il De Letter persiste nel parlare non di una sola bensì di tre di- 
stinte relazioni derivanti dall’unico fondamento. Difende il suo 
punto di vista sostenendo che l’unione con Dio, assicurata dalla 
grazia, consiste propriamente nell’esse ad. Ora, è necessario am- 
mettere nell’anima del giusto un triplice esse ad, ossia tre rela- 
zioni vere e proprie, non già in forza di un triplice fondamento 
(il che sarebbe impossibile, per la ragione addotta sopra), bensì 
in virtù dei tre termini realmente distinti (le tre Persone divine) 
a cui viene unita l’anima mediante la grazia. Sembra questa una 
conseguenza assolutamente logica del fatto che la grazia santifi- 
cante unisce l’anima a Dio com’è in se stesso, vale a dire a Dio 
Uni-Trino. 

Non occorre certo molto acume per comprendere subito che 
il De Letter concepisce l’esse ad come qualcosa di reale in sè e 
per sè, indipendentémente dal suo fondamento: viene così riesu- 
mata la vecchia teoria suareziana della relazione. 

Malachi J. Donnelly preferisce, su questo punto, S. Tom- 
maso a Suarez e sostiene pertanto che è impossibile ammettere 
diverse relazioni realmente distinte ove non si ammetta una di- 
versità nel fondamento, che è il necessario presupposto della reale 
distinzione delle relazioni. I testi dell’Angelico riportati dal Ma- 
lachi J. Donnelly sono più che convincenti e la critica, sotto que- 
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sto aspetto, appare pienamente giustificata. Sostiene tuttavia lo 
stesso autore, come già s’è detto, che la grazia, in quanto possesso 
passivo di Dio, è una « Trinità in miniatura », e pertanto può fon- 
dare legittimamente tre relazioni realmente distinte. Adduce, a 
sostegno della sua tesi, la nota dottrina già proposta dallo Schee- 
ben. La SS. Trinità, osserva Malachi J. Donnelly, è presente nel- 
l’anima in quanto la attua: presenza nell’anima e attuazione della 
medesima da parte di Dio sono, in fondo, la stessa cosa. Ora, es- 
sendo triplice la presenza della SS. Trinità (è infatti, presente 
«qua tres» e non soltanto «qua unum »), ne segue logicamente 
che sarà pure triplice l'attuazione (le Persone divine attuano 
«qua tres »). Rimarrebbe pertanto pienamente giustificato il con- 
cetto di « Trinità in miniatura ». L’attuazione, di cui si parla nel 
caso nostro, non deve assolutamente intendersi come un effetto 
della causalità efficiente di Dio, bensì come una semplice comu- 
nicazione della vita trinitaria all'anima umana: da parte nostra, 
tale attuazione altro non è che il possesso passivo dell’Atto di- 
vino trinitario e cioè l'unione con le tre Persone realmente di- 
stinte, in quanto tali. Non ha senso parlare di presenza trinitaria 
quando non si ammetta la realtà concreta dell’aspetto trinitario, 
che deve riscontrarsi chiaramente nell’attuazione della nostra a- 
nima da parte della grazia. La Trinità è presente in noi proprio 
com’è in sè stessa, ossia « qua tres », e ci attua quindi « qua tres ». 
Ogni Persona divina attua l’anima comunicandole la stessa, iden- 
tica, unica, indivisa e indivisibile realtà (l’essenza divina), ma ciò 
avviene in modo relativamente diverso, ossia in modo conforme 
al carattere personale proprio di ciascuna Persona. 

La causalità efficiente è quindi fuori questione: non entra 
affatto nell’unione in quanto tale. 

Si hanno quindi tre distinte relazioni per rispetto alle tre Per- 
sone: queste relazioni sono fondate nella triplice ‘« passione » cau- 
sata dalla presenza delle tre Persone Divine, le quali attuano l’a- 
nima in modo relativamente diverso. ì 

E’ interessante vedere in qual modo il Malachi J. Donnelly 
cerchi di conciliare la propria tesi col noto principio della dot- 
trina trinitaria: tutte le opere ad extra sono comuni alle tre Per- 
sone. La comunicazione, osserva Malachi J. Donnelly, non include 
formalmente il concetto di causalità efficiente. La comunicazione 
non è altro che l'unione. Ora l’unione, considerata nel suo fon- 
damento, è la comunicazione della forma alla materia, dell’atto 
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alla potenza. La causalità efficiente vien necessariamente pre- 
supposta all’unione, ma non entra formalmente nell’unione: pro- 
prio come i preamboli della fede e i motivi di credibilità, pur es- 
sendo presupposti all’atto di fede, non entrano formalmente nello 
stesso atto. 

Ci siano consentite alcune osservazioni. 

Notiamo, anzitutto, che la grazia prodotta dalla causalità ef- 
ficiente divina appartiene ad un ordine essenzialmente e formal- 
mente soprannaturale; il che non si può dire affatto dei preamboli 
della fede e dei motivi di credibilità. 

Quanto all’altra affermazione, secondo cui l’unione conside- 
rata fondamentalmente (« fundamentally ») è tutt'uno con la co- 
municazione della forma alla materia o dell’atto alla potenza, oc- 
corre distinguere accuratamente: 

a) se si intende parlare della comunicazione di una forma 
creata essenzialmente soprannaturale (che è poi la stessa grazia 
santificante), si può concedere senz’altro; ma tale comunicazione 
è l’effetto proprio della causalità efficiente con cui la Trinità san- 
tifica l’anima; vale anche qui, come sempre, il principio fonda- 
mentale: le opere ad extra sono comuni alle tre Persone; 

b) se viceversa si intende, come vuole l’Autore, una comu- 


nicazione dell’Atto Increato, il quale sarebbe donato all’anima 


come la forma alla materia e l’atto alla potenza, si cade necessa- 
riamente e manifestamente nell’assurdo: Dio non può essere co- 
municato alla creatura come la forma alla materia, o come l’atto 
alla potenza, poichè ogni potenza limita necessariamente l’atto 
che riceve e connota pertanto una imperfezione nell’atto che vie- 
ne così limitato. 

Il Malachi J. Donnelly cerca di sfuggire all’assurdo introdu- 
cendo il concetto di quasi-informazione. Ma che intende egli con 
siffatto termine? Se volesse dire che si dà in questo caso una quasi 
-informazione in quanto Dio nella sua intima natura è oggetto di 
conoscenza e di amore (fede-speranza-carità), ritorneremmo sic et 
simpliciter alla dottrina ben nota di S. Tommaso: a questa dot- 
trina non si può certamente ridurre la teoria innovatrice del De 
la Taille! 

Si insiste giustamente sul fatto che la grazia santificante im- 
plica una relazione con Dio, com’è in se stesso, ossia con le tre 
Persone della SS. Trinità. E’ necessario tuttavia precisare: la 
grazia implica tale relazione in quanto conferisce all'anima del 
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giusto il potere di attingere la SS. Trinità come oggetto di cono- 
scenza e di amore (proprio in virtù di questo potere si ha l’as- 
similazione dell'anima santificata con la natura uni-trina di Dio). 
Ma c’è forse bisogno, per questo semplice fatto, di porre nell’ani- 
ma una triplice relazione con le tre Persone fondando tali rela- 
zioni sulla pretesa triplice formalità della comunicazione o par- 
tecipazione della natura divina? Tale comunicazione viene as- 
sicurata mediante l’influsso della grazia, che è prodotta nell’a- 
nima dalla SS. Trinità « qua unum > e non « qua tres ». La grazia 
è termine e frutto della comunicazione: è ciò che propriamente 
viene comunicato nell’ordine dell’essere. 

E’ appunto la grazia (entità accidentale e quindi creata, per 
quanto essenzialmente soprannaturale) che stabilisce la nostra 
intima unione con la SS. Trinità e la correlativa assimilazione 
sia nell’ordine ontologico sia soprattutto nell’ordine dinamico: la 
grazia santificante (intesa nel suo aspetto specifico di seconda 
natura) è infatti principio abituale o attuale di conoscenza e di 
amore delle tre Persone. 

Malachi J. Donnelly vuol precisare meglio il suo partico- 
lare punto di vista. La grazia, egli dice, si può considerare sotto 
due aspetti: 1° in quanto modificazione accidentale dell’essenza 
dell'anima: così intesa, è qualcosa di assoluto, che vien prodotto 
dalla causalità efficiente di Dio operante in quanto «indistinc- 
tum principium creationis »; 2° in quanto attuazione dell’essen- 
za dell'anima da parte dell’Atto Increato: in tal caso la grazia 
non può intendersi semplicemente come un «accidens absolu- 
tum », bensì come un «accidens essentialiter relativum et uni- 
tivum ». 

Su che cosa si fonda tale «accidens essentialiter relativum 
et unitivum »? 

Deriva logicamente dalle missioni divine o processioni tem- 
porali delle Persone della SS. Trinità. La processione temporale 
connota, infatti, un effetto creato, in virtù del quale la Persona 
divina vien detta procedere o essere mandata nel tempo dal Pa- 
dre (quando si tratta del Figlio) o dal Padre e dal Figlio (quando 
sì tratta dello Spirito Santo). 

L'effetto temporale, di cui sopra, ha come suo scopo speci- 
fico quello di unire l’anima del giusto con Dio Uni-Trino, ossia 
con le singole Persone della SS. Trinità, poichè: (De Letter) Dio 
non può unire immediatamente l’anima a Se stesso se non do- 


nandosi all’anima secondo il Suo modo proprio di esistere (tre Per- 
sone in una natura): «qua tres» e non soltanto «qua unum»; (Mala- 
chi J. Donnelly) Dio può comunicare la Sua propria vita e na- 
tura (in modo finito, creato, analogo) soltanto com’Egli esiste 
in Se stesso: ora Egli esiste precisamente come una natura in tre 
Persone; ne segue che la natura comunicata dalle tre Persone 
dovrà essere necessariamente una specie di «Trinità in miniatura». 

Nella teoria del De Letter notiamo un altro punto debole, 
posto opportunamente in rilievo dal Malachi J. Donnelly. Il fon- 
damento della nostra relazione con Dio — scrive De Letter — 
consegue alla relazione stessa, poichè l’attuazione dell’anima per 
mezzo dell’Atto Increato è anteriore alla causalità efficiente di- 
vina produttrice della grazia. Posizione indubbiamente insoste- 
nibile oltre che inconciliabile col pensiero del De la Taille me- 
desimo, il quale avverte esplicitamente: «La présence de Dieu 
par opération est essentiellement présupposée à la présence de 
Dieu par communication ». 

Non meno logica e giustificata l’accusa di estrinsecismo mos- 
sa ancora dal Malachi J. Donnelly contro l’interpretazione pro- 
posta dal De Letter. Tale estrinsecismo ha origine da una falsa 
concezione della relazione: isolamento dell’esse ad dal fonda- 
mento della relazione. Tale concezione dovrebbe fornire il pre- 
supposto logico necessario per giudicare dell’unità o moltepli- 
cità delle relazioni. Indovinatissima, in tal caso, l’accusa di estrin- 
secismo: secondo De Letter, infatti, la relazione viene moltipli- 
cata non già in base alle esigenze intrinseche della cosa stessa 
che viene riferita (fondamento uno o molteplice inerente ad una 
determinata realtà), bensì soltanto in base all’unità o moltepli- 
cità del termine a cui la cosa viene rapportata. Ribatte il Malachi 
J. Donnelly: è impossibile l’esistenza di tre distinte relazioni 
nell'anima del giusto, quando non si ammetta un triplice fonda- 
mento. L’osservazione del Malachi J. Donnelly ci sembra inec- 
cepibile. 

Senonchè, a differenza del Malachi J. Donnelly, non vediamo 
come sia possibile ammettere questa triplicità di aspetti nel fon- 
damento della nostra relazione con Dio: nelle opere ad extra (e 
quindi nella stessa produzione della grazia santificante) le Per- 
sono divine agiscono « qua unum » non « qua tres », e pertanto u- 
nico è il fondamento della nostra relazione con Dio. 

Ce n’è a sufficienza, a nostro avviso, per concludere che le 
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due posizioni di De Letter e Malachi J. Donnelly si elidono a vi- 
cenda e inducono a pensare che la dottrina più realistica, solida 
e costruttiva sia ancora quella di S. Tommaso. 

E’ precisamente questo il parere del valente teologo autore 
dello studio che ci accingiamo a riassumere. 


II. - F. BOURASSA. 


Nel vivo della polemica De Letter-Malachi J. Donnelly si 
inserisce il P. Bourassa, il quale fa il punto della questione con 
un articolo che non esitiamo a definire veramente magistrale. La 
dottrina quivi esposta è costantemente fedele sia all’insegnamen- 
to dell’Aquinate sia al pensiero nitidamente esposto nell’Enci- 
clica Mystici Corporis da Pio XII f. r.: sono le due fonti a cui 
l’esimio A. ripetutamente si appella. Gli argomenti chiari e con- 
vincenti addotti in questo studio e la confutazione delle opposte 
sentenze dimostrano all’evidenza che l’unica via da percorrere 
per giungere ad una soluzione accettabile di quest’arduo e intri- 
catissimo problema rimane ancora quella tracciata con geniale 
intuizione da S. Tommaso, di cui il Bourassa si dimostra perfetto 
conoscitore e fedelissimo interprete. 

Occorre risolvere il nostro problema tenendo ben presente 
i due principi posti in rilievo dalla Mysticì Corporis: primo, la 
speciale presenza di Dio nell’anima del giusto dev'essere di tale 
natura da non compromettere minimamente la radicale distin- 
zione tra il Creatore e la creatura; secondo, ogni atto della cau- 
salità efficiente divina è necessariamente comune alle tre Per- 
sone della SS. Trinità. Si tratta, insomma, di salvaguardare la 
trascendenza di Dio tanto nell’ordine ontologico come nell’ordine 
dinamico. 

Che sia possibile un’unione diretta e immediata con le Per- 
sone divine mediante una causalità ben diversa da quella effi- 
tiente, non v’è dubbio: è precisamente quello che avviene nel- 
l'unione della natura umana col Verbo in Cristo. Si comprende 
quindi agevolmente la ragione che ha spinto alcuni teologi di 
chiara fama (Scheeben, Waffelaert, De Régnon, Mersch ecc.) a 
tentare di risolvere il problema dell’unione dell’anima con Dio 
mediante il ricorso al concetto di causalità formale. F. De La 
Taille ci fornisce, a tale scopo, una definizione originalissima 
della grazia santificante: « attuazione ereata dell’anima per mez- 
zo dell’Atto Increato ». Sulla nuova pista arditamente tracciata 
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dal De ia Taille si sono avventurati con illimitata fiducia De 
Letter e Malachi J. Donnelly. Se è indubbiamente vero che la 
causalità efficiente è comune alle tre Persone della SS. Trinità, 
non è men vero che la causalità formale può convenire ad una 
determinata Persona ad esclusione delle altre, come avviene ap- 
punto nel caso dell’Incarnazione. 

Come si può risolvere questa questione sotto la guida di 
S. Tommaso? 

De Régnon sostiene la tesi seguente: in forza della filiazione 
adottiva noi siamo fratelli di Gesù Cristo, cioè fratelli del Figlio 
e del Figlio soltanto (non già del Padre e dello Spirito S.); con- 
seguentemente quando si afferma che siamo figli di Dio, si deve 
intendere che siamo figli di Dio-Padre, ossia della prima Perso- 
na della SS. Trinità: soltanto per un vero e proprio abuso, con- 
trario alla più genuina tradizione cristiana, si può ancora affer- 
mare che il giusto è figlio della SS. Trinità o dello Spirito Santo. 
Tale tesi viene accettata, sebbene con lievi ritocchi, dal Galtier. 

E’ necessario pertanto trovare una risposta ai due interro- 
gativi seguenti: 1° si può correttamente asserire che il giusto è 
figlio della SS. Trinità? 2° i titoli conseguenti alla nostra filia- 
zione adottiva vengono assegnati all’anima e alle Persone di- 
vine come attributi proprîì ovvero come attributi appropriati? 

La dottrina di S. Tommaso ci offre un’esauriente risposta. 


1° Il giusto è realmente figlio della SS. Trinità. 


Non soltanto l’operazione divina che effettua la nostra filia- 
zione adottiva, ma altresì la stessa relazione di paternità che ne 
segue sono comuni alle tre Persone. In virtù dell’adozione tutta 
la Trinità è realmente e deve dirsi nostro Padre. Gesù Cristo è 
‘ figlio (naturale) del solo Padre; il giusto, viceversa, è figlio (a- 
dottivo) delle tre Persone. La ragione di questa diversità deve 
ricercarsi nel fatto che paternità e filiazione sono due relazioni 
conseguenti alla generazione. Mentre Gesù Cristo è figlio natu- 
rale in virtù della naturale generazione che è propria del solo 
Padre, noi invece siamo figli adottivi per la generazione o co- 
municazione della natura divina liberamente effettuata dalle 
tre Persone e non già dal solo Padre. 

Si pone, tuttavia, una questione: se noi siamo fratelli di 
Gesù Cristo proprio perchè siamo figli di Dio (figli della SS. 


38 RAIMONDO VERARDO O. P. 


Trinità,nel senso spiegato), non si dovrà forse dire che Gesù 
Cristo è pure figlio delle tre Persone e non del solo Padre? Ri- 
sponde S. Tommaso: la filiazione del Cristo e la nostra non han- 
no affatto un significato univoco bensì analogo. Gesù Cristo, per 
l’unione ipostatica, è figlio naturale del Padre (pertanto non si 
può ammettere in Lui una filiazione adottiva); noi siamo figli a- 
dottivi per la comunicazione della vita divina mediante la grazia. 
In ambedue i casi si parla egualmente di Dio-Padre, ma il si- 
gnificato dello stesso termine è ben diverso a seconda della sua 
applicazione al Cristo o a noi. Perfetta la filiazione naturale del 
Cristo (implicante l’identità di natura col Padre), imperfetta la 
filiazione adottiva nostra nei confronti della SS. Trinità, la quale 
mediante la giustificazione produce in noi un’imperfetta assimi- 
lazione. Essendo la nostra adozione un effetto prodotto da tutta 
la SS. Trinità, le tre Persone si dicono e sono realmente Padre 
nustro. 

De Réègnon e Galtier non sono evidentemente di quest’av- 
viso. Soltanto il Padre — essi dicono — può propriamente adot- 
tare, in quanto non si può dire padre se non chi genera dei figli: 
ora è evidente che tra le Persone della SS. Trinità soltanto il 
Padre genera un Figlio naturale. Si aggiunga che noi, in forza 
dell’adozione, diventiamo fratelli di Gesù Cristo; ma si sa bene 
che Gesù Cristo è figlio del solo Padre e non già di tutta la SS. 
Trinità. 

E’ nota la risposta di S. Tommaso. L’adozione implica pro- 
priamente un effetto (la giustificazione), che è comune alle tre 
Persone. Essendo comune l’opera dell’adozione, non meno comune 
dovrà essere la paternità ad essa conseguente. 

In altri termini: la nostra filiazione adottiva, fondata sulla 
ricezione della grazia santificante, non ci aggancia — per così 
dire — direttamente e immediatamente alle tre relazioni sussi- 
stenti in quanto sono costitutive e distintive delle tre Persone. 
E’ questa la sola soluzione che ci consente di salvaguardare per- 
fettamente la trascendenza divina, la quale implica una netta, 
radicale distinzione tra il Creatore e la creatura. 

Pertanto si dovrà dire che, sotto diversi rispetti, il Figlio 
può essere ed è effettivamente nostro fratello e nostro padre: è 
nostro padre per ciò che Egli ha in comune con le altre due Per- 
sone (tutte le opere ad extra, non esclusa perciò la stessa giusti- 
ficazione-adozione); è inoltre nostro fratello per appropriazione, 
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in virtù dell’unione ipostatica che Gli è propria. Sorge, a questo 
punto, la questione dei titoli speciali conseguenti alla filiazione 
adottiva: sono attribuiti alle Persone divine propriamente o per 
semplice appropriazione? 


2° Attributi propri e appropriati. 


La S. Scrittura e la tradizione cristiana ci insegnano concor- 
demente che il Padre ci genera e ci adotta nel Figlio Suo, quali 
fratelli di Gesù Cristo, mediante il dono dello Spirito Santo. Si 
afferma inoltre che il Cristo è il capo e lo Spirito Santo è l’anima 
del Corpo Mistico. 

Com'è possibile conciliare queste e altre espressioni simi- 


lari con la suddetta dottrina della comune adozione e della con- 


seguente comune paternità delle tre Persone divine per rispetto 
a noi? 

L’appropriazione non sembra sufficiente per giustificare e 
spiegare coerentemente siffatte denominazioni. Ciò che si attri- 
buisce per appropriazione non indica la proprietà peculiare di 
una Persona e si può quindi assegnare, con egual diritto, alle 
altre due Persone. L’onnipotenza si suol attribuire per appro- 
priazione al Padre: ciò non toglie che essa convenga egualmente 
tanto al Figlio che allo Spirito Santo. Ora, nel caso nostro non si 
può certo sostenere che, come il Cristo è nostro fratello, così pure 
sono nostri fratelli il Padre e lo Spirito Santo. E’ proprio questo 
il punto messo particolarmente in rilievo dal De Règnon. 

Fortunatamente anche questa volta dobbiamo dire che S. 
Tommaso non s’è lasciato sfuggire la difficoltà. Nella sua risposta 
l’Aquinate insiste ancora sulla tesi ben nota, affermando che 
l'adozione implica una reale relazione non già al solo Padre ben- 
sì a tutt'e tre le Persone divine. 

Le ragioni addotte a sostegno di questa tesi vengono desunte 
da due ordini di considerazioni: 1° la trascendenza divina esige 
che la relazione tra Dio e le creature (sia nell’ordine naturale 
che nell’ordine soprannaturale della grazia santificante) sia sem- 
pre una relazione di causa ed effetto, atto e potenza; 2° il con- 
cetto di appropriazione applicato al nostro caso specifico della 
filiazione adottiva può spiegare le suddette attribuzioni in per- 
fetta coerenza con i principi già esposti. Per comprendere meglio 
questa seconda ragione è necessario analizzare distintamente i 
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due seguenti rapporti: adozione-appropriazione e appropriazio- 
ne-proprietà. 


a) Adozione e appropriazione. 


L’adozione — nota S. Tommaso — importa una relazione tra 
Dio e la creatura. Ora Dio non può avere con le sue creature al- 
cuna relazione che non sia quella propria della causa efficiente, 
finale od esemplare; l’Essere sussistente non ammette una rela- 
zione che implichi in Lui un effetto derivante in qualsiasi modo 
dalla creatura. Perciò si potrà dire che Dio è nostro Padre, non 
già che Egli è nostro figlio: il nome « padre» implica infatti re- 
lazione di principio, mentre il nome « figlio » significa propria- 
mente la relazione di un essere principiato, originato da un altro. 

Il Figlio, poi, viene donato agli uomini: ma non ci viene certo 
donato quale nostro figlio (quasi che noi fossimo principio della 
Sua stessa filiazione); ci vien dato piuttosto come nostro Salva- 
tore (relazione di causa ad effetto, principio a principiato, e non 
viceversa). 

Non è quindi a ragione della Sua proprietà personale (cioè 
a ragione della Sua necessaria ed eterna paternità naturale) che 
il Padre vien denominato Padre nostro (adottivo). Le espressioni 
«Padre di Cristo » e «Padre nostro » sono pertanto analoghe e 
non univoche. Le parole « Padre nostro » sono egualmente appli- 
cabili alle tre Persone divine: la paternità (a differenza della fi- 
liazione e della spirazione) può avere soltanto ragione di princi- 
pio originante (non già di principiato) e si può quindi applicare 
indifferentemente alle tre Persone per rispetto agli uomini. 

Ma vediamo come S. Tommaso applichi la dottrina del- 
l'appropriazione al caso della filiazione adottiva. Mediante l’ap- 
propriazione — come già s'è visto — si attribuisce ad una Per- 
sona divina un predicato che può convenire anche alle altre due 
Persone. Occorre tuttavia precisare che un tale predicato si suol 
attribuire di preferenza (per appropriazione) ad una determi- 
nata Persona a ragione della particolare somiglianza esistente 
tra una perfezione comune e la proprietà ipostatica costitutiva 
di quella Persona: così si suol appropriare la sapienza al Figlio, 
in quanto questi procede dal Padre per via intellettuale, come 
Suo Verbo. 

Se prendiamo ora in esame l’adozione, non tarderemo a scor- 
gervi tre elementi caratteristici, e cioè: la paternità, che signi- 
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fica l'adozione da parte del principio o della causa dell’adozione 
(adottante); la filiazione, che significa l’adozione da parte del 
termine (adottato); la natura comunicata che è la causa formale 
dell’adozione medesima. 

L'adozione intesa nel suo primo significato (paternità) pre- 
senta una particolare somiglianza con la proprietà personale del 
Padre e viene perciò attribuita per appropriazione al Padre come 
a suo proprio principio; nel secondo caso (filiazione), l’adozione 
ha una somiglianza con la relazione propria del Figlio e viene 
quindi attribuita per appropriazione a Lui come a sua causa e- 
semplare: secondo tale accezione si dice appunto che Gesù Cri- 
sto è il Figlio primogenito tra molti fratelli; nel terzo caso (na- 
tura comunicata), l’adozione non significa altro che la grazia san- 
tificante o la carità: avendo questa una somiglianza con la pro- 
prietà dello Spirito Santo viene appropriata alla terza Persona. 

Trattandosi in ogni caso di semplice appropriazione, non si po- 
trà affatto concludere che in virtù della grazia l’anima abbia spe- 
ciali distinte relazioni con le singole Persone della SS. Trinità. 
Non vi è che una sola e identica relazione di paternità che è per- 
fettamente comune alle tre Persone, sebbene possa essere attri- 
buita per semplice appropriazione ora all’una ora all’altra Per- 
sona a seconda dei diversi aspetti sotto cui viene considerata. 


b) Proprietà e appropriazione. 


Per spiegare la tesi sostenuta da S. Tommaso è necessario 
approfondire il concetto di appropriazione. 

Si attribuisce con predicazione propria ad una Persona di- 
vina tutto ciò che significa una proprietà ipostatica, caratteristica 
della Persona medesima. Ciò che si attribuisce per appropriazione, 
per quanto significhi una perfezione comune, tuttavia viene asse- 
gnato di preferenza ad una Persona proprio in forza di una sua 
peculiare somiglianza con la proprietà ipostatica della Persona 
medesima. Prendiamo il caso dell’espressione: «Gesù Cristo è 
nostro fratello ». Tale giudizio implica evidentemente un’appro- 
priazione: il predicato attribuito al Cristo (« fratello ») non signi- 
fica una proprietà personale del Figlio, bensì un attributo che 
ha una speciale somiglianza (per via di causalità esemplare) con 
quella personale proprietà. 

Alla luce di questi principi non è difficile comprendere il 
valore e l’autentico significato delle varie espressioni, di cui ci 
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serviamo per indicare le relazioni derivanti dalla nostra adozione. 

«Padre nostro »: si attribuisce tale predicato alla prima 
Persona per appropriazione, in quanto si vuol esprimere il con- 
cetto di paternità che conviene analogamente con la paternità 
naturale del Padre per ‘rispetto al Figlio. Ma occorre precisare 
che nei nostri confronti la prima Persona è padre in forza del- 
l'adozione (intesa in senso attivo), che è pur comune al Figlio 
e allo Spirito Santo. 

«Figlio di Dio »: entra ancora in giuoco un concetto analogo. 
Gesù Cristo è il solo Figlio naturale, a cui viene comunicata l’i- 
dentica sostanza del Padre stesso. La nostra filiazione adottiva, 
effettuata dalle tre Persone, è evidentemente di tutt’altro genere. 
Si tratta, dunque, di due filiazioni essenzialmente diverse, per 
quanto la filiazione naturale della seconda Persona della SS. 
Trinità sia il principio e la causa esemplare della nostra filia- 
zione adottiva. La nostra filiazione è correlativa alla paternità 
comune alle tre Persone; la filiazione naturale di Gesù Cristo si 
riferisce invece alla paternità che è propria della prima Persona. 

Sorge tuttavia, a questo proposito, una nuova difficoltà che 
a tutta prima può sembrare piuttosto seria. Quando si tratta 
di un attributo che non indica una proprietà personale, ma un 
aspetto o una perfezione che è comune alle tre Persone (come 
accade appunto nel caso dell’espressione « Padre nostro »), per- 
chè non si può attribuire egualmente lo stesso predicato alle al- 
tre due Persone? Per poco che si rifletta, non è difficile trovare 
la soluzione esatta di questa obiezione. Non solo ciò che conviene 
propriamente ad una Persona, ma altresì tutto quello che le con- 
viene per appropriazione, quando si prenda sotto l’aspetto pre- 
ciso di questa formalità, non si può applicare che a quella Perso- 
na medesima. Tale attributo presenta infatti una speciale somi- 
glianza con questa Persona determinata e non con le altre due: 
se è vero, perciò, che si può attribuîre a tutte le Persone, non è 
men vero che si può appropriare soltanto ad una Persona. Così 
l'appropriazione al Padre della paternità adottiva presuppone 
la Sua eterna e naturale paternità nei confronti del Figlio. 

L’appropriazione si può, dunque, intendere materialmente 
o formalmente. Materialmente, quando l’attributo comune viene 
considerato in sè e per sè, indipendentemente da ogni relazione 
di speciale convenienza con una Persona: quando la perfezione 
comune sia intesa in questo senso, si può attribuire indifferen- 


sin 


POLEMICHE RECENTI INTORNO ALL’INABITAZIONE DELLA SS. TRINITA’ 43 


temente ad ognuna delle tre Persone. Formalmente l’appropria- 
zione indica una perfezione comune considerata alla luce della 
sua speciale somiglianza con la proprietà ipostatica di una Per- 
sona: in tal caso una determinata perfezione si può attribuire 
(=appropriare) ad una sola Persona. Si capisce pertanto facil- 
mente la ragione per cui l’onnipotenza, ad es., si può attribuire 
indifferentemente alle tre Persone, mentre non si può appropriare 
che al Padre. 

Dal semplice fatto che certi attributi si possono applicare 
ad una sola Persona non è dunque lecito concludere — come 
hanno fatto i teologi surricordati — che questi attributi indi- 
cano necessariamente una proprietà personale. 

Prendiamo ancora in esame l’espressione: «noi siamo fratelli 
di Gesù Cristo». Tradotta in termini equivalenti, questa proposi- 
zione significa: il Figlio, e soltanto Lui, è nostro fratello, poichè 
soltanto Lui è figlio dello stesso Padre nostro. Attribuendo al Cri- 
sto il predicato « fratello » non intendiamo certo indicare una pro- 
prietà personale. Se così fosse, la proprietà personale del Figlio 
consisterebbe precisamente nell’essere nostro fratello: ciò è mani- 
festamente impossibile, poichè il Figlio è generato eternamente 
dal Padre senza essere necessariamente nostro fratello. E’ vero, 
tuttavia, che siffatta appropriazione include nel suo stesso con- 
cetto, almeno indirettamente, la proprietà personale per cui il 
Cristo è il Figlio del Padre. Il termine « fratello », pur non es- 
sendo una proprietà personale costitutiva del Figlio, non si può 
applicare alla prima o alla terza Persona, per la semplice ra- 
gione che esso implica un’appropriazione vincolata strettamente 
alla proprietà ipostatica costitutiva della seconda Persona. 


3° Conclusione. 


Considerando i vari termini comunemente usati per desi- 
gnare le Persone divine, non sarà difficile constatare che alcuni 
di essi (es.: Padre, Figlio ecc.) significano direttamente la Per- 
sona, mentre altri (es.: Verbo, Amore ecc.) esprimono imme- 
diatamente un’operazione o il termine di un’operazione. Ogni- 
qualvolta esprimiamo le relazioni esistenti tra le Persone di- 
vine e le creature ricorrendo a certi termini che significano im- 
mediatamente le Persone stesse, questi termini o predicati ven- 
gono applicati alle Persone divine per appropriazione. 

Per il fatto, poi, che i concetti di « Verbo» e «Amore» 
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non significano immediatamente le Persone ma piuttosto le o- 
perazioni o, meglio ancora, il termine corrispettivo delle opera- 
zioni stesse, essi saranno particolarmente adatti ad esprimere 
la penetrazione della vita divina in noi. Occorrerà pertanto ri- 
cercare la comunione e unione intima della creatura con Dio 
non già nella linea ontologica dell’essere («Trinità in minia- 
tura »)j ma piuttosto nella linea dinamica dell’operazione. La 
comunione intima, personale con le Persone divine si attua pro- 
priamente attraverso la nostra conoscenza e il nostro amore so- 
prannaturali, per cui noi conosciamo e amiamo Dio com'è in se 
stesso, com’Egli conosce e ama sè in sè. Si ottiene indiretta- 
mente (cioè attraverso l’operazione soprannaturale derivante dal- 
la grazia) quel contatto intimo con le tre Persone divine che 
invano si cerca sul piano ontologico dell’essere. 

Se, dunque, si vuol proprio definire la grazia santificante: 
«un’attuazione creata dell'anima per mezzo dell’Atto Increato », 
è necessario precisare e intendere questa stessa attuazione in 
senso strettamente dinamico (attuazione soprannaturale di or- 
dine propriamente intellettivo e volitivo) abbandonando l’attua- 
zione di ordine ontologico, che comprometterebbe irrimediabil- 
mente il principio della radicale distinzione tra Dio e le creature. 

Non ci resta che rallegrarci di cuore con l’eminente teologo, 
il quale ha saputo esporre con tanta lucidità e sicurezza il pen- 
siero di S. Tommaso, pensiero che possiamo vedere mirabilmente 
compendiato nelle seguenti parole: « Nulla alia perfectio superad- 
dita substantiae facit Deum esse in aliquo sicut obiectum co- 
gnitum et amatum, nisi gratia: et ideo sola gratia facit singu- 
larem modum essendi Deum in rebus » (Sum. Theol., I, q. 8, a. 3, 
ad 4m). Per la grazia Dio è reso presente come oggetto di cono- 
scenza quasi sperimentale, in quanto la grazia è il principio del- 
l’attività soprannaturale propria del giusto: conoscenza e amore 
di Dio com’è in se stesso. 
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PS CIENZAECOME PROBEEMA 


Dal suo sorgere la scienza moderna ha avuto un continuo pro- 
cesso di distacco da tutte le altre forme di attività conoscitiva u- 
mana, alla ricerca di una pura indipendenza ove si rivelasse in- 
tero e non contaminato il suo contenuto. Essa ha dovuto ridurre 
il rapporto con l’oggetto a quello di pura conoscenza, formulando 
giudizi descrittivi ed escludendo ogni e qualsiasi valutazione. Il 
passaggio galileiano da una determinazione qualitativa ad una de- 
terminazione quantitativa con cui si attua quanto era stato pre- 
conizzato dal Cusano nel IV dell’Idiota, rendendo possibile il pe- 
culiare rapporto scientifico fra l’uomo e l’oggetto, per il quale al- 
tresì il dato tende sempre più a risolversi in una formula mate- 
matica, non è altro che quello di un progressivo riconoscimento 
di implicite valutazioni affioranti e via via escluse. Questo pro- 
cesso di chiarificazione e di liberazione ha forse raggiunto il suo 
culmine oggi (ma non possiamo saperlo) nel riconoscimento delle 
più intime e nascoste valutazioni ritenute finora indispensabili e 
immutabili, che sono state escluse solo quando si sono rivelate 
limitatrici. 

Dalla abbandonata pretesa di una « spiegazione » o conoscenza 
per cause, oscura per impliciti presupposti, la scienza ha oggi rag- 
giunto la sua chiarezza nella « descrizione », nella conoscenza del- 
la struttura dell’evento, accettato com'è, senza intenzionalità fina- 
listiche o essenziali che per un verso o per l’altro, per l’origine 
o per meta, potessero congiungere l’evento a una qualsiasi dot- 
trina o teoria, non scientifica, cioè valutante. 

Questa liberazione distaccante della scienza, esclude — e non 
sarebbe esatto dire: rinuncia — quanto non è legato alla sua 
struttura e subordina a questa chi le si avvicina. Ma essa, postasi, 
definitasi e chiaritasi, impone al soggetto stesso questo processo 
chiarificante e decantatore, non valutante. 
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Iniziatosi così il distacco dalla metafisica si determina a poco 
a poco un’assolutizzazione della forma mentis scientifica che viene 
considerata il solo modello valevole e che ritiene non conoscibile 
ciò che a codesto modello non può ridursi. Lo Hume nega perciò 
la possibilità di una conoscenza «scientifica » della causalità in 
quanto per lui è conosciuto scientificamente solo ciò che risponde 
al modello newtoniano realizzato nella legge della gravitazione 
universale (Cfr. Razionalismo ed empirismo nel «Trattato» di 
D. Hume, in: Rass. di Scienze Filosofiche 1951). 

Mentre Kant nega la possibilità di una metafisica per l’impos- 
sibilità di trovare nelle idee un contenuto sperimentabile, ritenuto 
indispensabile alla conoscenza scientifica, presa qui come modello 
universale e necessario del conoscere. 

E nell’idealismo successivo si cerca ugualmente un modello 
valido tanto nel mondo del non-io o dell’oggetto o della natura 
quanto in quello dello spirito. 

A questo punto l’errore di credere necessaria l’unità di cri- 
terio riporta la scienza all’antica subordinazione alla metafisica 
(Schelling, Hegel); ma questa a sua volta dallo sviluppo scienti- 
fico ha assorbito un’esigenza di concretezza che l’avvicina alla 
mentalità scientista dell’epoca. 

La ricerca idealista di un modello logico unico corrisponde 
alla contemporanea ricerca di leggi valide in modo assolutamente 
universale; universalità questa che dagli scienziati si ritiene allo- 
ra il più certo segno di raggiunta certezza scientifica e segno di- 
stintivo di nobiltà della scienza dinanzi alle altre forme del cono- 
scere umano. 

Il modello razionalista è tuttora, nonostante il romanticismo, 
dominante nella sua essenza di necessità e universalità e diviene 
esigenza della metafisica stessa che prende questo carattere pseu- 
do-scientifico. A questo ambiente a questo clima di razionalismo 
dogmaticamente sicuro di sè va riportata la ribellione irraziona- 
lista di alcuni temperamenti incapaci di costringersi in questi 
schemi e incapaci ugualmente di darne altri. 

Questo scientismo rese possibile il positivismo ove affiorò e 
si impose accogliendo esplicitamente e apertamente l’esigenza 
scientifica come modello assoluto di certezza e di verità. 

Ma l’abbandono da parte della scienza stessa della pretesa di 
assolutezza, determinò la revisione critica di questo rapporto scien- 
za-filosofia, revisione che continua tuttora, mentre la scienza ap- 
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profondisce la sua struttura, allontanandosi sempre più da una 
pretesa valutante e da una estrinseca universalità e necessità. 

Ma quello che, considerato nella scienza oggettivamente presa, 
come un dato, un già costruito, un « fatto » in certo senso staccato 
dal suo fattore e altresì staccato da ogni altra attività umana, iso- 
lato insomma come questo metodo di descrizione che si apre ad 
una possibilità di tecnica costruttiva, verificante e a sua volta de- 
terminante nuovo cammino, questa chiarificazione liberatrice, in- 
somma, via via che si è perfezionata isolandosi in se stessa e ac- 
quistando fisionomia propria e indipendente, ha costituito, da un 
punto di vista umano, un impoverimento e una falsificazione in 
quanto ha perduto l’unità della sintesi propria e determinante 
dell’uomo, al quale è in realtà strettamente congiunta come una. 
produzione viva. 

Ma sotto un altro aspetto l’isolarsi della scienza da ogni valu- 
tazione e l’escludere, come si è notato, ogni fine e ogni determi- 
nazione a lei estrinseca non è un processo afinalistico, poichè è 
sforzo di raggiungimento di un fine intrinseco di scoperta e di .ri- 
velazione della scienza a se stessa, nonchè di una finalità estrin- 
seca che la strumentalizza servendosene: quella cioè di costruire 
all'uomo una « natura » nuova più adatta a lui. 

Con questa rinnovata subordinazione, che è ritorno a quell’u- 
manità rinnegata nel momento precedente, essa ritrova il contatto 
con l’uomo nella sua integralità. 

A questo punto si scorge però un primo aspetto del conflitto 
che istituisce la scienza come problema. E’ quello che si potrebbe 
dire il « peccato originale » della scienza nella sua estrinsecazione, 
manifestata in risultati tecnicamente conquistanti un «dato », 
problematizzato a «materia » ove la struttura scientifica penetra 
fino a disintegrarla ai suoi voleri. 

La pura volontà di descrizione, di ricerca, infatti, conquistato 
l'evento, si esercita attivamente in un dominio ove il risultato di 
ieri diviene strumento di dominio ulteriore (macchine utensili, 
strumenti di precisione ecc.). Da ciò la possibilità del progredire 
tecnico e l’accelerarsi gravitazionale della conseguente possibilità 
di dominio. 

Ma l’unità valutante dell’uomo in quanto spirito è una realtà 
la cui efficienza può essere sospesa, ma non distrutta. 

L'oggetto, che così disumanato e astratto, sciolto da ogni lega- 
me si presenta di nuovo all’umanità come macchina fredda e pre- 


48 ; RENATA GRADI 


cisa, si pone al di là del bene e del male, strumentalità pura di 
dominio che attrae con questa medesima fascinazione di potenza 
quello stesso che gliel'ha data. 

L’uomo si sente continuato nel suo strumento, moltiplicato 
all’infinito, ma nello stesso tempo come scienziato, come colui che 
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ogni rapporto di valore che è finalistico per essenza. 

Egli si sente possibilità (potenza) pura, sospesa sull’abisso di 
una attualità umana ove il suo lavoro può acquistare significato. 

Il suo lavoro infatti è insignificante, nel suo isolamento tecni- 
co di pura strutturalità descrittiva, che anche nella costruzione 
tecnica non esce da questa sua descrittività materiata di una legge 
(sia questa considerata comunque). 

La libertà della scienza (negativa, come isolamento) è dunque 
proprio in quanto la sua disumanità negativa la pone in balìa di 
chiunque la vuol prendere. 

Questo che sembrava in partenza l’aspetto universale della 
| scienza (tutto a tutti) all'arrivo è in realtà ciò che la costituisce, 
indifferenziato strumento di bene e di male, di progresso e di di- 
struzione, rinnovamento e sconvolgimento e insomma, mentre le 
dà la somma indipendenza, la riduce a strumentalità pura e di- 
pendenza assoluta. 

Ma essa rappresenta una potenza pura di dominio e quindi, 
tendenzialmente attrae la volontà di potenza che si riconosce in 
essa, distaccata com’è e in opposizione a ogni limite che tenti co- 
stringerla. Da ciò il conflitto fra il dominio « terrestre » assicura- 
to e moltiplicato dalla scienza e la sua insignificanza persistente 
per il dominio spirituale, a meno che essa riceva d’altronde la re- 
denzione dal suo peccato originale, che pure l’ha costituita nella 
sua libertà (positiva). 

Ossia quanto nella scienza in sè presa è semplicemente esclu- 
sione, soggettivamente è rinuncia al valore che, se diviene defini- 
tiva e non resta semplice sospensione necessaria, ma provvisoria, 
diviene appunto peccato e come tale conflitto. 

Conflitto che non è essenziale, ossia inevitabile, finchè non si 
dimentica questa realtà unitaria dell’uomo, costituente e quindi 
«anteriore » e «superiore » alla « liberazione » scientifica, che per 
essere positiva deve dunque restare sospensiva e non porsi come 
valevole in se stessa. 


Ove quella rinuncia si abbia, si ha pure, di conseguenza la ido- 
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lizzazione dell’oggetto, divenuto il valore supremo, come strumen- 
to insostituibile di se stesso. La subordinazione dell’uomo a que- 
sto oggetto-idolo genera allora l’inasprirsi del conflitto e il limi- 
tarsi delle possibilità della scienza, (relativismo, indeterminismo, 
probalità ecc.) che se nell’ambito strettamente scientifico è legitti- 
ma, diviene sconfitta umana, crisi ove l’insostituibile esigenza asso- 
luta del valore non può esser sorretta, perchè la scienza è al di 
là dei valori e quindi anche della loro esigenza di assolutezza. 

Così la crisi humiana può essere di attualità, anche se vecchia 
ormai di secoli e per quanto sia determinata da circostanze scien- 
tifiche diverse e sia stata seguita dal tentativo idealista. 

11 problema della scienza, oggi, è problema umano, in quanto 
il problema che si presenta all'uomo dopo che ha creato questo im- 
menso pensiero nel vucto. 

Ma nella scienza stessa tale problema non ha luogo, poichè 
il porsi nella sua problematicità, il dubitare in sè è già un vol- 
gere gli occhi oltre l’idolo e un prendere coscienza di se stessi, os- 
sia è un superamento della scienza in quanto tale ed è quindi pro- 
prio di una coscienza filosofica. 

Le domande che da anni agitano e turbano il mondo filosofico 
(ove solo può vedersi la scienza nella sua problematicità) circa la 
scienza; il cercare se sia critica o no, quale rapporto abbia con la 
filosofia in alcuni suoi aspetti di trasformazione in scienza, per 
raggiungere la « purezza » scientifica, tutto ciò non è che un a- 
gitarsi dell’uomo, in quanto tale ed ha un’assolutezza di ricerca, 
struttura, metodi, e conclusioni da costituire un mondo chiuso. 
Essa si crea i suoi dubbi, ma entro i suoi confini li risolve. 
Essa è incapace soltanto di risolvere se stessa, di ritrovare il suo 
legame con l’uomo nella sua integralità di spirito. 

Per questo è potuta apparire a volta a volta dogmatica e 
critica. 

Infatti, come critica, entro se stessa si dissolve e si risolve, 
nega l’assolutezza delle sue leggi che trasforma in norme, modelli, 
formule, ma non può cogliersi nel suo rapporto vivo con l’io, al 
quale si presenta dogmaticamente come soluzione adeguata di 
problemi oggettivi, ma per la sua struttura stessa, ignorante gli 
altri. 

Perciò è assurdo ugualmente porla come modello di analisi 
critica di fronte al « dogmatismo » filosofico —' come tentano di 
fare certo materialismo e certo esistenzialismo — come è assurdo 
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disprezzarla perchè non ha la criticità filosofica. Dogmatismo e 
criticismo le sono in certo senso ugualmente estranei, non essendo 
essa dogmatica, perchè le sue affermazioni non pretendono di 
« spiegare » ma solo di « descrivere »; ma non essendo neppure cri- 
tica, poichè non può andare oltre alla descrizione. 

Ma oltre questi due aspetti fra loro in conflitto, essa ne ha 
anche altri, quando la si consideri non soltanto dal punto di vista 
teorico, ma la si veda piuttosto nella sua vivente ed operante 
realtà. Secondo aspetto di un conflitto che è pur sempre lo stesso, 
perchè dovuto alla descrittività-strumentalità della scienza in 
contrasto con la sua partecipazione vivente al mondo umano. 

Infatti oltre a quell’aspetto disumano essa ne ha un altro del 
tutto opposto, ma che le appartiene appunto come a produzione 
umana. Per questo carattere la scienza dà luogo ad un ampio oriz- 
zonte di possibilità valutabili connesse con la struttura vitale del- 
l’uomo, sia come singolo che come umanità. 

Oltre a quell’inserimento nella vita come strumento di po- 
tenza c’è questo influire diretto e molteplice della scienza come 
atto propriamente umano, non solo influente nei suoi risultati, ma 
come struttura di operosità e di ricerca. 

La scienza, in questo senso, si pone una sua etica, che richiede 
i suoi sacrifici e i suoi martiri; una sua estetica, una sua logica, 
che, realizzate quotidianamente, portano il loro influsso dapper- 
tutto, mentre tendono a loro volta ad assorbire tutto il mondo 
dell’uomo. 

Ed anche sotto questo aspetto noi vediamo sorgere il conflitto, 
che tanta parte ha oggi nella nostra vita, per questa riduzione ad 
uno schema tecnico determinato e particolare nel mondo umano, 
che nella scienza trova il limite, non tanto del « mistero », quanto 
del compito iniziale. Ciò che la rende possibile, la rende altresì 
insufficiente, essendo appunto incapace di risolvere se stessa e di 
spiegarsi. li 

Ma l’uomo non si limita a questo passivo accettare, perchè la 
sua esistenza è più profonda, oltre la « descrittività » accettante, 
nella problematicità valutante, e perciò quando la scienza assorbe 
nel suo mondo quello dell’io, riducendo entro i suoi schemi la 
sfera dei valori, riduce anche l’uomo, depotenziandolo spiritual. 
mente. Quanto di lui non si accontenta della conquista scientifica 
come fine, perchè quella intrinseca disumanità non lo soddisfa, si 
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pone in conflitto con quella, in atteggiamento ribelle e talvolta 
apparentemente negativo. 

Noi abbiamo dinanzi una scienza che crea nuovi strumenti 
di lavoro, che pone a disposizione dell’uomo nuove forze, capaci di 
illimitate applicazioni, una scienza che per essere deve appog- 
giarsi ad una struttura sociale ben determinata e stabile, non es- 
sendo più possibile — se non per caso raro — lo scopritore isolato 
e senza strumenti, ossia essendo necessario alla scienza di oggi in- 
serirsi in pieno nella tradizione di quella di ieri, che fornisce mez- 
zi, macchine ed energie, per le quali soltanto è possibile andare 
avanti in quel mondo afferrabile soltanto con i sensi aiutati dagli 
strumenti. 

Una tale scienza diviene a sua volta strumento e insieme vit- 
tima di quella società in cui si trova e di cui appunto ha bisogno 
per realizzare questo inserimento. Essa è un prodotto sociale di 
una grandiosità ignorata fino ad oggi e lo scienziato che deve e- 
migrare verso quella società che gli rende possibile le sue ricerche, 
è segno inconfondibile di questa situazione, perchè egli obbedisce 
ad una forza che è divenuta la sua esigenza fondamentale, il suo . 
« dovere », in questa nuova etica ove l’umanità ricerca se stessa 
entro l’astrazione imperturbata della pura ricerca. 

La struttura scientifica è oggi legata alla struttura sociale ed 
è questa, in quanto umana, che ne usa bene o male, realizzando 
nell’attualità esistentiva il concreto rapporto uomo-scienza. La 
realtà effettuale è questa. Nata dalla purificazione disumanizzante, 
per la sua realizzazione materiale, e per lei effettiva, essenziale, 
la scienza ha dovuto subordinarsi al potere; donatrice di potenza 
è a sua volta schiava di chi ha di diritto quella potenza che essa ha 
di fatto ed è da lei incessantemente donata. Dominatrice della na- 
tura è a sua volta dominata dagli uomini. 

Ed ecco ancora il conflitto fra l’esistenza spirituale ed auten- 
tica dell’uomo, che non si sente pienamente realizzato nella so- 
cietà e questa struttura scientifico-sociale nella quale ha visto 
perdersi la purezza della ricerca alla quale con tanta fatica era 
arrivato. Conflitto che si vanifica nell’irrazionalismo più strano, 
contorto in disperati tentativi di fuggir la realtà. 

Mentre prima la scienza era schiava della metafisica che la 
orientava, oggi è in gran parte serva delle strutture sociali che 
mentre la rendono possibile, la limitano, la spingono o la frenano 
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per fini assolutamente a lei estrinseci, che essa subisce impotente, 
perchè la sua disumanità la rende strumentalità indifferente. 

Tale conflitto immanente in vari modi alla scienza risorge e 
si precisa dinanzi alla filosofia, come dialettico impostarsi dello 
strumento dinanzi al suo creatore, al quale costituisce insieme 
moltiplicazione di potenza e limitazione. 

Ma la filosofia stessa subisce questo poderoso assorbimento 
al quale si ribella disorganicamente, con violente reazioni dai vari 
aspetti; forme che preludono alla ricerca più profonda prospettata 
dalla frase: «il problema della scienza » che costituisce il tema 
di questo Convegno, e che si potrebbe trascrivere: «la scienza 
come problema », per l’uomo, in quanto tale. 

Pure solo la filosofia può scoprire questo conflitto e vedere 
la scienza in questo contrasto immanente che costituisce il suo 
problema, e cioè: può (e come) la scienza liberarsi dal suo peccato 
originale di inumanità, per riacquistare la libertà perduta nel suo 
ritorno al mondo degli uomini ® 

Come può insomma la scienza tornare umana e non soltanto 
soctale, pur restando nella sua purezza scientifica? 

E° possibile? 

Ciò comprende evidentemente tutt’una problematica della 
scienza che una breve sintesi come questa non può neppure af- 
facciare; ma l’importante è qui, mettere ben in chiaro questo pro- 
blema nella sua essenzialità, perchè porlo è oggi necessariamente 
impegnativo. 
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NIDO a Sd? 


«IL PROBLEMA DELLA SCIENZA » 
AL IX CONVEGNO DI GALLARATE 


In questa stessa Rivista sono state pubblicate integralmente le rela- 
zioni introduttive dei Prof. A. Guzzo e C. Giacon (cfr.: Il problema della 
scienza, in Sapienza 1953, n. 3, pp. 290-304) e quella della Prof. R. Gradi 
(La scienza come problema, in Sapienza 1954, n. 1, pp. 45-52). Ne seguirà 
un’altra (I problemi della scienza) per esprimere a riguardo la mia per- 
sonale opinione. 

Le due relazioni introduttive e quella della Gradi pongono meglio in 
risalto, a mio parere, i problemi filosofici vecchi e nuovi della scienza, 
quelli intorno a cui si è polarizzata la discussione dei filosofi e degli scien- 
ziati intervenuti al Convegno. Mi sembra che esse, riguardo al complesso 
e difficile tema discusso, facilitino molto l’accesso non soltanto ai semplici 
iniziati ai problemi filosofici e scientifici, ma anche agli stessi pensatori 
filosofi, che vorrebbero e dovrebbero comprendere e spiegare il fenomeno 
e il significato e il valore e la natura della scienza, e ai pensatori scienziati, 
che alla filosofia chiedono una chiarifica sui fondamenti delle loro discipli- 
ne e su alcune difficoltà, per loro, insormontabili in cui, con gli ultimi svi- 
luppi delle scienze, si sono imbattuti. 

A queste relazioni e ai problemi da esse suscitati si possono ben col- 
legare infatti, come conclusioni particolari o tentativi di soluzione dei 
problemi prospettati, le relazioni di tutti i congressisti, anche di quelli 
che hanno proposto nuove soluzioni totali 0, per opposizione, punti di 
vista totalmente diversi da quelli delle introduzioni. 

Volendo raggruppare i partecipanti al Convegno che hanno preso la 
parola, si può costituire un primo gruppo con quei filosofi che hanno vo- 
luto consolidare o chiarire o comunque discutere qualche punto già pro- 
posto nelle introduzioni di Guzzo e Giacon. In tale gruppo vanno perciò 
messi assieme Capone Braga, Padovani, Fabro, Selvaggi, Di Napoli, Pel- 
loux, Van Hagens, Soccorsi, Viganò, e altri, convengano essi o non con- 
vengano in alcune o in tutte le soluzioni proposte dagli introduttori. 

Un secondo gruppo può essere formato da quelli a cui, per una loro 
più facile comprensione, spianerebbe la via la relazione della Gradi, da 
quelli cioè che credono di poter vedere la scienza in un modo nuovo e 
diverso da quello dei precedenti, in un modo cioè più umano, più caldo, 
più cristiano, costituendo così un’estrema che, anche se con diversi mo- 
tivi, potrebbe far capo a Stefanini e a Spirito; oppure da quelli che pen- 
sano di dover vedere la scienza in un modo più astratto, più freddo, più 
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soggettivo ossia nei suoi puri elementi logici o intellettivi, come per es. 
i metologici e gli idealisti, costituendo così un’altra estrema che, anche 
se con diversi motivi, potrebbe accogliere sotto di sè Chiavacci, Carbonara, 
Filiasi Carcano e qualche altro. 

Un terzo gruppo può essere formato dai rappresentanti diretti della 
scienza, da uomini in cui è più vissuta e sentita la mentalità scientifica, 
che parlano in nome e in difesa dei diritti della scienza. Tali, ad esempio, 
sono i Prof. Fantappiè, Finzi, Danusso, Straneo. 

La discussione, dico subito la mia prima impressione, non è stata molto 
vivace. Non uno scatto o un’alzata di voce, ma sforzo continuo di com- 
prendere e di accogliere, più che di giudicare e rigettare. Questo spe- 
cialmente tra filosofi e scienziati. I filosofi avevano rispetto e... timore 
quasi degli scienziati, perchè sapevano o intuivano quanta fatica e dedi- 
zione costi la ricerca e la conquista d’una verità scientifica e come bisogna 
andar cauti nel giudicare la scienza che fa scoperte impreviste e mera- 
vigliose da riempire di stupore l'umanità; gli uomini di scienza avevano 
rispetto e... un po’ più di audacia o di fermezza dei filosofi, perchè, pur 
avendo fiducia nella filosofia e intuendone il valore, non conoscevano forse 
la rigorosità e la fatica richieste per la conquista d’una verità filosofica. 

Una discussione garbata, calma, signorile, diplomatica, a sangue fred- 
do, ad armi... scientifiche! Non poteva e non doveva forse essere altri- 
menti, tra filosofi e scienziati, nei nostri tempi di maggiore consapevolezza 
e di ripiego sulle proprie posizioni. Il peso d’un giudizio in tale complessa 
e difficile questione si faceva sentire nella mente di uomini coscienti, re- 
sponsabili di ogni parola e rispettosi dell’altrui opinione. Denso e pro- 
fondo è però il contenuto del loro placido filosofare. 


il Prof. A. Guzzo cerca anzitutto di dare a sè e agli altri l’inter- 
pretazione, secondo lui, autentica del tema proposto per il Convegno: 
«il problema della scienza >». 

Forme di sapere dell’uomo sono: la scienza, la matematica, la filo- 
sofia, la conoscenza comune spontanea o volgare. 

Volendo parlare qui di scienza di esperienza, viene esclusa dal suo 
compo e denominazione la matematica perchè scienza questa di possi- 
bilità pure, di mere costruibilità logiche, opposta appunto alla scienza 
dell’osservazione o dell’esperimento. 

Viene del pari esclusa la filosofia (intesa, in senso wolfiano, come me- 
tafisica nelle sue classiche parti di teologia, cosmologia e psicologia ra- 
zionali), perchè scienza questa razionale fondata sulla pura ragione, il 
cui fondamento di certezza è il ragionamento e la dimostrazione logica. 

Nè, evidentemente, si può considerare come « scienza » d’esperienza 
moderna la conoscenza comune o spontaneità conoscitiva, perchè anche 
se può avere in comune con la scienza il punto di partenza e una certa 
osservazione ed esperienza, non è certamente scienza. 

Per lo studio dei reciproci rapporti di queste diverse forme del sapere 
umano, Guzzo rimanda ad un suo libro. Qui si ferma esclusivamente alla 
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scienza di esperienza, come la fisica e la chimica. E di essa enuclea alcuni 
temi particolari tra loro connessi. 

1) Teoreticità o praticità della scienza? Domanda molto complessa 
perchè di aspetti che non possono mai essere scissi totalmente (l’utilità, 
la praticabilità, la praticità è di tutte le attività o forme spirituali; anche 
della filosofia; d’altra parte anche il pragmatismo non ha mai considerato 
la scienza o la conoscenza valevole come utile e non vera). Il problema 
dei rapporti tra teoreticità e praticità nella scienza d’esperienza bisogna 
intenderla in questo senso: «un vero scientifico è tale quando è verifi- 
cato, ed è verificato quando, assunto primamente come ipotesi, è confer- 
mato dalle conseguenze teoriche o dalle applicazioni pratiche che se ne 
ricavano ». Nella scienza quindi è verificabilità nell’esperienza. 

2) Qual’è la certezza della scienza di esperienza? La conclusione di 
questa questione, come s’è venuta maturando nel corso di quattro secoli, 
è che il processo di verificazione, a cui è commisurata la certezza, non 
può mai ritenersi chiuso. Ciò però non gli toglie l’attendibilità e la cer- 
tezza a questa adeguata. La scienza è intesa ora come pura predizione di 
comportamenti. Predizione che, come ogni verità, deve aspirare a valere 
domani come oggi come sempre e che è accompagnata da sincera speranza 
di essere confermata dagli eventi futuri. Ma che può essere smentita dai 
fatti, di cui deve essere disposta ad accettarne il verdetto. Valore quindi 
metastorico ed eterno nell’intenzione, storico e temporaneo di fatto. 

3) Come intendere l’universalità e la necessità nella scienza di espe- 
rienza? Guzzo ai concetti classici di universalità (ch’egli chiama quan- 
titativa) e necessità (logica, come impensabilità del contrario e del di- 
verso) sostituisce altri due che non si contrappongono al particolare e 
al singolare: « un concetto qualitativo. di ” universale” come seme che si 
propaga, come stile che si diffonde, dando origine a un ordine e quasi a 
una stirpe, chè è questo il significato originario di ghénos, e un concetto 
di necessità come intima coerenza di struttura, cioè necessitudine, non 
impensabilità e impossibilità di impostazioni e quindi di andamenti di- 
versi: un tal concetto, cioè, per il quale le leggi naturali esprimano, del 
presente assetto della realtà fisica, l’esse, la struttura, la coerenza, la 
organizzazione interna del suo essere, non un oportere che, sovrastandolo, 
non solo lo faccia essere qual’è da che è fin che è, ma lo sforzi in ogni 
caso ad essere, e ad essere immutabilmente quello che è ». 

4) Qual'è il valore di causa nella scienza di esperienza? Non c’è più 
posto per la causa nella scienza di esperienza. « La scienza contempo- 
ranea ha fatto giustizia del concetto di causa nel senso di produttrice 
sufficiente di ciò ch’è detto suo effetto: la scienza contemporanea sa che 
parlar di cause in questo senso sarebbe rinnovare la mitologia pseudo- 
scientifica verso cui la scienza di ieri ebbe ancora indulgenza: essa parla, 
più che di fenomeni, di eventi, e quando predica eventi che riproducano 
comportamenti già sperimentati, non pretende averne trovato la causa, 
nè scambia una costanza per una necessità ». 

5) Qual’è il rapporto tra scienza e filosofia? Se la filosofia s'intende 
come metafisica, allora il rapporto non altro è se non quello tra scienza 
di esperienza e scienza di dimostrazione logica. 
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Guzzo ha invece un altro concetto della filosofia: per lui è riflessione 
critica su l’umana attività che realizza valori infiniti. Egli bada infatti 
«a tenerla nel limite umano di un prender consapevolezza critica del- 
l’umana ricerca e produzione di valori, e di ciò che significhi e importi 
l’umana capacità di realizzare valori ». Il rapporto tra scienza d’esperienza 
e filosofia per Guzzo potrebbe essere indicato in queste due parole: « l’e- 
sercizio della scienza, suscitando esso stesso il bisogno di sapere che si- 
gnifichi e che importi la scienza esercitata, porta spontaneamente, non 
ad abbandonare, ma ad approfondire la scienza in una consapevolezza 
critica del suo valore e del suo compito che non è più semplice scienza, 
ma scienza della scienza. Nè la riflessione su la scienza può non appro- 
fondirsi in riflessione sul valore dell’uomo che di fare scienza è capace ». 

6) Qual’è il rapporto tra filosofia e fede? Se la filosofia è riflessione 
critica su l’umana attività che realizza valori finiti, resta l’aspirazione 
dell’infinito e dell’assoluto. « In questa direzione l’uomo cammina verso 
la fede, riconoscendola insostituibile, perchè egli non chiede l’assoluto 
alla filosofia, e deve dunque chiederlo alla fede giacchè non può farne 
a meno ». 

Il contenuto della fede non è irrazionalizzabile e la filosofia, dice 
Guzzo, non deve arrestarsi davanti alla fede, come non deve rinunziare 
«a riflettere proprio su l’umano bisogno di fede e su la risposta che a 
tal bisogno è divinamente data. Tutto ciò può e deve esser oggetto di 
filosofia, e non con un’evasione dal razionale, chè sarebbe una ben povera 
cosa la ragione se si provasse incapace d’intendere questo umano rap- 
porto con l’assoluto onde l’uomo è propriamente uomo. Ma il riflettere 
della filosofia su la fede non converte la fede in filosofia: la filosofia non 
può sostituire la fede, deve rimanere, quando riflette su di essa, un fi- 
losofare su la fede, in cui la fede non è nè assorbita nè disseccata, ma 
rimane schietto e immediato rapporto dell’uomo con Dio, rapporto stu- 
diato dalla riflessione filosofica ma non mutato esso stesso in riflessione 
filosofica ». 


Il Prof. C. GIacon affronta, dal punto di vista del filosofo cristiano 
e della filosofia aristotelico-tomista, più direttamente la questione dei 
rapporti tra filosofia e scienza, e precisa le caratteristiche della conoscenza 
intellettiva e della conoscenza sensitiva, del processo conoscitivo astrat- 
tivo, induttivo e deduttivo. 

Una soluzione del problema della scienza si riflette sulla concezione 
totale o parziale del valore della nostra cognizione, e quindi di tutta la 
ricerca filosofica, metafisica e non metafisica. Evidente dovrebbe essere 
a tutti la necessità d’una maggiore unione tra filosofia e scienza. « Se è 
vero, dice Giacon, che una parte, e per alcuni una gran parte della filo- 
sofia non dipende dalle scienze e dal valore della conoscenza scientifica, 
credo che non convenga restringere il campo della conoscenza filosofica 
a due o tre affermazioni di carattere metafisico, proprio per lo scopo di 
creare un abisso senza fondo o un’indipendenza totale tra filosofia e 
scienza. Deve bensì affermarsi la distinzione e la specificità delle diverse 
conoscenze, ma pure evitarsi la scissione dell’unità del conoscente ». 


NOTE 57 


Scartate le premesse dell’empirismo humiano e la conseguente sin- 
tesi kantiana per stabilire il valore della conoscenza scientifica, e non 
volendo partire, come altri hanno tentato, dal relativismo dell’infima 
forma di conoscere, cioè da quella sensitiva (che pur avendo il gran pregio 
«di mettere l’intelligenza a contatto con l’essere e col divenire, concor- 
rendo così strumentalmente alla formazione della metafisica più autentica 
e assoluta, ha però un valore molto relativo per far conoscere il mondo 
fisico nella sua intrinseca natura »), preferisce discendere dall’oggettività 
assoluta dell’intelligenza pura nelle affermazioni più semplici ed evidenti 
per determinare i limiti di oggettività della conoscenza sensitiva. 

Ci sono diverse intelligenze: intelligenza assoluta, intelligenza sepa- 
rata, intelligenza legata alla sensibilità. A noi interessa ora la conoscenza 
di quest’ultima. « Intelligibile è ciò di cui vediamo perchè è così com'è, 
e cioè comprendiamo perchè da esso derivino le proprietà che gli attri- 
buiamo ». Per noi, afferma Giacon, questa conoscenza si ha per i concetti 
della metafisica e della matematica. « Sappiamo perchè il principio di 
causa non possa non essere che così com'è, e perchè 2 + 2 faccian 4, e 
il rapporto tra il raggio e il volume della sfera sia quello che è. E’ cid 
che appartiene in proprio alla conoscenza analitica, quella di cui sap- 
piamo che l’opposto o il diverso sarebbe una contraddizione. La meta- 
fisica e la matematica ragionano su concetti perfettamente intelligibili, e 
perciò su concetti universali e necessari, su concetti di cui apprendiamo 
l’intrinseca universalità e necessarietà ». Tali concetti « costruiti dall’in- 
telligenza, in seguito all’eccitazione dei sensi, non contengono che luce 
intelligibile, perfetta trasparenza ». 

Per la conoscenza del mondo fisico invece non è così. « Il mondo fisico 
è perfettamente trasparente a chi l’ha fatto; noi, che lo guardiamo dal- 
l’esterno, ne abbiamo la conoscenza che di un edificio ha, non l’architetto, 
ma il passante della strada. Ci accostiamo ad esso e tentiamo di penetrarlo 
a fatica e un passo dopo l’altro, proporzionatamente ai sensi che di fatto 
abbiamo e agli strumenti che di fatto costruiamo ». 

Dopo aver precisato il processo di astrazione (« l’astrazione non se- 
para, dopo averle entrambe conosciute, la natura universale sostanziale 
o accidentale e la singolarizzazione della medesima, ma semplicemente 
rende conoscibile la natura universale, ignorando la singolarizzazione ») 
e il processo d’induzione (« l’induzione tenta di separare in un fenomeno 
ciò che accade sempre, da ciò che accade in quanto il fenomeno accade 
in circostanze particolari », cogliendo così il permanente nel flusso del 
mutevole), Giacon insiste sul processo induttivo sino a giungere ad una 
universalità e necessità di fatto, che caratterizzerebbero le scienze di espe- 
rienza, distinte dall’ universalità e necessità di diritto, proprie della me- 
tafisica e della matematica. « Il processo induttivo, come tale, è destinato 
a far conoscere l’universale verificantesi nei casi particolari; ma non è 
detto che sempre o quasi sempre vi giunga di fatto. La conoscenza è sem- 
pre una conoscenza di fatto, tale che non ci fa e non ci farà mai, come 
tale, raggiungere la conoscenza del perchè del comportamento accertato; 
ma l’universalità di fatto può essere colta, e tale universalità può essere 
chiamata una necessità di fatto, radicalmente discesa da quella di diritto, 
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da quella cioè il cui contrario o diverso da noi è conosciuto come impli- 
cante contraddizione ». 

Conoscenza quindi non di intime essenze nella scienza di esperienza, 
conoscenza approssimativa, non per questo incerta, ma certa e valevole, 
coesistente anche con altra conoscenza diversa. Perciò «nè le contempo- 
ranee teorie degli spazi pluridimensionali e delle geometrie non-euclidee, 
della relatività e dell’indeterminismo, inducono, se rettamente intese, a 
modificare le precedenti affermazioni; spazio, tempo, materia ed energia, 
non certo secondo le concezioni cartesiane e newtoniane, ma secondo le 
concezioni della metafisica classica, rimangono concetti perfettamente coe- 
renti e validi ». 

Dopo aver affermato il carattere teorico, e non soltanto pratico, della 
moderna scienza di esperienza, e il suo valore universale e necessario di 
fatto, Giacon conclude con alcune osservazioni sul carattere della certezza 
di tale scienza. « La certezza che viene dalla scienza può esser detta fisica, 
minore della certezza metafisica (e matematica) legata alla legge della 
non-contraddittorietà. Se la costanza degli eventi, in opposizione alla loro 
necessità, vuol significare necessità di fatto e non di diritto, necessità non 
legata alla conoscenza delle essenze come cause determinanti degli eventi, 
può e deve ammettersi che noi uomini conosciamo soltanto tale costanza 
e non l’assoluta necessità; ma con ciò non siamo davanti, credo, soltanto 
a puri fatti, bensì anche alla loro costanza, e perciò di alcuni eventi fisici 
futuri possiamo emettere una predizione che è certezza (fisica) e non 
semplice attesa di conferma ». 


Il Prof. G CAPOoNE Braga si dichiara ideologicamente vicino al P. 
Giacon. Crede però opportuno fare alcune osservazioni : 

1) L’espressione necessità o universalità di fatto è contradittoria in 
sè, perchè ciò che consta di fatto non è e non può essere mai necessario 
e universale ma è sempre contingente e particolare, e perchè nasconde 
una petizione di principio o circolo. A suo giudizio «il problema dell’in- 
duzione, nella quale si passa con un salto da ciò che è solo constatato 
empiricamente a ciò che è universale e necessario, si risolve solo se si 
ammetta che la costanza o uniformità dei fatti sia indice di una struttura 
razionale dell’universo: struttura razionale che si spiega solo col postu- 
lare che l’universo sia il prodotto, la creazione di uno Spirito razionale 
assoluto, di una Mente infinita ». 

2) Le geometrie non-euclidee non sono contradittorie in se stesse, nè 
con la geometria euclidea. 

3) Il problema dei rapporti fra scienza e filosofia si può meglio ri- 
solvere fondandosi sui fatti, considerando cioè se la filosofia abbia uti- 
lizzato la scienza, e la scienza la filosofia. 

E’ certo che la filosofia ha utilizzato la scienza. Per es., Hegel ha dia- 
lettizzato solo quelle energie dell'universo che ai suoi tempi erano note 
alle scienze della natura. Oggi dialettizzerebbe le nuove energie cono- 
sciute, nel futuro altre forme che verranno scoperte dalle scienze della 
natura. 
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Non altrimenti si deve dire della scienza che ha utilizzato la filosofia, 
come si ha dalla storia delle scienze. Così : 

In fisìca il concetto dell'atomo, di un quid che persiste attraverso il 
divenire del mondo materiale, ha conservato sempre lo stesso significato, 
dai filosofi greci Leucippo e Democrito sino alle ultime teorie scientifiche 
della fisica elettronica. 

Nelle matematiche l'ammissione dell’infinito potenziale e la contra- 
dittorietà dell’infinito attuale, riconosciute da Aristotele, hanno dominato 
la storia della scienza matematica ed hanno costituito il fondamento della 
teoria degl’insiemi e del calcolo infinitesimale. ; 

Nelle scienze biologiche il concetto aristotelico di vita, che si può 
spiegare solo con l’attività teleologica dell'anima, fonda la teoria dell’e- 
pigenesi, che pone nei viventi un principio diverso dalle forze fisico-chi- 
miche e dimostra l’insufficienza della spiegazione meccanica. Questa teoria 
è confermata sperimentalmente dall’embriologia moderna, e rientra nel 
quadro del neovitalismo. 

E’ evidente l’efficacia della logica sullo sviluppo delle scienze. I loro 
stessi nomi (geologia, biologia, fisiologia, termologia, elettrologia, antro- 
pologia, psicologia, ecc.) indicano che esse non sono se non la logica ap- 
plicata ad una determinata parte o aspetto della realtà. 

E non vi è dubbio del contributo delle ricerche metodologiche (come 
quelle di Aristotele, Euclide, Bacone, Stuart Mill) allo sviluppo delle 
scienze. n 

Resta così dimostrata l’efficacia della filosofia sulla scienza, e quindi 
l’utilità e necessità della loro collaborazione. 

4) Un’opportuna precisazione, con la sua consueta semplice e pro- 
fonda chiarezza, fa il Prof. Capone Braga sul significato dell’indetermi- 
nismo della natura. Questo indeterminismo vorrebbe dire mancanza di 
condizioni o cause determinanti, ossia negazione del principio di causa. 
« Ora, osserva C. B., negare questo principio è impossibile, poichè sarebbe 
ammettere che un fenomeno possa essere prodotto dal nulla, mentre il 
nulla non può produrre nulla (de nihilo nihil). Il principio di causa è una 
legge necessaria del nostro intelletto e anche della realtà: ossia è un prin- 
cipio non solo del conoscere, ma anche dell’essere, poichè noi non solo 
non possiamo pensare che ci possa essere un fenomeno prodotto dal nulla, 
ma neppure nella realtà può darsi un fenomeno siffatto ». 

Alla difficoltà dello scienziato che se ciò è possibile nella fisica clas- 
sica, non lo è nella fisica quantistica dove «come risulta dalle famose 
formule dell’ Heisenberg, è assolutamente esclusa la possibilità di deter- 
minare esattamente, in funzione del tempo, la posizione e la velocità di 
un protone o di un elettrone; per cui bisogna limitarsi a determinare in 
funzione del tempo le così dette densità di probabilità, P e Q, relative 
appunto alla posizione e alla velocità di tali particelle », C. B. risponde: 
« Tutto ciò è incontestabile, ma dimostra soltanto non già che nella natura 
non domini il determinismo, ma che noî per circostanze indipendenti dalla 
nostra volontà non riusciamo a determinare con precisione ciò che ac- 
cade deterministicamente (la posizione e la velocità di un protone e di 
un elettrone). Poichè una causa del fenomeno (qui della posizione e della 
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velocità delle dette particelle) c'è sempre, ci dev'essere sempre. Quan- 
d’anche si ammetta l’accidentale, il caso come incontro imprevedibile di 
catene di cause o come combinazione straordinaria di circostanze deter- 
minanti che s'incontrano e si combinano in modo imprevedibile ... Anche 
in un mondo discerdinato e caotico i fenomeni dovrebbero avere sempre 
una causa, poichè dal nulla non potrebbero certamente essere prodotti. 
Negare il principio di causa sarebbe quindi andare verso il nullismo del 
pensiero e dell’essere ». 
Lo stesso varrebbe per il principio di sostanza. 


Il Prof. U. PADOVANI, seguendo le jinee delle relazioni introduttive 
di Giacon e di Guzzo, presenta alcune riflessioni riguardanti le relazioni 
di dipendenza e d’indipendenza tra scienza moderna e metafisica classica 
e riguardanti le loro nature. 

1) Il problema della scienza, come tutti i problemi umani nella loro 
ultima istanza teorica,è oggetto della filosofia, perchè solo la filosofia è 
sapere assoluto, fondante, laddove gli altri gradi di sapere mutuano la 
loro validità da una giustificazione filosofica. 

2) Secondo la filosofia classica il problema della scienza sarebbe au- 
tenticamente risolto mostrando l’indipendenza della filosofia dalla scienza 
e la dipendenza della scienza dalla filosofia, per la fondazione del suo 
valore teoretico. E’ questo il problema che interessa e che qui vien trat- 
tato, il problema cioè speculativo filosofico dei rapporti logici tra filosofia 
e scienza. Non quello pratico, della tecnica, dei rapporti psicologici nel- 
luomo concreto. 

3) Col termine « scienza » s’intende la scienza nel senso moderno, ga- 
lileiano, empirico-fenomenologico. 

4) Col termine « filosofia » s'intende la metafisica nel senso classico 
del termine, la filosofia trascendente l’esperienza: ontologia, cosmologia, 
psicologia, teologia (razionali), gnoseologia, morale. 

5) D'accordo con il P. Giacon « sul valore teoretico della scienza, co- 
struita sperimentalmente, induttivamente, e dunque strutturata di giudizi 
sintetici a posteriori e sfociante ad una evidenza (certezza) fisica: purchè 
mai trascendente il piano dell’esperienza e dunque mai implicante giudizi 
di valore, ma solo esistenziali, di presenzialità empirica ». 

6) Carattere quindi limitato della scienza sia quantitativamente che 
qualitativamente. 

Carattere dogmatico della scienza nei confronti della filosofia «in 
quanto deve accettare dogmaticamente quei principi metafisici, ontologici 
e logici, che la filosofia enuclea criticamente, e senza di cui non è possi- 
bile alcun sapere e alcun agire ». 

Per cui « nessuna dipendenza della filosofia dalla scienza — residuo 
positivistico e acritico — perchè la scienza non può tangere la filosofia, 
in quanto la negazione delle sue proposizioni analitiche implica contrad- 
dizione, ma viceversa la dipendenza — assolutamente parlando — della 
scienza dalla filosofia ». 

7) Accetta le espressioni di Guzzo, secondo cui «la scienza ci pone 
dinanzi a puri fatti » e « quando predice eventi che riproducono compor- 
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tamenti già sperimentati, non pretende averne trovato la causa, ne scam- 
bia una costanza per una necessità ». 

8) Secondo la metafisica classica la scienza ha per oggetto le essenze 
specifiche delle cose che non sono intuite immediatamente dall’intelletto 
da cui poter dedurre analiticamente le proprietà qualitative o fisiche e le 
attività (come avviene per le essenze specifiche qualitative matematiche 
e loro proprietà), ma sono formulabili mediante giudizi sintetici a poste- 
riori, costruiti sulla base dell’esperienza: si avrebbero perciò leggi stati- 
stiche, approssimative, provvisorie. 

9) «La fisica risulta scienza, con valore teoretico, attraverso la sua 
mediazione metafisica, ontologica: onde sappiamo che l’essere si concreta 
in nature (l’essere indeterminato è uguale al nulla), che le nature si ri- 
velano attraverso le loro operazioni, e che le nature non mutano, perchè 
sarebbe contradittorio. Il che la scienza, in quanto scienza, non sa, nè 
può, nè deve sapere ». 

10) « Onde il legittimo agnosticismo e tecnicismo della scienza mo- 
derna a sè, e il suo dogmatismo, relazionato alla metafisica (classica) come 
sapere assoluto, fondante ogni altro sapere ». 

11) « Molto dubbio o almeno discutibile, per varie ragioni, è ritenuto 
da Padovani, il valore che la scienza sembrerebbe avere per la filosofia, 
specialmente per la teologia razionale «in quanto enucleante fenomeno- 
logicamente quell’ordine finalistico del mondo empirico, che dovrebbe co- 
stituire una delle dimostrazioni dell’esistenza di Dio ». 

12) Un valore ultratecnico umano spirituale etico, da cui è possibile 
una conclusione efficiente per un valido giudizio e consiglio morale nel- 
l'umanità, vien attribuito alle scienze antropologico-patologiche. Onde la 
importanza di queste scienze « dalla psicologia alla psicanalisi, che hanno 
adeguatamente trasferito dal campo morale al campo fisico una quantità 
di atti umani... Naturalmente tali scienze antropologico-patologiche, se 
vogliono veramente intendere il concreto, unico esistente, debbono saper 
trascendere la propria inadeguatezza astratta mediante una adeguata con- 
cretazione delle loro leggi generali nei singoli hic et nunc dei singoli in- 
dividui: ossia mediante l’integrazione della scienza con la storia, che co- 
stituisce un’altra gloria autentica del pensiero e della civiltà moderna ». 


I. Prof. C. FABRO espone brevemente, ma chiaramente, come al solito, 
la sua opinione su alcuni particolari problemi proposti o emersi dalla 
discussione, e precisamente su: 1) i rapporti fra scienza e filosofia, 2) il 
valore della scienza, 3) la retta interpretazione dell’indeterminismo fisico, 
4) le relazioni tra scienza e religione. 

1) Quanto ai rapporti fra scienza e filosofia in generale, bisogna guar- 
darsi dall’incorrere nell’equivoco positivista o idealista: quello cioè di 
voler assorbire la filosofia nella scienza e di ridurre la filosofia al di- 
stillato e compendio (Grundzug) delle leggi più generali della scienza 
(W. Wundt) o quello di ridurre la scienza, quando si attesti come cono- 
scenza valida, a filosofia. I due campi sono infatti incommensurabili e 
non si toccano che a distanza o alla tangente, se così può dirsi. Meglio si 
espresse Cartesio nella Lettera a Picot (Adam-Tannery, IX, p. 14) descri- 
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vendo la filosofia «come un albero, le cui radici sono la metafisica, il 
tronco è la fisica, e i rami che escono da questo tronco le altre scienze ». 
Scienza e filosofia sono due occhi dello spirito per guardare la realtà a 
livello diversi d’intelligibilità e secondo diversi tipi di rapporti fra espe- 
rienza e riflessione. 

2) Circa la questione del valore bisogna riconoscere alla scienza con- 
temporanea, che rappresenta l’ultimo sviluppo positivo della scienza mo- 
derna, il carattere di conoscenza valida nel suo ambito e indipendente da 
qualsiasi subordinazione diretta da presupposti filosofici specifici che non 
siano inclusi nei requisiti per l’operare di qualsiasi intelletto normale. La 
scienza di oggi attinge spesso direttamente, a modo suo d’accordo, l’ef- 
fettiva realtà dei processi naturali e non il puro fenomeno quale vuota 
apparenza, ma il fenomeno ch’è manifestazione della natura stessa del 
reale. Questo vale soprattutto per la microfisica e la microbiologia, com’è 
chiaro; ma si può estendere a tutto l'ambito delle scienze naturali (psi- 
cologia compresa) le quali oggi, come mai prima d’ora, ci avvicinano 
quasi al mistero dell’essere nella sua creazione (Hegel). 

© 3) Circa i vari accenni che in alcuni interventi sono stati fatti a cri- 
tica dell’ indeterminismo fisico, bisogna notare che i critici fraintendono 
completamente la questione quando interpretano l’indeterminismo fisico 
come negazione di dipendenza causale in senso filosofico: in realtà si 
tratta del « modo » di attuarsi della causalità fisica la quale nelle sue 
strutture elementari resta esposta al gioco della « contingenza » in cui è 
immerso il mondo fisico. A questo modo le prove dell’esistenza di Dio — 
se è questo il timore — invece di essere menomate, restano piuttosto 
meglio chiarite e potenziate (32 e 5% via) e lo stesso principio di causa- 
lità si chiarifica secondo l’analogia e la diversa consistenza ontologica dei 
vari piani dell’essere. 

4) Circa è rapporti fra «scienza e religione » sembra opportuna una 
distinzione metodologica. Altro è la scienza naturale come scienza, quando 
cioè è considerata secondo il suo oggetto e metodo specifico dai quali non 
può esorbitare se non vuol essere priva di senso: l’uomo perciò come spe- 
cialista, come puro fisico, puro biologo, puro matematico, ecc. non in- 
contra direttamente il problema di Dio e della religione e sarebbe un 
controsenso se lo incontrasse. Altro è la scienza come attività umana, 
quando cioè la si considera dal punto di vista del ricercatore ch’è un 
uomo come persona: qui lo specialista non può più disinteressarsi dei 
principi primi ed ultimi del suo oggetto nell’ambito del reale, del rap- 
porto che essi possono avere per la chiarificazione del proprio essere 
come esistente e dell’esito quindi della sua esistenza stessa (Jaspers). 
In questo senso già Eraclito (A. 9), nell’antichità aveva affermato che 
« tutte le cose sono piene di dèi» quando le si sappia guardare, secondo 
l’ammonimento di Aristotele (De part. an. I, 5, 645 a. 17) ed oggi Hei- 
degger, richiamandosi alla « poesia essenziale » di Hoelderlin, invita ad 
avvertire nella natura la presenza del « sacro » come fondamento dell’in- 
terpretazione del senso dell’essere e della divinità. 
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Il Prof. F. SELVAGGI chiarifica alcuni fondamentali punti delle re- 
lazioni introduttive. 

Comincia egli col domandarsi: cos'è la scienza di esperienza? E’ la 
scienza che ha l’esperienza come base o punto di partenza. Questa però 
non può e non dev'essere identificata con la pura sensazione o con il 
puro fatto empirico. La scienza importa sempre un lavoro di razionaliz- 
zazione. « E’ il sapiente che crea il fatto » diceva Poincarè. La scienza 
moderna di esperienza perciò è essenzialmente razionale e non pura os- 
servazione. 

Ma anche la filosofia è scienza essenzialmente razionale e fondata 
sull’esperienza. 

Nè il solo metodo sperimentale adottato dalle scienze può specifi- 
carle e diversificarle dalla filosofia, giacchè da una parte il metodo non 
può essere l’ultimo specificativo di una scienza, ma deve al contrario es- 
sere esso stesso specificato dal fine a cui la scienza tende, e d’altra parte 
l’insistere sul metodo sperimentale come caratteristica della scienza della 
natura porta a disconoscere l’importanza delle teorie nelle scienze mo- 
derne e il loro carattere razionale, per cui una scienza evoluta, special- 
mente la fisica, tende a trasformarsi da sperimentale in razionale. 

Dobbiamo allora abbandonare la distinzione tra scienza di esperienza 
e filosofia o scienza razionale? No. Le scienze, anche se nel processo verso 
conclusioni sono tutte razionali, diversificano nei loro principi. Analitici 
sono i principi delle scienze razionali, sintetici. quelli delle scienze di 
esperienza. Queste avrebbero come oggetto proprio e formale, secondo 
l’espressione degli Scolastici, l'ente sperimentabile, espresso, nella scienza 
moderna, col principio della definizione operativa o fisica. La filosofia in- 
vece ha per oggetto la suprema categoria del pensiero e dell’essere. E’ 
il diverso oggetto quindi che fonda la distinzione tra scienza di espe- 
rienza e filosofia. 

La scienza di esperienza è razionale, astratta (del 1° grado di astra- 
zione), di oggetti universali, ed è scienza del reale, non fenomenica. 

E’ anche conoscenza causale. Si ritiene oggi che ia scienza di espe- 
rienza ci dia la discrizione non la definizione, ci dica il come un feno- 
meno avviene, non cosa è. Per prevedere però essa deve conoscere la 
causa. Comunque vale quanto Heisenberg ha detto a riguardo del prin- 
cipio di causalità e quello d’indeterminazione: se non può prevedere il 
fenomeno, se non può passare dalla causa all’effetto, può passare dal- 
l’effetto alla causa. 

Selvaggi si sofferma indi a mostrare come il principio non sia stato 
invalido dalla meccanica quantistica, e che comunque non siamo ancora 
costretti a rinunciare a un determinismo ontologico. 


Al Prof. G. Di NapoLIi sembra. che, in un Convegno di filosofi, si 
debba trattare soltanto il problema della scienza, e non i problemi della 
scienza. 

Il problema della scienza, della sua natura e certezza, è problema 
filosofico. La filosofia è sapere radicale. C'è un problema della scienza per 
la filosofia, mentre non c’è un problema della filosofia per la scienza. 
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Con Aristotele osserva che quando si studia il problema della na- 
tura fisica, dei presupposti della natura, come per es. del moto, si ha 
una conoscenza di carattere filosofico. Se si vuol sapere come avviene un 
fenomeno, si è nella scienza della natura; se si vuol sapere cos’è la 
realtà, si è nella filosofia. 

La metafisica, pur partendo, come la scienza ed ogni sapere, dall’e- 
sperienza, si presenta come fondatrice e base delle scienze. La metafisica 
tratta della visuale suprema della realtà. Wolf ha allargato il termine 
«metafisica » estendendolo a tutta la filosofia. In realtà la filosofia della 
natura media tra fisica e metafisica, essa riceve la luce dalla metafisica 
e la riflette sull’esperienza. 


Il P. F. Soccorsi (dopo aver accennato alle conseguenze, secondo gli 
scienziati, della teoria quantistica, cioè del quanto d’azione che simile a 
bomba atomica avrebbe distrutto tutti gli schemi e le leggi della fisica 
classica, e all’estensione fatta dagli uomini di scienza a problemi più 
generali, quali quelli del valore della conoscenza, della scienza, della fi- 
losofia) difende il valore oggettivo della conoscenza e la possibilità nel- 
l’uomo di conoscere la natura; nota la concordanza tra leggi fisiche ed 
esperienza, attraverso tutti i gradi del metodo induttivo, concordanza che 
può avere il suo fondamento in un’unica legge secondo cui procede l’or- 
dine di natura e la nostra ragione; espone la validità del discorso ana- 
litico che, come in filosofia così nelle scienze, non può ridursi a tauto- 
logia, portando esso alla conoscenza di qualcosa di nuovo; dimostra la 
continuità nella scienza, come per es. nella spiegazione della materia e 
della luce, continuità che non verrebbe infranta nemmeno dall’indeter- 
minismo; ritiene infine che, se la realtà della natura non si piega ad un 
determinato schema, bisogna modificare e perfezionare questo schema, 
e ciò sarebbe ancora un trionfo dell’oggettività. 


Il Prof. B. VAN HAgENS puntualizza i concetti di necessità e d’univer- 
salità nella scienza, proposti da Guzzo e Giacon e fà le seguenti osser- 
vazioni : 

1) Vi è un primo presupposto metafisico: la libertà è la dote esclu- 
siva di una natura spirituale. 

Se quest’acqua bolle a 100 gradi, è segno che deve comportarsi così. 
Se nulla cambia, domani dovrà succedere lo stesso; il tempo non è code- 
terminante; chè se domani non succedesse, cercherei un’altra realtà che 
sia mutata (es.: la pressione atmosferica). Ancora: al polo nord dovrà 
succedere lo stesso; il luogo non ha influenza; chè se non succedesse, cer- 
cherei un’altra realtà (es.: il campo magnetico); ma l’eventuale corre- 
zione dovrà comprendere l’enunciato precedente come caso particolare 
o come caso limite. Quindi: quest’acqua, sempre ed ovunque, bolle a 100 °. 

2) Necessità: Guzzo non l’ammette nella scienza in quanto « impen- 
sabilità del contrario o del diverso ». Ha ragione, perchè non siamo in ma- 
tematica, e prima dell’esperimento non pensavamo proprio nulla. Egli 
distingue però tra esse (intima struttura) ed oportere (qualcosa che so- 
vrasti e forzi). Egli sceglie l’esse, e va bene finchè si tratti di un essere 
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singolo (quest’acqua); occorre però un oportere quando si tratta di una 
natura universale. 

3) Universalità: si provi con un altro campione. Se quest'altro cam-' 
pione non bolle a 100°, non lo chiameremo più acqua. Perciò si accenna 
a definizioni tautologiche. 

Ma è istruttivo rilevare che molti campioni, che per via delle altre 
proprietà si manifestano come acqua, bolliscono effettivamente a 100°. 
E’ la conferma di un secondo presupposto metafisico: la moltiplicazione 
degli individui nella stessa specie materiale. Questi individui non rappre- 
sentano solo se stessi (in tal caso la necessità è un esse, una necessità 
in sensu composito), ma la specie (ed allora è un oportere). 

4) Guzzo parla di un universale qualitativo, come seme che si pro- 
paga, stile che si diffonde, ordine o stirpe che si origina. 

I nostri primi concetti sono generali, non propriamente universali; 
in seguito specifichiamo e suddividiamo (è l’ordine che si origina ...). Ma 
non è un processo indefinito: vi è un termine; e questo termine non è 
costituito dagli individui (che non si possono ottenere con una semplice 
accumulazione di differenze specifiche), bensì dalle nature specifiche, con- 
formemente al secondo presupposto metafisico, della moltiplicabilità delle 
specie materiali. 

5) Con un terzo presupposto metafisico è possibile correggere la li- 
mitazione di cui al n. 3: le specîe differiscono in modo discontinuo. Non 
esistono due specie aventi esattamente in comune n proprietà e diffe- 
renti per la n + 1; sarebbe una vivisezione: quelle n proprietà sarebbero 
specifiche e non specifiche, la n 4-1 sarebbe un'aggiunta estrinseca, non 
sarebbe veramente solidale con le altre. 

Nella nostra esperienza, imprecisa ed approssimata, possono esistere 
due specie aventi esattamente in comune n proprietà e differenti per una 
proprietà; perciò (l’annunciata correzione del n. 3): due campioni, che 
per via delle altre proprietà si manifestano come acqua, bolliranno si- 
curamente a 100°. 


Il Prof. L. PELLOUX con la sua relazione «Scienza e filosofia del 
l’uomo » tenta di dimostrare in un settore particolare il reciproco influsso 
della scienza e della filosofia. 

Lo studio scientifico moderno dell’uomo porta un suo spontaneo ri- 
flesso nel piano filosofico. C'è anzitutto l’unità della persona umana che 
porta spontaneamente a questo incontro. « L'uomo appartiene al mondo 
della natura e quindi del determinismo che è esso stesso oggi posto in 
discussione da determinate teorie della scienza fisica, ma, insieme, l’uomo 
appartiene al mondo più alto dello spirito e della libertà: si vengono così 
ad incontrare e ad interferire insieme i vari aspetti problematici delle 
scienze e della filosofia ». 

Spesso da metodi di ricerca si è inteso giungere ad una dottrina che 
porta con sè un vero e proprio concetto della realtà, una visione nuova 
del mondo e dell’uomo e della vita. Così nel positivismo e neopositivismo, 
così nella psicologia sperimentale contemporanea (che si affonda nelle 
scienze cliniche, mediche, biologiche) che porta il suo contributo ad una 
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rinnovata espressione della filosofia dell’uomo. « La psicologia umana, 
dice Pelloux, non può ignorare tante premesse scientifiche su cui impli- 
citamente od esplicitamente essa si fonda ». 

Si impone quindi il problema dei confini di queste scienze con la 
filosofia, cioè con la psicologia razionale e la metafisica e l'etica, in quanto 
anch’esse rivolte allo studio dell’attività umana e all’approfondimento 
della sua essenza. 

« Ci si può porre, e ci si deve porre la domanda se e sino a quale 
grado sia possibile ed utile una sintesi dei risultati ottenuti per via scien- 
tifica con quelli che la filosofia ritiene di aver raggiunto con un tipo di- 
verso anche se integrativo della ricerca che le è propria ». 

Da una parte ci sono nuovi tipi di scienza che hanno inteso risolvere 
il problema oltrepassando i propri risultati e i propri limiti facendone 
della scienza dell’uomo la filosofia dell’uomo. Così la psicanalisi e la 
medicina psicomatica e tutti i tentativi che hanno cercato di ridurre 
la psicologia umana agli istinti, e questi ad energia fisica, a cui in fondo 
si verrebbe a ridurre la psiche. D’altra parte «il filosofo spesso non si 
interessa dei risultati delle scienze dell’uomo in quanto legata a metodi 
di ricerca che sono estranei a ciò che egli costantemente adopera gio- 
vandosi di elementi tratti dall'esperienza comune ». 

Ora ci si domanda: è possibile eliminare lo studio filosofico o meta- 
fisico dei rapporti tra anima e corpo e sostituirlo con i risultati propri 
delle scienze psicologiche ? 

«Secondo la metafisica classica la scienza non si può sostituire alla 
filosofia dell’uomo; nè d’altronde si può sopprimere la scienza. 

Lo scienziato non può eliminare la filosofia, non può non riconoscerne 
implicitamente la validità e l’importanza. Nè il filosofo può eliminare i 
dati che la scienza è oggi in grado di fornire in modo più completo che 
nel tempo passato; a lui «spetta di valutare su di un piano di rigorosa 
mediazione i dati forniti dallo scienziato e di dare a questi un’autentica 
e legittima interpretazione. 

Il Pelloux conclude: « Se il problema della distinzione e della colla- 
borazione tra scienziati e filosofi va, come ne sono convinto, sempre po- 
sto, esso trova nello studio della natura dell’uomo, e di quel dato singolo 
uomo, un terreno di esplicazione e di applicazione fondamentale. 

La filosofia ha hiconosciuto ciò accogliendo la descrizione fenomeno- 
logica come premessa alla metafisica dell’uomo. Ed è precisamente nella 
fenomenologia che studio scientifico ed interpretazione filosofica trovano 
più direttamente il modo del loro incontro in un terreno che non può 
dirsi di contrapposizione, ma neppure di concordanza assoluta. 

Il voler ridurre la metafisica a pura fenomenologia costituisce l’er- 
rore di determinate correnti contemporanee della filosofia. Ma ciò non 
esclude l’importanza della fenomenologia dell’uomo in cui si esplica già 
la filosofia, in quanto essa costituisce uno studio più approfondito dei 
dati dell'esperienza che anche le scienze (sopratutto quelle che ricono- 
scono nell'uomo il proprio centro di interesse) non possono ignorare ». 
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Un problema fondamentale a cui si possono collegare, per una più 
facile o ragionevole comprensione, le posizioni di alcuni dei più autorevoli 
filosofi intervenuti al Convegno come è stato accennato fin dall’inizio, 
viene acutamente e delicatamente posto dalla Prof. R. GrapI. Per la qual 
ragione abbiamo creduto opportuno pubblicare la sua relazione per in- 
tero anche su questa rivista. 

E’, in fondo, la situazione storica della scienza di esperienza che vien 
descritta. La scienza ha cercato di isolarsi sempre più, di rendersi indi- 
pendente, di disumanizzarsi, di distaccarsi da ogni filosofia, ossia da ogni 
teoria valutante, da ogni conoscenza per cause, da ogni scienza che abbia 
intenzionalità finalitiche. Perciò non spiegazione, ma semplice e pura de- 
scrizione di eventi è l’oggetto della scienza. « Dalla abbandonata pretesa 
di ”’ spiegazione” o conoscenza per cause, oscura per impliciti presup- 
posti, la scienza ha oggi raggiunto la sua chiarezza nella ” descrizione ”, 
nella conoscenza della struttura dell’evento, accettato com'è, senza inten- 
zionalità finalistiche o essenziali che per un verso o per l’altro, per l’o- 
rigine o per la meta, potessero congiungere l’evento a una qualsiasi dot- 
trina o teoria non scientifica, cioè valutante ». 

Ma la scienza non si è limitata a questa ritirata e a questo distacco 
e a questa disumanizzazione del suo oggetto. Pur posta su quest’altra 
via, essa tende a un’assolutizzazione della sua forma mentis che sarebbe 
il solo modello valevole per ogni vera scienza e tende a racchiudere in sè 
alcuni compiti della stessa filosofia e la potenza, non di spiegazione e 
valutazione, ma di dominio e d’attuazione. 

« L’isolarsi della scienza da ogni valutazione e l’escludere ogni fine 
e ogni determinazione a lei estrinseca non è un processo afinalistico, perchè 
è sforzo di raggiungimento di un fine intrinseco di scoperta e di rivela- 
zione della scienza a se stessa, nonchè di una finalità estrinseca che 
strumentalizza servendosene: quella cioè di costruire all'uomo una ” na- 
tura” nuova più adatta a lui». 

Ritorno della scienza dunque all’umanità, ripresa di contatto con 
luomo nella sua integralità, ma in altro senso e significato. « L’oggetto, 
che così disumanato o astratto, sciolto da ogni legame si presenta di 
nuovo all’umanità come macchina fredda e precisa, si pone al di là del 
bene e del male, strumentalità pura di dominio che attrae con questa 
medesima fascinazione di potenza quello stesso che gliel’ha.data ». 

Aspetti quindi nella scienza in contrasto tra loro: aspetto disumano 
e aspetto umano, in quanto produzione dell’uomo: « oltre a quell’inseri- 
mento nella vita come strumento di potenza c’è questo influire diretto 
e molteplice della scienza come atto propriamente umano, non solo in- 
fluente nei suoi risultati, ma come struttura di operosità e di ricerca. 
La scienza in questo senso si pone una sua etica, che richiede i suoi 
sacrifici e i suoi martiri; una sua estetica, una sua logica, che, realizzate 
quotidianamente, portano il loro influsso dappertutto, mentre tendono a 
loro volta ad assorbire tutto il mondo dell’uomo ». 

Ma anche nell’attuazione di potenza, come produzione umana, l’uomo 
singolo e isolato si trova in difficoltà e in conflitto specialmente con la 
potenza e la forza della società, cui deve sottostare. « Noi abbiamo di- 
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nanzi una scienza che crea nuovi strumenti di lavoro, che pone a di- 
sposizione delluomo nuove forze, capaci di illimitate applicazioni, una 
scienza che per essere, deve appoggiarsi ad una struttura sociale ben 
determinata e stabile, non essendo più possibile — se non per caso raro — 
lo scopritore isolato e senza strumenti... Una tale scienza diviene a sua 
volta strumento e insieme vittima di quella società in cui si trova e di 
cui appunto ha bisogno per realizzare questo inserimento. Essa è un 
prodotto sociale di una grandiosità ignorata fino ad oggi... La struttura 
scientifica è oggi legata alla struttura sociale ed è questa, in quanto umana, 
che ne usa bene o male, realizzando nell’attualità esistensiva il concreto 
rapporto uomo-scienza ». 


Concludendo, secondo la Gradi, questa nuova rivoluzione operata dalla 
scienza moderna non soddisfa e non scioglie i contrasti in cui s’impiglia. 
Infatti «l’uomo non si limita a questo passivo accettare, perchè la sua 
esistenza è più profonda, oltre la ” descrittività” accettante, nella proble- 
maticità valutante, e perciò quando la scienza assorbe nel suo mondo 
quello dell'io, riducendo entro i suoi schemi la sfera dei valori, riduce 
anche l’uomo, depotenziandolo spiritualmente ». 


Allora viene in soccorso la filosofia. « Solo la filosofia può scoprire 
questo conflitto e vedere la scienza in questo contrasto immanente che 
costituisce il suo problema, e cioè: può (e come) la scienza liberarsi dal 
suo peccato originale di inumanità, per riacquistare la libertà perduta 
nel suo ritorno al mondo degli uomini? Come può insomma la scienza 
tornare umana e non soltanto sociale, pur restando nella sua purezza 
scientifica? E’ possibile? ». 


Molto originale trovo la relazione del Prof. L. STEFANINI. E’ con gli 
occhi armati di occhiali del suo personalismo e dell’arte che bisogna 
guardare il problema della scienza. Ne esce un contenuto non arido e 
nudo, ma vivo, vestito di tanti motivi personalistici. Non saprei dire se 
attraverso una tale proiezione il problema uscitone sia scienza o filosofia 
o arte. E° comunque interessante per la sua impostazione fatta più dal 
punto di vista della sua personale filosofia che non attraverso lo sviluppo 


della scienza moderna (di cui però ne tien conto) e l’ascesa da questa 
al regno filosofico. 


Stefanini propone anzitutto alcune considerazioni sul concetto e sul 
problema della scienza dal punto di vista della filosofia personalistica. 
Distingue il sapere scientifico, che isola uno degli aspetti dell’atto umano, 
dal sapere filosofico che ha una più grande comprensione. Bisogna fon- 
dere o sintetizzare in uno gli aspetti metifisico e gnoseologico o logico 
o meglio gli aspetti statico e dinamico dell’essere (non so come e quando 
questo sia possibile) per comprendere la dottrina di Stefanini, che è poi 
fondamento delle ulteriori applicazioni per l’arte e per la scienza e per 
la filosofia. Il sapere è, per Stefanini, « l’atto dell’essere pesonale (actus 
essendi), cioè l’esprimersi dell’essere a se stesso nella sua costituzione 
personale. Identificato col concetto agostiniano e cristiano di verbo, il 
sapere non chiude l’essere personale nell’immanenza del suo essere, ma 
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lo esprime a se stesso nella inseità propria e nel complesso delle sue re- 
lazioni. Nella sua natura personale, il sapere importa ed esige l’alterità 
e la trascendenza. Ogni sapere è un sapersi, ma, nelle condizioni umane 
del sapere, non c’è sapersi senza un sapere; non c’è coscienza senza cono- 
scenza, nè conoscenza senza coscienza. Altrettanto dicasi di quegli aspet- 
ti del verbo che sono il volere e l’amore: non c’è amore senza amarsi, nè 
amarsi senza amore, non c’è volere senza volersi, nè volersi senza volere ». 

« L'inchiesta sull’atto umano integrale (sulla parola dell’uomo, nella 
sua natura e nella pienezza del suo significare) è la concernenza propria 
del sapere filosofico. Si può anche dire che la concernenza della filosofia è 
la persona in sè e nel suo condizionamento cosmico, sociale, storico e me- 
tafisico ». 

La scienza, per essere intesa come elemento d’integrazione del sapere 
filosofico, è posta quindi a fonfronto dell’arte. « Il confronto con l’arte può 
contribuire a sviluppare il significato della scienza e altrettanto dicasi 
dell’arte nel suo confronto con la scienza ». 

Ed ecco una pagina... lirica, contenente però in forma assiomatica 
parecchie verità, su arte e scienza: « L’arte è il mondo dei qualia. La 
scienza è il mondo dei quanta. L’arte è l’iperbole qualitativa della co- 
noscenza sensibile. La scienza è l’iperbole quantitativa della conoscenza 
sensibile. Queste definizioni si educono dalla duplice condizione della 
persona. L’arte è la comprensione del sensibile nella unicità della per- 
sona... Dalla eduzione personalistica dipendono le qualificazioni compa- 
rative dell’arte e della scienza, delle quali si dà un saggio. L’arte è il 
momento differenziale dell’essere; la scienza è il momento dell’uguaglianza 
o, per lo meno, della similarità. L’arte si avviva di sorpresa e d’incanto; 
la scienza parte dalla maraviglia, per eliderla. L’imprevisto è l’anima 
dell’arte; la previsione è l’anima della scienza. L’arte si comunica con 
una partecipazione congeniale (communicatio sub specie singularitatis); 
la scienza si comunica con una diffusione anonima (communicatio sub 
specie universitatis) ... Per la sua partecipazione personale, l’arte rap- 
presenta le condizioni del sentimento puro; per la sua tendenza all’og- 
gettivazione impersonale, la scienza rasenta le condizioni dell’aridità emo- 
tiva. Il tramite dell’arte è termine; il termine della scienza è tramite. 
L’imagine dell’arte ferma l’intuizione; l’imagine della scienza non può 
essere vista se non con lo sguardo che l’oltrepassa. L’oggetto dell’arte è 
un esemplare unico, che vale in sè e per sè; l'oggetto della scienza è un 
simbolo o un modello o un campione che vale in quanto non sia consi- 
derato in sè e per sè, ma per ciò a cui esso allude. L’arte non risponde 
che a se stessa: è il regno della libertà pura. La scienza è il regno della 
necessità, o logica o fisica. Ogni prova di libertà inventiva è subordinata, 
per lo scienziato, alla prova dell’esperimento e alla verifica. La parola 
dell’arte, identica al suo significato, s'innova perennemente con l’intui- 
zione; la parola della scienza, arbitraria rispetto al significato, tende a 
fissarsi convenzionalmente, per non rendere equivoco il significato... 
Proiettandosi nella storia, l’arte comincia sempre da capo; la scienza s’ar- 
ricchisce di se stessa nel suo processo. L'economia artistica è francescana: 
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spendere di volta in volta tutto quello che si possiede. L'economia scien- 
tifica è capitalista: accumulare e tramandare ». 

L’arte e la scienza seguono condizioni diverse o opposte dell’atto 
umano o del sapere. L'arte si polarizza nella poiesi, costruzione, attualità, 
estasi, immediatezza, intuizione, costitutività, rappresentatività, libertà, 
qualità. La scienza si polarizza nella ktesi, descrizione, ulteriorità, pro- 
cesso, mediazione, discorso, intenzionalità, semanticità, necessità, quantità. 
Una però non elimina le condizioni dell’altra, ma le funzionalizza sulle 
proprie. 

Si ha così la polarizzazione qualitativa dell’arte. Per chiarificazione 
vien portato l'esempio della musica: «la musica non è soltanto qualità, 
sentimento, ispirazione, libertà creatrice: essa è anche quantità, numero, 
misura, proporzione, regola. Però le condizioni segnate sotto il termine 
generico di quantità non generano la musica, finchè la quantità non è 
risolta interamente in qualità. Il miracolo della musica è la quantità con- 
sumata in qualità, e, se si vuole, la legge consumata in libertà creatrice, 
la ragione consumata in sentimento ». Così per tutte le arti: «a tutte è 
sotteso l’elemento ritmo, metro, simmetria, proporzione, misura; equili- 
brio e via dicendo, cioè l’elemento quantitativo. Ma quest’elemento non 
genera nessuna delle suddette arti finchè non scompare, risolto nell’ele- 
mento qualitativo ». 

La polarizzazione quantitativa della scienza si ha con un discorso si- 
mile, capovolto, a quello dell’arte. La scienza è l’ingresso del mondo nel- 
l'ordine della quantità. Comincia con Pitagora che traduce la musica in 
rapporti numerici. Al principio la quantità intuita nella cosa è allo stato 
d’indistinzione dalla qualità: compromesso tra arte e scienza, mito ». 

« La scienza riprende il suo cammino, nell’età moderna, quando, con 
Galilei, la « sensata esperienza » vuol essere letta nella lingua matema- 
tica, i cui caratteri sono triangoli, cerchi ed altre figure geometriche, senza 
i quali mezzi è impossibile intenderne umanamente parola. Come la mu- 
sica di Pitagora entra nell’ordine della scienza diventando numero, così 
il calore entra più tardi nell’ordine della scienza, quando si trasforma in 
un moto ondulatorio di una certa lunghezza d’onda e la lunghezza com- 
parativa delle onde si esprime in esatti rapporti numerici. La chimica 
entra nel dominio della scienza quando, superata la descrizione qualita- 
tiva dei processi chimici, al tempo di Lavoisier impara a parlare un lin- 
guaggio quantitativo. Quando Dalton scoprì la legge delle proporzioni 
multiple, alla chimica s’aprì una nuova strada. Il potere del numero fu 
solidamente stabilito ». Anche la psicologia, che come scienza dell’atto 
umano integrale è filosofia, se è colta in un suo aspetto particolare e li- 
mitato, può entrare nell’ordine della quantità e cessare di essere filosofia. 

Ma anche per la scienza, come per l’arte, vale la legge della sussun- 
zione e della funzionalizzazione. « La scienza per essere pura sarebbe ste- 
rile, se non accettasse l’inserzione vivificante dell'elemento qualitativo, 
precisamente di quello che essa tende a superare e risolvere nella sua 
forma specifica ». 

Attraverso un rapido esame delle più moderne concezioni filosofiche 
della scienza, Stefanini sviluppa altri due punti fondamentali: quello del 
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limite perfettivo e limite difettivo della scienza e quello’ del continuo e 
discreto. 

Sul limite della scienza Stefanini afferma: « La storia della scienza 
segna la linea d’un suo continuo progresso verso l'ordine quantitativo (il 
limite perfettivo che la definisce nella sua specifica competenza) e, con- 
temporaneamente, d’un suo continuo progresso verso la consapevolezza 
dell’ordine qualitativo che la insegue, s'inserisce tra i suoi calcoli e le 


sue deduzioni, limitandola e fecondandola (il limite difettivo che definisce ‘ 


la scienza in rapporto a ciò che le manca, cioè all’atto umano integrale). 
Il duplice progresso verso la consapevolezza del limite perfettivo e del 
limite difettivo e direttamente proporzionale... Quanto più la scienza si 
avvicina alla consapevolezza del suo limite perfettivo, tanto più avverte 
l'emergenza del limite difettivo ». 

Sul continuo e discreto, singolari sono queste parole ‘di Stefanini: 
« Complementarità e continuità sono un richiamo della scienza, oltre il 
suo limite, ad una considerazione integrale dell’atto umano. Solo l’unità 
della coscienza è lo spazio ideale in cui una indefinita molteplicità di 
contenuti empirici convive, senza sdoppiare o moltiplicare ciò che rimane 
unico e indivisibile. I” vuoti”, che interrompono ogni nostra deduzione 
e ogni nostra osservazione, non sono colmati se non ci si riporta dall’e- 
sterno all’interno, al continuo psichico, che salda il discontinuo dell’espe- 
rienza e del calcolo, più di quanto il calcolo matematico sugli infiniti 
intervalli della linea non valga la continuità della linea. Nessun vincolo 
di successione o coesistenza supera la contingenza e la differenza quali- 
tativa dei fatti, se non si istituisce o non si riconosce il vincolo primo che 
li stringe alla necessità causale, legandoli anzitutto al loro principio spi- 
rituale. La persona è presente a risarcire quello che sfugge alla scienza 
e la scienza stessa, pur restando nel suo limite, rivolge un appello a quella 
presenza ». 

Da queste considerazioni originali e fondamentali Stefanini trae le 
conclusioni sulla questione del rapporto tra scienza e filosofia : 

«Quanto al rapporto tra scienza e filosofia, esso si definisce nella pro- 
porzione esistente tra un aspetto dell’atto umano, che è oggetto della 
scienza, e l'atto umano integrale, che è oggetto della filosofia. ... Preci- 
samente: le scienze filosofiche considerano un aspetto nel tutto; le scienze 
particolari (esatte e naturali) considerano un aspetto del tutto. Il ” tut- 
to” di cui si parla è da intendersi, naturalmente, in senso intensivo, non 
in senso estensivo, quasi alla filosofia toccasse il privilegio di conoscere 
tutto. La filosofia trascende i limiti di un aspetto dell’atto umano, ma 
resta nei limiti del sapere umano. Il ” tutto” dell’atto umano, oggetto 
della filosofia, è quello che ci rivela a noi stessi, costituendoci nella co- 
scienza della nostra dignità e responsabilità, è quello che ci rivela inten- 
zionalmente e semanticamente l’essere nei quali siamo insediati ». 

Col rapporto stabilito tra scienza e filosofia, restano escluse sia la 
esorbitanza della scienza, che voglia requisire per sè il dominio della fi- 
losofia, sia l’ indifferenza della filosofia verso la scienza, quando questa 
sia giudicata dalla filosofia estranea ai suoi interessi... Matematicismo, 
scientismo, logicismo, da una parte, -estetismo, dall’altra, corrompono. ri- 
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spettivamente la scienza e l’arte, prima di corrompere la vita. Recipro- 
camente, la filosofia è tenuta a pagare il suo debito verso la scienza. Nella 
competenza che le è propria, la filosofia deve tener conto di tutti gli 
aspetti dell'atto umano, quali risultano dall’arte, dalla scienza e da ogni 
altra umana attività. Non si tratta di addendi che entrino in una somma 
o di sostanze che entrino in un’amalgama, ma di forme specifiche che 
entrano in una sintesi. Il concetto positivistico della filosofia come inven- 
tario dei risultati delle scienze non rende il concetto dell'autonomia della 
scienza filosofica. Più che non interessino alla filosofia i varii raggiungi- 
menti dell’arte e della scienza, alla filosofia interessa la forma dell’arte 
e della scienza, quale risulta dalla più progredita coscienza artistica e 
scientifica. Non è indispensabile che il filosofo conosca tutte le tele di 
Cézanne, nè che sappia a memoria i pesi della stechiometria chimica. E° 
indispensabile che egli sappia quale peso hanno, in una comprensione 
integrale della parola umana, i qualia dell’arte e i quanta dell’arte. 
Una sintesi filosofica, che s’istituisse prescindendo dalla struttura ar- 
tistica e scientifica dell’atto umano, ignorerebbe una parte essenziale del- 
l’uomo, configurandolo astrattamente o deformandolo. Le crisi più signi- 
ficative della filosofia, nel corso dei tempi, sono dovute alla ritorsione 
del fattore estetico o del fattore scientifico, contro sintesi unilaterali, in- 
debitamente strette senza stringere tutto l’uomo ». 


(Continua). 
BENEDETTO D’AMORE O. P. 


LA GRAZIA NELLA DOTTRINA SPIRITUALE 
DI LUIGI CHARDON * 


LA GRAZIA E LA PERSONA MISTICA DI CRISTO. 


Trattando della grazia nei cristiani, Chardon mette in evidenza so- 
prattutto l’identità specifica (non numerica) di questa grazia con quella 
di Cristo. E° questa una delle sue tesi principali, dalla quale deduce la 
necessità, da parte dei cristiani, di partecipare alla sofferenza del Divin 
Maestro. 

Entra così Chardon a far parte del numero dei teologi che più a fondo 
hanno trattato della Persona Mistica di Cristo. Difatti non si limita egli 
a descrivere i molteplici influssi vitali che da Cristo Capo passano alle 
membra, ma, con una tesi veramente singolare, sostiene che Gesù Cristo 
è, per mezzo della sua infinita grazia, la «sussistenza mistica» del suo 
Corpo Mistico. Inoltre egli ci fornisce argomenti validi per caratterizzare 


l’unione intima di vita soprannaturale che esiste tra Cristo e le membra 
del suo Mistico Corpo. 


* Cfr. Sapienza, a. 1953, n. 5-6, pp. 442-455. 
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Verranno perciò ricercati in questo articolo: 1) il significato dell’e- 
spressione « sussistenza mistica », 2) la natura dell’influsso vitale di Cristo 
nella costituzione del Corpo Mistico, 3) il contributo delle membra alla 
conservazione e allo sviluppo della vita infusa da Cristo, 4) la legge di 
vita del Corpo Mistico. 


1°) Il significato dell’espressione «sussistenza mistica ». 


La Grazia di Cristo è, per Chardon, la mistica sussistenza del Corpo 
Mistico, è ciò per cui il Corpo Mistico è persona. 
Qual’è il concetto preciso di « sussistenza mistica » in Chardon? Egli 
usa sovente questo termine di « sussistenza » sia per discorrere della Tri- 
nità che per parlare dell’Incarnazione e del Corpo Mistico. Bisogna ri- 
cercare il significato che può avere nei primi due casi per comprendere 
il valore che assume nel terzo. 
Nella filosofia scolastica si fanno molte questioni circa il formale 
costitutivo della persona. 
Le divergenze di indirizzo sono nate da questo: i teologi si doman- 
dano quale elemento metafisico dà alla natura concreta di essere una 
« ipostasi » o, in altra parola, la « sussìstenza » (prendendo questo termine 
in un senso astratto, cioè come « personalità »). 
La persona si presenta allo spirito come il risultato di due elementi: 
la natura concreta o l'essenza esistente, e la sussistenza, distinta dalla 
natura (realmente o almeno per semplice ragione) e ad essa conferente 
l’esistenza in sè e l’incommunicabilità (36). 
Perciò sono state formulate quattro soluzioni: 
1° Non c’è nessuna distinzione reale, ma solo di ragione tra essenza e 
sussistenza (37). 

2°) C’è distinzione reale tanto tra essenza ed esistenza quanto tra sus- 
sistenza ed esistenza; la sussistenza perfeziona l’essenza e l’esistenza 
corona la sussitenza (38). 

3°) Essenza ed esistenza coincidono; ma c’è distinzione reale tra esistenza 
e sussistenza (39). 

40) Essenza ed esistenza non coincidono, e neppure c’è distinzione reale 
tra esistenza e sussistenza (40). 

Ai tempi di Chardon erano soprattutto in voga e difese la seconda e 
la terza opinione. La seconda faceva capo al Card. Gaetano, la terza a 
Suarez. 

Quale è quella di Chardon? 

Le sue affermazioni potrebbero prestarsi ad una interpretazione an- 
che suaresiana. Bisogna infatti notare come Suarez non avesse difficoltà 
ad ammettere nella Trinità tre sussistenze relative e nello stesso tempo, 
una sussistenza assoluta comune alle tre divine Persone. 


(36) Cfr. MricneL A., Hypostase, in D.T.C. 369-437; Mingcoza O. P., De unione 
hypostatica, Catania, 1926, pag. 7, ss.; ed i vari Trattati De Verbo Incarnato. 

(37) Così Scoto, Franzelin, Tongiorgi, Palmieri, Pesch. 

(38) Così Gaetano ed i Tomisti. 

(39) Così Suarez, Lugo, Vasquez. 

(40) Così Billot, Terrien, Schiffini, Mattiussi. 
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Del resto i Teologi, in generale, affermano che, assolutamente par- 
lando, la sussistenza non implica la incommunicabilità. Perciò in Dio la 
natura sussistente è comunicata alle tre Persone e la ragione di questa 
comunità di sostanza è l’identificazione in Dio dell’essenza con le rela- 
zioni sostanziali, opposte fra loro. Siccome nelle creature non ci possono 
essere che relazioni accidentali, questa comunicabilità di sostanza non 
può aver luogo e, per conseguenza, nelle creature la sussistenza implica 
l’incommunicabilità .Orbene anche Chardon ammette una sussistenza es- 
senziale comune alle tre divine Persone. 

In Dio le proprietà personali sono principio di distinzione tra il Pa- 
dre, il Figlio e lo Spirito Santo e non sono invece principio « d’existence 
et de subsistance à la substance qui leur est comune »; anzi, è da questa 
che, come da sorgente infinita, radicale e fondamentale « dérivent les 
subsistances du Pére, du Fils et du Sain Esprit.. D’où vient que la sub- 
sistance essentielle est comme determinée et «comme modifiée par les 
propriétés personelles de chaque Personne divine » (I, I, 20). 

Da questa sua dichiarazione non possiamo ancora dire a quale schiera 
di Teologi appartenga, perchè anche il Gaetano ammetteva (sia pure per 
ragioni differenti da quelle del Suarez) una sussistenza assoluta. e tre 
relative nella SS. Trinità. 

Occorre quindi considerare il significato del termine « sussistenza » a 
proposito dell’Incarnazione. Si è già notato che, mentre il Gaetano man- 
tiene la distinzione tra essenza ed esistenza, Suarez la nega. La conse- 
guenza è che se il Gaetano può concepire la sussistenza come un «modus» 
disponente la natura concreta a ricevere la sua esistenza propria, Suarez 
non può ammettere la sussistenza che come un « modus » completante 
nell'ordine sostanziale l’essenza già esistente: logicamente il «modo so- 
stanziale » viene così dopo l’esistenza. 

Quindi, neil’Incarnazione, la natura umana di Cristo non è Persona 
perchè, secondo Suarez, manca della perfezione sostanziale che è suppli- 
ta in modo eccellente dalla sussistenza del Verbo. In Cristo duplice è la 
natura e duplice è l’esistenza, mentre una sola è la sussistenza, in quanto 
l’unica sussistenza del Verbo supplisce la sussistenza umana. 

Le affermazioni di Chardon, per lo meno. alcune, sono generiche: 
parlano cioè del Verbo che supplisce la sussistenza umana. (I, I, 20). Po- 
trebbero perciò prestarsi anche ad una interpretazione suaresiana. Una 
tale ipotesi, in linea di massima, non è subito da scartarsi, soprattutto se 
si tiene presente che Chardon ha seguito Suarez in un altro punto im- 
portante della teologia, precisamente nel modo di concepire l’inabita- 
zione della SS. Trinità nell'anima del giusto: problema di capitale inte- 
resse in una dottrina spirituale (41). 

Tuttavia, esaminando attentamente le sue espressioni e confrontan- 
dole con i testi di Nazari (42), discepolo e sostenitore del Gaetano, non 


(41) Cfr, III, II, 392; III, III, 398; IM, IV; 407. In seguito in « Grazia ed inabita- 
zione » tratteremo « ex professo » la questione. 

(42) Nazari (o Nazarius, 1556-1641) è, secondo Florand, forse il più insigne teo- 
logo del Corpo Mistico (Introd. à la Croix, p. LXXXI). Il P. Touron (Histoire des hommes 
illustres de l’Ordre de Saint Dominique, Paris, Babaty, 1743-49, tom. V, p. 265-266) 
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può rimanere più nessun dubbio che Chardon segua la teoria di quest’ul- 
timo. Gli stessi testi ci danno il valore del termine « sussistenza mistica ». 
Difatti Nazari, nella settima sua controversia: « An purus homo ut Chri- 
sti membrum possit condigne Deo satisfacere pro peccato suo » (43), con- 
troversia, come si intuisce, di grandissimo interesse per Chardon, sostiene 
la risposta affermativa basandosi su questo principio: « Ecclesia est unum 
corpus mysticum cuius caput est Christus: fideles autem sunt membra, ad 
quae dupliciter ex capite derivatur influxus >» (44). E nello svolgimento 
« huius arduae controversiae » si rifà al Gaetano riecheggiandone le e- 
spressioni: «In Ecclesiae corpore mystico multa viva sunt membra, quo- 
rum vita spiritualis, scilicet gratia, connexio in caritate et vitales opera- 
tiones, coram Deo ex uno capite Christo, vitae spiritualis id est gratiae 
plenitudinem habente, derivantur....» (45). 

E dopo aver citato la S. Scrittura e quindi S. Tommaso, illustra la 
natura del Corpo Mistico con una similitudine che Chardon ha fatto sua: 


« Ex dictis sequitur, longe maio- 
rem habere similitudinem ad corpus 
naturale, corpus Ecclesia mysticum, 


quam corpus politicum, quod ex . 


civibus et. rectore vel principi civi- 
tatis aut reipublicae costituitur: 
nullum enim habet rector aut Prin- 
ceps physicum in cives influxum, 
sed solum moralem, ab huius nem- 
pe Christi capitis influxu valde di- 
versum; nec tanta colligatione cives 


«Par ainsi on voit que nous ne 
faison point en la gràce, avec Jésus, 
un simple corps politique, ainsi que 
plusieurs citoyens d’une république 
légitimement gouvernée scus l’auto- 
rité d’un seul chef, avec lequel ils 
n’ont qu’une liaison externe... mais 
nous faisons un corps sur le modé- 
le d’un corps vivant naturel, parce 
que Jésus, comme chef, nous vivi- 
fie en qualité de membres par les 


liaisons spirituelles et secrétes; et 
par les conjunctures intimes et i- 
neffables de sa gràce de plénitude 
qu’il repand en nos aàmes, il com- 
munique sa subsistance mystique à 
tout le composé ». (I, III, 37). 


sibi tamquam capiti, aut eos inter 
se connectit ut membra, quanta 
Christus Dominus fideles suos per 
gratiam et charitatem, tam sibi 
tanquam capiti etc...» (46). 


gli accorda un’importanza eguale (e forse anche superiore) a quella di Giovanni di 
S. Tommaso. Cfr. anche: MoreRI, Le grand dictionnaire hystorique, Paris 1767, art. 
Nazarius; EcHARD - QuetIF, Scriptores Ordinis Praedicatorum, II ed. Lyon 1875, art. 
Nazarius; Gorce M. M., Nazarius O. P., in D. T. C. 54, 55. La sua figura è stata recen- 
temente studiata da P. Rarmonpo VerarDbo 0. P. (Un commentatore di S. Tommaso: 
P. Nazario, Univ. di Friburgo, Svizzera, 1951). 

(43) Commentaria et controversias in III Partem Summae Theol. Vol. I, Bononiae 
apud J. Rossjj, 1620, p. 107 ss. Per la dottrina di Nazari abbiamo consultato: Com- 
mentaria et controversias in I Partem S. Th., Bononiae, apud haeredes J. Rossjj, 1620, 
2 vol. in f.; Comm. et Contr. in III Partem, vol. I, ed. cit.; vol. II, Bononiae apud 
Nicolaum Thebaldinum, 1625; Opuscula de Sacrosancto sacrificio Missae, et De Re- 
gimine Imperiali, etc. quae extant in vol. IIT Comm. in III Partem, Bononiae, ed. cit., 
1625; Opuscola varia theologica, Bononiae, typis C. Ferroniis, 1632. 

(44) Ivi, p. 108. 

(45) Ivi, p. 108. 

(46) Ivi, p. 109. Notiamo, tra l’altro, la stessa insistenza di Chardon nell’accostare 
grazia e carità. Essa ritorna ancora nell’asserto seguente: « gratiam et caritatem a Deo 
per Christum Ecclesiae caput in eius membra derivatam esse longe maiorem, quam 
si solus Deus eam per seipsum immediate causasset », Ivi. Anche Chardon dirà che 
la carità è nel Cristo nel suo «lieu naturel » (I, XI, 87). 


76 NOTE 


Nazari procede quindi, spiegando « quomodo ex Christi capite ali- 
quid in membra derivetur per modum unionis, attributionis et denomi- 
nationis » (47). Fa due premesse: « Aliquando in sacris litteris unam ca- 
pitis et corporis, id est Christi et Ecclesiae nobis personam significare, et 
nonnunquam a capite transiri ad corpus et a corpore fieri transitum ad 
caput, nec tamen ab una eademque persona recedit ». Ciò coinvolge evi- 
dentemente il concetto di persona: Nazari sente il bisogno di illustrarlo, 
e ricorre così al concetto di sussistenza. Qui evidentemente ha ispirato 
+ Chardon, come appare da questa sinossi: 

« Secundo praemittendum est: «Sur le modéèle de cette très 
Christum esse veluti hypostasim haute et iscrutable unité, il a plus 
sui corporis mystici, quod est Ec- è Dieu, en la plénitude des temps 
clesia... Quemadmondum igitur Ver-. d’en former une autre au mystére 
bum Incarnatum una Persona est de l’Incarnation, ainsi que nous a- 
in duabus naturis subsistens, divi-  vons commencé de dire, par l’u- 


na scilicet et humana, atque ideo 
cum maxima sua unitate, duplicis 
habens hypostasis rationem, divi- 
nae scilicet quatenus in divina na- 
tura subsistit et humanae quatenus 
in natura humana subsistit, et prop- 
ter hypostasis identitatem, de ho- 
mine praedicantur ea quae dicuntur 
de Filio Dei et e converso; ita 
Christus in corpore suo mystico 
unum est suppositum mystice con- 
sideratum, quasi duplicem habens 
rationem subsistendi, alteram in 
seipso tamquam in capite, alteram 
in fidelibus gratiam et charitatem 
ex eo partecipantibus; et quatenus 
in seipso subsistit, unum est re et 
ratione suppositum singulare, qua- 
tenus autem mysticam habet in 
membris. subsistentiam, rationem, 
seu vices gerit tam singulorum sup- 
positorum, quae sunt viva eius 
membra, quam simul plurium, aut 
etiam omnium, etc.» (48). 


nion de deux natures éloignées 
d’une distance infinie et qui, pour- 
tant, en Jésus Christ, ne font qu’u- 
ne seule Personne indivisible, la- 
quelle, sans rien perdre de sa très 
excellente unité, fournit à tous les 
devoirs des deux hypostases, di- 
vine et humaine » (I, I, 20). 

« Asprès cette subsistance incrée 
communiqué aux deux natures u- 
nies ensemble au sacrement de 
l’Incarnation.... Jésus en a voulu 
établir une autre, comme Chef, en 
faveur de son Eglise, afin qu’en 
cette qualité il fùt son suppòt et 
sa subsistance mystique, en l’as- 
semblage de tous les fidéles qu’il 
joint comme membres en un corps, 
par le moyen de la gràce » (I, I, 21). 


E perciò si spiega l’attribuzione delle operazioni: « cum itaque Chri- 


stus ut suppositum duplicem habens subsistendi rationem, alteram pro- 
prie dictam, in duabus naturis, divina scilicet et humana, et alteram 


(47) Comm. in III P., Ed. cit. pp. 109-110. 

(48) Ivi, p. 111. Anche il Domenicano e Vescovo di Chioggia, Giacomo Nacchianti 
(o Naclantus) citato dal Nazari in capo ai suoi « Commentaria » (che con il Card. Se- 
ripando intervenne al Concilio Tridentino nella disputa sulle Indulgenze sostenendo 
le opinioni del Card. Gaetano), ha delle espressioni simili a quelle del Nazari; cfr. 
soprattutto: Enarrationes in D. Pauli Epistulas... et Tractatus 18, Lugduni, A. Baret, 
1657, pag. 76, 93, 220, 471, 545. 
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mysticam, scilicet in fidelibus, vitam gratiae partecipantibus ut eius mem- 5 

bris, de illo tamquam de uno et eodem supposito in pluribus habens di- pet 

versam rationem subsistendi, praedicantur non solum ea quae sunt di- 

vinae et humanae naturae illi personaliter, ac proprie, copulatae, sed ci 


etiam actiones et passiones quae sunt membrorum propriae, non tantum 
bonae sed etiam malae etc...» (49), e riporta le prove del Gaetano (50). 
Notiamo però una differenza: Nazari dice: Il Cristo ha una sussistenza 
mistica nei fedeli; Chardon specifica: la grazia di Cristo è il « quid » che 
lo costituisce sussistenza mistica nei fedeli. 

Chardon è discepolo di Nazari, Nazari è discepolo del Gaetano. E’ ni 
chiaro quindi che Chardon segua il Gaetano a proposito del concetto di i 
sussistenza. Essa sarà quindi un « modus » disponente la natura concreta 
a ricevere la sua esistenza propria e non un « modus » completante nel- 
l'ordine sostanziale la natura già esistente, come voleva Suarez. 

Questa nostra conclusione è suffragata da testi espliciti di Chardon 
a proposito della funzione della sussistenza nel mistero dell’Incarnazione. Re; 
« Le Fils de Dieu vivant avait communiqué sa sobsistance incrée à la na- 4 
ture humaine, au mystère de l’Incarnation, afin de la faire entrer en la i 
grandeur pardessus toute grandeur de la filiation divine, non adoptive, 
mais naturelle. Ce qui fait que le Verbe fait chair occupe, en la nature 
qu’il prend dans le sein auguste de Marie, la place et l’office de la sub- 
stistance ou personne humaine, pour en faire comme un principe univer- 
sel des toutes les gràces » (I, II, 23). ‘ 

Comunicare la sussistenza increata alla natura umana, prendere il 
posto e la funzione della sussistenza umana: questa è precisamente la 
teoria del Gaetano. E Chardon ritorna su questi pensieri (e forse con mag- 
gior chiarezza) là dove tratta della filiazione adottiva che la grazia non 
comunica al Cristo perchè è già figlio naturale di Dio (I, XXV, 181, 182; 
WEIL 29). 

Mi pare quindi fuor di dubbio che Chardon abbia sostenuto la teoria 
del Gaetano. 

Questo concetto di sussistenza, come modo sostanziale che perfeziona 
l'essenza, è quello che evidentemente applicherà anche nella teoria della 

‘ sussistenza mistica. Sono due misteri di unità che Chardon ha presente, 
l’uno è il prototipo dell’altro; l’uno, l’Incarnazione, la causa efficiente 
«d’une troisième unité où plusieurs personnes font un seul corps my- 
stique » così che «ils concurrent à ne faire mistiquement, qu’une seule 
Personne et un seul Jésus Christ » (I, I, 18). 

Quale è dunque il costitutivo della Persona mistica? E°’ la grazia di 
Cristo, la quale per suo volere compie la funzione di sussistenza; è la 
grazia sua il mezzo con cui Cristo riunisce a sè tutti i fedeli (I, I, 21). 
Scopo quindi della sussistenza mistica è di fare che le varie parti inte- 
granti del Corpo mistico non abbiano a trovarsi senza partecipazione al- 
la vita del Capo: « Et tout ainsi encore que les nerfs prenant leur origine 
de la téte, font la liaison des parties diverses du corps, avec elle, au- 
trement chacune demeurerait privée de vie sans participer à la subsistance 


(49) Comm. in III P., Ed. cit. p. 111. 
(50) Ivi, pp. 111-112. È 
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de l’Ame informante, et ensuite séparées de leur tout (elles) seraient inu- 
tiles à toute sourte d’emploi, de méme Jésus Christ, épandant la gràce 
et la charité dedans les àmes saintes, en les unissants entre elles à ne 
faire qu’un corps avec lui, qui s’en constitue le chef, il leur donne une 
subistance non humaine, mais divine, non point naturelle, mais mystique» 
CRIEZIo, 

Pare tuttavia, da quest’ultima citazione, che il termine « sussistenza 
mistica » sia preso da Chardon solo in un senso analogico: infatti lo para- 
gona all'anima umana che, se è vero che dà al corpo l’unità delle parti 
integranti, non è per questo la sussistenza dell’uomo. Egli sembra voler 
indicare che l’unità di tutti i fedeli nel Cristo ha un fondamento onto- 
logico, che è la grazia: un « quid » che ci unisce così strettamente da poter 
dire di essere come una sola persona, la quale diviene tale attraverso la 
personalità, che in questo caso, egli dice, è la grazia, la quale, quindi, a- 
nalogicamente, si deve chiamare « sussistenza ». Perciò egli può asserire 
che la Persona mistica è soggetto di attribuzione delle attività delle mem- 
bra e del capo (I, III, 31-37). 

A questo proposito Nazari si era espresso con maggior chiarezza e 
vale la pena di riportare il suo pensiero perchè illumina quello di Chardon. 

«Ad cuius ampliorem intelligentiam observanda est differentia inter 
suppositum corporis naturalis et suppositum cororis mystici. Convenitur 
quod utrigue attribuuntur actiones membrorum, et ’ contra’ suppositorum 
actiones, quas exercent per membra, membris tribuuntur... Tuttavia: 
« tripliciter differunt: primo, quoniam operatio suppositi corporis natu- 
ralis, secundum eandem perfectionem membro tribuitur, secundum quam 
supposito convenit..... At operatio mystici suppositi, scilicet Christi, du- 
plex est: quaedam conveniens secundum se,.... etc.; alia est operatio 
Christo conveniens, quatenus mysticum est suppositum mystici corporis 
et haec est operatio membri quatenus membrum est, quae supposito tri- 
buitur quasi principaliter operanti.... Et quamvis suppositum hoc mysti- 
cum sit secundum se persona infinitae diginitatis, operationes tamen il- 
lius, quatenus mysticum suppositum est, ex eo non habent valorem in- 
finitum » (51). 

Prosegue poi spiegando le altre differenze, per quindi concludere: 
«suppositum vero corporis mystici, non ita proprie operari per membra; 
non enim satis proprie diceretur Christus mereri per nos... Congrue vero 
dicitur in nobis Christus operari, in nobis mereri... ut supra notabimus 
cum Caietano » (52). 

Ha insomma il senso dell’analogia, e dell’inesprimibile mistero, così 
da dichiarare apertamente che l’espressione « Corpo Mistico », tanto pro- 
fonda, rimane però sempre una metafora (sia pure importantissima per 
l’uso che ne ha fatto S. Paolo) per descrivere più che per definire la 
strettissima unione di Cristo e dei cristiani (53). 

Anche Chardon sa di essere di fronte all’ineffabile, dove anche un 
concetto metafisico quale quello di sussistenza, non può essere applicato 

(51) Ivi, pp. 111-112. 


(52) Ivi, p. 112. 
(53) Ivi, p. 108. 
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che in un senso analogico: e forse per questo porta il paragone dell’anima. 
Ciò non toglie però significato e valore al suo tentativo di penetrazione 
del dato rivelato (54). 


2° Natura dell’influsso vitale di Cristo nella costituzione del Corpo 
Mistico. 


Secondo Chardon, Gesù ci santifica nella sostanza del nostro essere 
per mezzo della grazia santificante e in tutte le nostre facoltà per mezzo 
dell’infusione delle virtù (III, III, 397-403). Con questo Chardon ammette 
in Cristo un principio di causalità efficiente nella costituzione del suo 
Corpo Mistico. 

« Par les liaisons de cette gràce, qui découle de Lui en qualité de 
Chef, nous sommes unis comme membres dépendants du membre prin- 
cipal... pour ne faire, mystiquement, qu’un seul Jésus » (I, II, 30). 

Il principio efficiente, l’influsso santificante di Cristo Capo, per mezzo 
del quale noi costituiamo un corpo sul modello di un corpo vivente (I, 
III, 37), viene chiamato « Gratia capitis ». Inoltre Chardon sottolinea 
come la santa Umanità di Gesù effonda nelle nostre anime molteplici in- 
flussi vivificatori che ci fanno agire soprannaturalmente e vivere divina- 
mente, in conformità alla nostra condizione di Figli adottivi del nostro 
Padre celeste (55). Gesù, poi, ha istituito la SS. Eucaristia per realizzare 
in una maniera più comprensiva per la nostra natura corporale questo in- 
flusso di causalità efficiente. E l'Eucaristia, ci ricorda Chardon, è la sor- 
gente di tutte le grazie (56); è il mezzo prossimo che ci lega alla sua 
santa Umanità e alla sua Passione, tanto che anche tutti gli altri Sacra- 
menti hanno un rapporto particolare con l’Eucaristia (57). Gesù Cristo 
quindi, anche per mezzo dei Sacramenti, influisce sulle membra: e questo 
influsso costituisce ciò che noi potremmo chiamare il principio di unione 
sacramentale (58). Difatti Gesù dona ai suoi fedeli il suo Corpo e il suo 
Sangue « afin qu’ils ne soient plus qu’une méme chose. Le corps n’est point 
un membre séparé mais ce qui résulte de l’assemblage de plusieurs mem- 
bres (I, IV, 42), e per questo i primi Cristiani celebravano le agapi « pour 
protester et pour honorer l’unité de laquelle ils sortaient d’ètre faits par- 
tecipants en la divine Eucharistie, incontinent après avoir été baptisés » 
(I; IV; 40). 

Tuttavia, l’unione istaurata da Cristo, per mezzo della sua grazia, con 
i cristiani, non si esaurisce qui. Il Cristo Capo facendo di noi le sue mem- 
bra ha voluto animarci anche del suo proprio Spirito ed ha dato alla sua 
Chiesa questo Spirito santificatore come un principio permanente di vita. 
Lo Spirito Santo « est, par la gràce, répandu en nos coeurs où le Père 
le produit incessament par une opération qui ne s’interrompt jamais, 
tandis que nous persévérons en sainteté ». 


(54) Il valore teologico di questa espressione sarà giudicato al termine dell’espo- 
sizione della dottrina di Chardon. 

(55) I, II, 23: « Pour en faire comme un principe universel de toutes les gràces ». 

(56) II, VIII, 302; ritorneremo trattando della grazia sacramentale. 

(57) II, VIII, 302; « Tous les sacraments ... tirent leur perfection et leur efficace ». 

(58) Mura ErNEST: Le corps mystique du Christ, sa nature et sa vie, Paris, Blot 


André, 1936, vol. I, pag. 256. 
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Tralasciando, per il momento, di riflettere su questa inabitazione di- 
vina, ascoltiamo Chardon che ci descrive quale è la vita dello Spirito 
Santo in noi. 

«Il forme la méme voix, non plus comme son Esprit, mais comme 
l’Esprit de notre esprit; non plus comme l’Esprit du Chef au Chef, mais 
comme l’Esprit du Chef aux membres. Ce n’est point lui qui crie pour lui, 
c'est lui qui crie pour nous et in nous, comme ne faisant qu’une méème 
chose et qu’'une méme personne mystique avec nous; et comme il ne fait 
qu’une vie, il ne fait aussi qu’une voix, en sorte que c’est lui qui crie et 
qui prie, et par conséquent qui, en nous, est principe de toute opération 
surnaturelle » (I, III, 31). 

Forse da questa pagina meravigliosa può nascere una difficoltà: Char- 
don vuol parlare del Corpo Mistico come se fosse il Corpo dello Spirito 
Santo? Bisogna tener presente che lo Spirito Santo è anzitutto lo Spirito 
di Gesù, nostro Capo; è lo Spirito di Gesù che viene in noi; è perchè Gesù 
è il nostro Capo che ci ha infuso lo Spirito Santo: è nel Cristo che lo 
Spirito ci unisce a formare un solo corpo (59). Per questo il Corpo Mi- 
stico di Gesù è il Corpo Mistico nel quale lo Spirito Santo vive (LIII, 35); 
tuttavia è dal Cristo che lo Spirito Santo viene in noi; è attraverso VU- 
manità santa del Cristo che lo Spirito vivificatore agisce sulle nostre a- 
nime; è dunque ancora il Cristo che Pazione o l’influsso dello Spirito Santo 
tende ad unirci come membra al loro Capo (60). 

E’ abbastanza evidente perciò che l’unità del Corpo Mistico sia irri- 
ducibile ad una semplice unione morale delle sue differenti parti. Per 
Chardon è una realtà ontologica, vitale. I fedeli sono chiamati a fare per 
mezzo dell’unione « ineffable de la grace, un seul et unique Jésus» (I, 
I, 28). Egli non vuole in nessu modo ridurre ad un semplice vincolo 
giuridico il legame tra Cristo e fedeli (I, III, 37), e perciò non insiste so- 
pra i diritti che Cristo ha acquistato su di noi con la sua Incarnazione e 
con la sua Redenzione così da fondare su di essi la nostra unione a Cristo; 
tuttavia l’Incarnazione rimane il prototipo della nostra unione mistica e 
la Redenzione rimane un motivo di grandissima importanza perchè il 
Cristo e i cristiani gravitino verso la Croce. Invece indugia nel mettere 
in evidenza la funzione della carità nello stabilire l’unione di Cristo e 
dei cristiani. 

E’ per la sua carità infatti che Cristo ci unisce a Lui nella grazia e 
che elegge la Croce (cfr. Cap. I « La grazia di Cristo », $ II); è la carità 
che Egli effonde nelle nostre anime e che, assieme alla grazia, ci unisce 
a Lui così strettamente da formare una Persona mistica (cfr. Cap. II, 
. $ V e sopra nota 11); è ancora la carità sua che, risiedendo nei nostri 
cuori, ci muoverà al più grande amore e quindi alla più alta unione (cfr. 
tutto il 3° trattenimento). Non per nulla sarà la carità la legge di vita del 
Corpo mistico (61). 


(59) I, III, 35: « L’esprit de l’Ainé de la gràce, qui est Esprit de vérité, rend té- 
moignage à notre esprit que portons la dignité d’enfants de Dieu », Ivi. 

(60) Cfr. Mura ERNEST, 0. c., pag. 257. 

(61) Così nella Chiesa l’autorità deve essere « toute transformée en charité, afin 
qu’elle n’ait d’application que par l’inclination que lui donnera la charité, ni d’autres 


NOTE 81 


3°) Il contributo delle membra alla conservazione e allo sviluppo. della 
vita infusa da Cristo. 


Nello sviluppo della nostra vita spirituale, tendiamo a riprodurre in 
noi il modello che ci presenta il nostro Capo Divino: perchè il Padre 
celeste ci ha predestinati a divenire conformi a suo Figlio affinchè il Ca- 
po e le membra non facciano un complesso mostruoso nell'ordine della 
grazia (I, XVIII, 126, ss). Gesù stesso lavora con l’influsso della sua gra- 
zia che ha particolari orientamenti, per renderci simili a Lui sin a pren- 
dere i suoi divini lineamenti. 

Difatti, se con Gesù noi formiamo una sola Persona mistica, ciò ri- 
chiede conformità di vita, rassomiglianza di natura e di grazia fra le 
membra e il Capo: e cioè, rassomiglianza delle membra con il Cristo nel- 
la sua filiazione divina, attraverso la filiazione adottiva che ci conferisce 
la grazia (I, II, 27-29); rassomiglianza con Gesù nella perfezione creata 


della saatità della sua natura umana attraverso l’imitazione delle sue 


VILCUN(SRLIT932): 

Questa doppia rassomiglianza dipende nella sua realizzazione dai 
principi di unione già enunciati: dall’influsso di grazia attraverso il Cri- 
sto, i Sacramenti, e dall’azione dello Spirito Santo. Sotto questo influsso 
di grazia la nostra rassomiglianza con Lui tende verso la perfezione, e 
così si compie una nuova unione, nella linea della causalità esemplare. 

Le membra quindi possono sviluppare la loro vita a condizione di 
imitare la vita di Gesù; e si può dire che tutto il libro di Chardon miri a 
questo scopo: farci rivivere il Cristo, così che il Cristo vivente in noi per 
mezzo della grazia, riviva nel mondo: « C’est en ce sens que Jésus prend 
naissance en nous, qu’il y est en infance avec les commengants, qu’il y 
prend des forces et de l’accroissement et enfin qu’il y regoit sa perfection» 
(ESIT:*34). 

Quindi, nello sviluppo della nostra vita spirituale, riproduciamo in 
noi il modello che ci presenta il nostro Capo divino: e, per Chardon, se il 
nostro Capo è coronato di spine, lo dobbiamo essere, nella misura stabi- 
lita dal suo beneplacito, anche noi. Perciò. Gesù stesso lavora con le ten- 
denze della sua grazia per conformare la nostra vita alla sua, così da farci 
assumere i suoi divini lineamenti. « Et ainsi, avec proportion, Jésus, per- 
fectionne tous les jours, dans les fidèles, ce qui reste pour édifier et pour 
avancer le dernier accomplissement de son Corps mistyque » (I, III, 34). 
Per questo « l’inclination que l’àame de Jésus a pour la Croix a son exer- 
cice dans les Ames saintes qui composent son Corps mystique » (I, XVIII, 
126-130) e lo stesso amore « separante » che possiede l’anima di Gesù si 
trasmette ai Cristiani ed opera in loro (I, XXI, 151-157). 

Da questo deriva la necessità di quel travaglio di progressiva purifi- 
cazione, anche passiva, dell'anima che è descritto con tanta ricchezza di 


propriétés que celles que le Saint Apòtre donne à la Charité, ni d’autre fin que celle 
de cette fille ainée de la gràce » (I, IV, 44). 

E la ragione è che l’amore del Capo deve essere così imitato e corrisposto dalle 
membra ormai divenute tutte uguali di fronte al Cristo: « En sorte que les supérieurs 
ne se considéreront plus avec leurs inférieurs, ni leurs inférieurs avec leurs semblabes, 
que dedans l’égalité ou l’unité que fait la charité en cette union ravissante avec Jésus- 


Christ » (I, IV, 44). 
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particolari nel suo libro (cfr. capitoli XI-XX del II° trattenimento). 

L’imitazione però non si estenderà soltanto alla vita di dolore: di- 
fatti anche l’amore « separante » ha per fine l'unione. E, seguendo Gesù, 
l’anima deve giungere a godere della divina sua vita di gioia anche qui 
in terra, partecipando con la fede e la carità alla contemplazione delle per- 
fezioni divine (II, III, 268-275), rendendo possente questa gioia dell’unione 
con la Santa Eucarestia, dove c’è « l’exercice des deux amours, d’action 
et de jouissance » (II, VIII; 302-308), fino a raggiungere attraverso vari 
gradi la « trasformation d’amour » «surpassant et suréminant è la con- 
naissance » (II, IX, 317-324), il cui effetto principale è «la paix de l’àme » 
(II, IX, 309-316). 

La rassomiglianza con Gesù deve arrivare ad essere così perfetta che 
anche tra i cristiani ci sia una fondamentale similitudine (I, IV, 39). Di- 
fatti, coloro che, docili alle sue esigenze, si lasciano purificare dall'amore 
di Gesù, « contractent une admirable imitation de la grandeur du Chef 
duquel ils sont fait les membres, ils portent l’image du membre principal, 
qui fait avec eux, un tout plein de gloire » (I, IV, 39). 

Ed è appunto perchè i cristiani sono chiamati a fare con Gesù un 
complesso glorioso (e cioè, rassomigliando veramente a Lui, riescono ad 
aver parte alla gloria finale), che l’unione dei Cristiani nel Corpo Mi- 
stico è anche una unione nella linea della causalità finale. Le membra 
devono concorrere con Cristo a glorificare Iddio: imitando la vita di Gesù 
sulla terra e partecipando poi alla glorificazione che, con Cristo Capo, tut- 
to il Corpo Mistico compirà nel cielo. 


40 La legge di vita del Corpo Mistico. 


Ci rimane ora da considerare quale è, e quale deve essere, la vita 
del Capo e della membra. Nel corpo umano ciascun membro approfitta 
dell’attività degli altri e questa solidarietà, nel Corpo Mistico, è più in- 
tima che altrove. La misteriosa comunione di vita e di interessi — la Co- 
munione dei Santi — per cui ciò che fa e ciò che possiede un membro 
della Chiesa ridonda su tutti gli altri, Chardon la mette in risalto soprat- 
tutto per quanto riguarda la comunione di vita fra Cristo e le anime. « Ils 
sont tous ses membres et tous vivent d’une méme vie en lui; il sont tous 
de méme condition avec lui comme les membres d’un corps naturel sont 
de méme condition avec leur chef » (I, IV, 39). 

Toccare le membra, è toccare il Capo, Cristo (I,III,33). Tutto quello 
che è fatto o sopportato dalle membra, è attribuito a Cristo, perchè ormai 
nelle membra Cristo ha una vita e l’ha per la grazia che fa da sussisten- 
za mistica del corpo. Perciò la vita stessa del cristiano e le sue azioni 
« appartiennent à Jésus, qui dans l’ordre de la gràce, est l’hypostase ou la 
substistance mystique de son Corps mystique..... (GE UBBE SVI), 

Le azioni si attribuiscono ai suppositi, dice la filosofia: Gesù è la sus- 
sistenza mistica, quindi a lui si attribuisce quello che è fatto dai cristiani. 
Ciò è detto con chiarezza da Chardon: « Il y est aussi principe d’opera- 
LIONE Cela s’entend de Dieu comme principe d’existence et de subsi- 
stance divine, non point naturelle, mais morale, par le moyen de la grace » 
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comunicata dal Capo alle membra che con Lui compongono il suo Corpo 
Mistico (I, III, 34). Comunque è attribuzione, non è identificazione di 0- 
perazioni; non c'è una specie di pancristismo o panteismo surretizio nelle 
affermazioni di Chardon; egli ci mette ben in guardia: « Partant, encore 
bien que la vie de Jésus considerée absolument en elle-méme ne soit point 
noire vie naturelle, néammoins à raison de la subsistance mystique qu'il 
nous communique en la gràce... sa vie devient notre vie, son Esprit 
est l’Esprit de notre esprit, et ses mérites commencent de nous appar- 
tenir » (I, III, 32). 

Perciò i cristiani conducono, su questa terra, una vita che è l’esatto 
prolungamento della vita di Gesù: se essi quaggiù sono nella sofferenza, 
Gesù soffre con loro, come, d’altra parte, la gloria che Gesù possiede, mi- 
sticamente, appartiene anche a loro. Chardon infatti, lo dice espressa- 
mente: mentre Gesù «il a faim et il a soif avec nous et s’approprie nos 
autres misères, nous ressuscitons et prenons séance en lui dedans les 
cieux, et nous nous revétons de sa gloire » (I, III, 32). 

E’ il pensiero dei Padri che affiora nelle parole di Chardon (62) e di 
esso egli cerca di dare una spiegazione teologica in forza del principio di 
sussistenza mistica. Dal momento che capo e membra non fanno che una 
persona sola, è permessa una specie di comunicazione di idiomi (63). Non 
diversamente pensarono il Gaetano, il Nacchianti, il Nazari. La conclu- 
sione di questa premessa è la « Comunione dei Santi », divenuta l’espres- 
sione della vita della Persona Mistica di Cristo, per cui « toutes les actions 
et les passions qui dépendent de la vie surnaturelle ne sont point tel- 
lement propres aux àmes saintes, qu’elles ne soient aussi appropriées 
à Jésus-Christ, comme vivant et susbistant en elles, en l’office de Chef 
mystique » (I, III, 35). 

Quello che è dei Santi è di Cristo, ma anche quello che è di Cristo è 
dewSanti (I KH, 35; IV, 42) 

Tuttavia occorre tener presente che l’unione dei fedeli con Cristo 
non è un’unione sostanziale, come quella che riunisce diverse parti di un 
essere naturale, poichè il Cristo ha il suo essere proprio ed i fedeli hanno 
la loro esistenza personale. Perciò, per quanto possa essere stretta la no- 
stra dipendenza dal Cristo, noi conserviamo egualmente la nostra natura 
e la nostra piena responsabilità. Difatti i fedeli uniti nel Cristo costitui- 
scono una sola Chiesa, malgrado che ciascuno abbia beni di natura o 
di grazia diversi. E questa disuguaglianza è necessaria, dice Chardon, 
perchè « si tous les membres étaient semblables, où serait la beauté d’un 
corps organisé, qu’ils font par leur difference? » (I. IV, 42). 

E’ evidente, sotto l’uso della metafora paolina, l'intenzione di sal- 
vare la distinzione personale dei fedeli. 


(62) Cfr. Mersca EmiLre: Le corps mystique du Christ, Louvain, Museum Less. 
1935, vol. I, passim; TerRIEN J. B.: « La gréce et la glorie », Paris 1897 passim; Gross 
JuLes: « La divinisation du Chrétien d’après les pères grecs », Paris, Lecoffre et Ga- 
balda, 1938, passim. 

(63) « Les maximes de la philosophie du siècle s’accordent avec les oracles de la 
divine, pour nous persuader que les actions et les passions tant du chef que des mem- 
bres unis par ensemble, appartiennent en propriété à leur subsistance, ou personne » 
(I, III, 32). 
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Chardon non si è diffuso a parlare dei rapporti tra i fedeli come ap- 
partenenti alla comunione dei Santi; però ha chiaramente stabilito una 
legge di mutuo aiuto sociale che proviene dall’eguaglianza tra i membri 
del Corpo Mistico (I, IV, 43). Se i Santi — e cita gli esempi — hanno 
prestato al prossimo anche i più umili servizi, l’han fatto per la consa- 
pevolezza che avevano di essere membra di uno stesso corpo; « par cette 
égalité et par cetie unité qui ne peut soffrir de différence » (I, IV, 41). 

Altra conseguenza sulla quale Chardon ama tornare: nel Corpo Mi- 
stico i Superiori sono tali solo per il benessere del Corpo, per far cre- 
scere nella carità e nella santità; diversamente operando, si avviano alla 
dannazione eterna (64). 

Sotto espressioni così forti ed insistenti si intravvede l’animo di 
Chardon esacerbato per la linea di condotta del Carré. La sua logica nel 
dedurre i doveri di carità dall’eguaglianza dei membri del Corpo Mistico, 
ha fatto scrivere a Bremond: « C'est ainsi que ce haut métaphysicien au- 
rait pu déduir de ses principes toute une morale. Je regrette fort qu'il 
ne l’ait pas fait » (65). 

Tali sono i principi costitutivi di questa unità organica, di una na- 
tura speciale, che ci permettono di penetrare l’essenza propria e le per- 
fezioni ineffabili di cio che noi chiamiamo con S. Paolo il Corpo Mistico 
di Cristo: unione nella linea di causalità efficiente e sacramentale, unione 
per lo stesso spirito che vien partecipato, unione nello sviluppo della no- 
stra vita, regolata dalla legge della carità (66). Principi che Chardon non 
ha formulato in termini espliciti, ma dei quali ha descritto le applica- 
zioni ponendoci dinanzi con somma evidenza l'intimità di vita tra Cristo 
e fedeli. Principi di cui ha tentato una sintesi, ponendo, quale fondamento 


comune, il concetto di « sussistenza mistica », il cui valore sarà più oltre 
esaminato. 


(Continua) 


LINO MANGINI 
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UN PERICOLOSO PRECEDENTE 
IN MATERIA DI REATI ELETTORALI 


Nel novembre del decorso anno 1952 il Tribunale di Padova emet- 
teva una sentenza di condanna contro il Rev. Don Luigi Sola, parroco di 
San Nicolò in Padova, ritenuto responsabile del reato di cui all'art. 79 


T. U. 5 aprile 1951, n. 203, irrogando al medesimo la pena di mesi 4 di 
reclusione e L. 6.000 di multa. 


(64) «... S’ils ne devancent les autres hommes en saintété comme ils leur sont 
supérieurs en autorité, ils emporteront moins de gloire en l’approche qu’ils doivent 
avoir à lui qui est leur Chef, si encore ils n’en sont point retranchés comme des 
réprouvés » (I, IV, 41-42), e cita II Cor. XIII, 5. 

65) BrèÈMonp HENRI, Hisfoire litteraire du sentiment religieux en France, Paris, 
Bloud et Gay, 1916-1933; Vol. VIII, pag. 29. 

(66) Il Corpo Mistico rimane così una unità ontologica, misteriosa. Chardon stesso 
che ha tentato di penetrarne l’intima natura, ha dovuto arrestarsi davanti al mistero, 
e non ha potuto precisare oltre l’entità del legame che unisce Cristo ai Cristiani. 
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La sentenza del Tribunale di Padova — che ha suscitato enorme scal- si 
pore negli ambienti più svariati e non soltanto in quelli ecclesiastici — «I si 
merita di essere esaminata con attenzione, anche se la condanna con essa “I 


inflitta contro un Sacerdote con cura di anime è rimasta finora un epi- n 
sodio isolato, e cioè non ha avuto quel valore di precedente pericoloso, 
che avrebbe potuto creare nel nostro paese, principalmente nell'animo dei 
cattolici d’Italia, una situazione di profondissimo disagio. 

Il fatto ascritto a Don Sola era il seguente: Sul bollettino della Par- 
rocchia di San Nicolò in Padova, nel maggio 1951 (e cioè poco prima ed 
anzi in occasione delle elezioni amministrative che dovevano svolgersi 
in quella città) apparve un.articolo, recante il titolo « Nelle elezioni », col dr 
sottotitolo « La voce della coscienza retta », nel quale, premesse alcune i 
considerazioni sull’obbligo dei fedeli di andare a votare, si diceva fra 


l’altro: « Chi dà il voto a comunisti e a liste di candidati comunisti incorre - he. 
nelle sanzioni comminate dal decreto del S. Officio del 1. luglio 1949, Si 
ossia non può essere ammesso ai SS. Sacramenti, anche se non è tesse- c” 
rato e non condivide le ideologie anticristiane ». dx 


In questa pubblicazione il Tribunale di Padova ravvisò tutti gli e- 
stremi del reato previsto dall’art. 79 T. U. 5 aprile 1951, n. 203 ed affermò 
al riguardo la responsabilità del Parroco Don Luigi Sola. 

La sentenza del Tribunale di Padova, corredata da un’abbondante 
motivazione, può essere oggetto di valutazione da svariati punti di vista, fl 
e segnatamente da quello religioso, da quello politico, da quello giuri- na 
dico. Prescindendo quasi interamente dalle altre valutazioni, che non 
rientrano nella sfera della mia specifica competenza professionale, mi li- 
miterò ad una valutazione giuridica della sentenza medesima. Già, sotto 
il profilo giuridico, la sentenza è stata variamente commentata sulle Ri- fi; 
viste Tecniche; essa è stata inoltre oggetto di una serrata critica da 
parte del Padre S. Lener S. J., in un articolo apparso sul quaderno del - Je 
17-1-1953 del periodico « La Civiltà Cattolica » e riprodotto dal quoti- | 
diano « L’Osservatore Romano » del 17-1-1953. 

Dichiaro subito che, dal punto di vista esclusivamente giuridico, io 
dissento in buona parte dalle considerazioni, peraltro quanto mai dotte 
ed acute, del P. Lener. Mi sembra però utile, e forse indispensabile, 
prendere a prestito da lui l'impostazione del problema sotto il profilo 
giuridico. 

Giustamente, infatti, il P. Lener, rettificando in parte l’impostazione 
della sentenza patavina, afferma che i quesiti principali cui si deve, nella 
specie, rispondere sono tre: 

a) se l'imputato abbia commesso con coscienza e volontà il fatto 
dell’adoperarsi a vincolare i suffragi degli elettori in pregiudizio della 
lista comunista; 
b) se abbia ciò commesso nell’esercizio delle attribuzioni di mini- 
stro del culto cattolico, e abusando.di esse; 
c) se, in caso di risposta affermativa ai primi due quesiti, il fatto 
non possa dirsi scriminato ai sensi dell’art. 51 C. P.. : 

Volendo dare una qualificazione prettamente giuridica ai tre quesiti, 

si potrebbe affermare che il primo attiene alla esistenza del fatto pre- 
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visto dalla legge come reato, in ordine all'elemento obiettivo e all’ele- 
mento subiettivo; il secondo si riferisce ad un elemento, che pur non en- 
trando nella costruzione del fatto, preso in sè medesimo, rappresenta tut- 
tavia il criterio di discernimento per stabilire se il fatto « adoperarsi a 
vincolare i suffragi degli elettori » possa assurgere a dignità di reato, ai 
sensi della vigente legge elettorale, ed è in definitiva l'elemento costi- 
tutivo caratteristico della ipotesi criminosa in oggetto. 

Il terzo quesito, che il Tribunale ha definito sussidiario, è tale non 
nel senso che abbia una importanza minore rispetto ai primi due, ma in 
quanto esige una risposta solo nel caso che ai primi due quesiti sia data 
una risposta affermativa: difatti tale ultimo quesito riguarda la sussi- 
stenza di una circostanza esimente, o, come meglio si esprime oggi la 
dottrina, di una causa che escluda l’antigiuridicità, la contraddizione tra 
il fatto e il diritto. 

Ed eccoci a rispondere brevemente ai quesiti proposti. 

1. - Il primo quesito non può, a mio avviso, non ricevere una risposta 
totalmente affermativa. 

E’ certo, sotto il profilo subiettivo, nè è stato .in modo alcuno conte- 
stato, che l’imputato abbia commesso il fatto con coscienza e volontà, ai 
sensi dell’art. 40 C. P.; è anzi pacifico che egli abbia commesso il fatto in- 
tenzionalmente, prevedendo e volendo l’evento, e cioè con dolo, ai sensi 
dell’art. 41 C. P.. Nessuna discussione, quindi, per quanto attiene all’ele- 
mento psicologico del reato. 

Discorso più complesso ed esame più attento merita l'indagine circa 
l'elemento obiettivo del reato, e cioè circa il verificarsi del « vincolo » dei 
suffragi in pregiudizio della lista comunista.. Pacifico il pregiudizio, resta 
la questione del vincolo; ed è proprio su questo argomento che, pur nei 
termini più sommessi e rispettosi, devo manifestare il mio dissenso dal 
P. Lener. 

Il Tribunale di Padova ha ritenuto che lo scritto di Don Luigi Sola 
avesse la capacità di creare il « vincolo » dei suffragi in pregiudizio della 
lista comunista in quanto chè le norme dettate dal Parroco contenevano 
un precetto, al quale si ricollegava una precisa sanzione: la scomunica 
comminata col decreto del S. Uffizio del 1 luglio 1947. Il ragionamento 
del Tribunale mi sembra per questa parte ineccepibile; nè, a mio avviso, 
può essere invalidato dall’assunto del P. Lener. Quest'ultimo pone la que- 
stione in un dilemma, osservando testualmente: « sembra ineluttabile l’al- 
ternativa: o i lettori del bollettino parrocchiale non avevano punta fede 
religosa, com’era il caso del comunista Libero Rezzana denunciante e par- 
te civile, e allora a un vincolo per essi non era proprio possibile pensare; 
o erano fedeli, cattolici convinti e praticanti, tanto che la privazione dei 
Sacramenti avrebbe rappresentato per loro un sacrificio, e allora — lo 
dice il Tribunale — il vincolo lo avevano « assunto essi stessi con Dio », 
col battesimo prima, col primo atto di fede consapevole e deliberato dopo», 
Nel pensiero del P. Lener dunque, il «il vincolo » dei suffragi degli elet- 
‘tori non sarebbe stato posto in essere dallo scritto incriminato di Don 
Luigi Sola, e nemmeno dal decreto del S. Ufficio, bensì dalla fede reli- 
giosa abbracciata dai cattolici col battesimo e coi successivi atti di fede. 
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Se una simile opinione può condividersi sul terreno strettamente religio- 
so, non può certo valere sul terreno della valutazione gius-penalistica, 
che è quella che ci siamo proposti di compiere, E basterà, per dimostrare 
l'insufficienza, su tale specifico terreno, della opinione del P. Lener, do- 
mandarsi per un istante quante persone si sono sentite obbligate in co- 
scienza a non votare la lista comunista proprio per lo scritto del loro 
Parroco; persone che, pur essendo osservanti, non avevano un grado di 
cultura tale da far apparire ai loro occhi l’assoluta incompatibilità tra una 
professione di fede cristiana e l'appoggio ad un partito profondamente 
anticristiano, quale il comunista, persone che probabilmente non conosce- 
vano affatto le disposizioni del S. Ufficio. Nei confronti'di queste persone, 
filiani del Parroco patavino, (ed il ragionamento varrebbe ugualmente per 
casi analoghi in altre parrocchie) è proprio e soltanto la norma, chiara e 
spicciola, dettata su un bollettino parrocchiale che può giungere a disto- 
gliere il voto dalle liste comuniste e a creare pertanto quel tale « vincolo 
di suffragi » richiesto, come elemento obiettivo, per l’integrazione del fatto 
previsto come reato dallo art. 79 T. U. 5 aprile 1951, N. 203. 

La sentenza di cui ci occupiamo presta, sempre restando sul terre- 
no strettamente giuridico, in ben altra guisa e sotto altro aspetto, il pro- 
prio fianco alla critica; cosicchè non è necessario attaccarne la motiva- 
zione, in una parte che mi sembra del tutto ortodossa, per inficiarne le 
conclusioni. 

II. Ed eccoci al secondo quesito che, dopo la risposta affermativa 
data al primo, si presenta di capitale importanza. Può dirsi il fatto com- 
messo da Don Luigi Sola, nel quale, sotto il profilo obiettivo e subiettivo, 
si riscontrano gli altri estremi del reato di cui all’art. 79 T. U. cit., com- 
messo « nell’esercizio delle ‘attribuzioni di ministro del culto cattolico e 
con abuso di esse »? 

Essendo pacifico che il fatto fu commesso nell’esercizio delle attri- 
buzioni, resta l'indagine circa l’abuso; e qui è veramente il nocciolo della 
questione. La sentenza del Tribunale così imposta il problema: « L’inda- 
gine circa l’abuso va fatta sul piano del diritto statale non già sul piano 
del diritto della Chiesa. Premesso ciò, si ‘osserva che si ha abuso delle 
attribuzioni, come è spiegato nella relazione ministeriale all’art. 317 C. P., 
quando colui che è rivestito delle attribuzioni esercita una potestà riser- 
vata dalla legge ad altri organi od assume potestà non consentita, quando 
abusi del potere discrezionale e quando ecceda i limiti della sua compe- 
tenza o violi la legge sostanziale e formale. Nel caso concreto ricorre pro- 
prio quest’ultima ipotesi: « violazione della legge ». 

L’impostazione del problema è dotta ed ineccepibile. Ma ecco lo svol- 
gimento, davvero singolare, del problema stesso. Di fronte alla esigenza 
di individuare le norme della legge positiva italiana la cui violazione, 
perpetrata dall’imputato, integrerebbe gli estremi dell’abuso di attribu- 
zioni, ai sensi dello art. 79 T. U. cit., il Tribunale risponde: le norme vio- 
late sono l’art. 43 del Concordato e... lo stesso art. 79 T. U. 5 aprile 
1951, N. 203! 

Ora, per quanto riguarda l’art. 43 del Concordato, basterà ricordarne 
il testo per dimostrare appieno l'infondatezza dello assunto del Tribunale 
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di Padova. La disposizione che occorre prendere in esame è quella del 
capoverso, che suona così: « La Santa Sede prende occasione dalla stipu- 
lazione del presente Concordato per rinnovare a tutti gli ecclesiastici e 
religiosi d’Italia il divieto di ascriversi e militare in qualsiasi partito po- 
litico ». E’ evidente, dunque, lo spirito della norma, dettata per evitare 
che i sacerdoti ed i religiosi portassero il loro contributo e, soprattutto 
usassero del prestigio che si ricollega al loro abito, in una formazione ben 
definita e strutturata, qual’è un partito politico. Ed è non meno evidente 
come sia fuori luogo il richiamo operato dal Tribunale di Padova alla 
norma dell’art. 43 del Concordato per ravvisare proprio nella violazione 
di questa norma di legge «l’abuso di attribuzioni », elemento costitutivo 
del delitto ascritto al Parroco Don Sola. 

Dopo un esame obiettivo dei testi di legge, possiamo infatti serena- 
mente rispondere che, nel fatto aseritto al Parroco Sola, non può ravvi- 
sarsi la violazione dell’art. 43 del Concordato nemmeno se volesse farsi ri- 
corso alla più larga interpretazione analogica della norma medesima 
dell’art. 43. 

Resta allora da esaminare la seconda risposta data dal Tribunale, ri- 
sposta che nasconde un grave vizio logico, già chiaramente denunciato 
nell’importante articolo del P. Lener S. J. Difatti il Tribunale, posto di 
fronte alla necessità di dare ragione della violazione di legge che ri- 
scontrava perpetrata dal Parroco Sola e che avrebbe costituito « l’abuso 
di attribuzioni » (secondo la correttissima interpretazione data dal Tri- 
bunale medesimo della norma dell’art. 79 T. U. 5-4-1951) e compren- 
dendo d’altronde «a priori » la insostenibilità della tesi di una violazione 
dell’art. 43 del Concordato, ha risposto sibillinamente: La legge, di cui 
si ravvisa la violazione per il configurarsi dell'abuso di attribuzioni ri- 
chiesto dallo art. 79, è il medesimo art. 79! 

Orbene, questa non è forse una tautologia, o meglio una petizione di 
principio? La dottrina e la pratica giudiziaria insegnano, con assoluta uni- 
foimità di pareri e di giudizi che, allorquando una legge, per la sussi- 
stenza di un reato, preveda la violazione di norme di legge in generale, 
non è possibile, ed è anzi del tutto illogico, ravvisare la violazione di 
legge costituente il reato nella infrazione generica alla prima Legge. Se 
una norma fa riferimento a violazioni di legge, è assolutamente mani- 
festo che la violazione di legge che si ipotizza va ricercata nel contrasto 
tra la condotta di un individuo ed altre leggi, preesistenti o future, e 
giammai nella norma che a queste leggi fa riferimento. 

Per rendere più chiaro il mio pensiero, mi avvarrò di un esempio, 
tratto da una importantissima norma di legge che dà vita ai più frequenti 
e disparati casi nella pratica giudiziaria. La norma è quella dell’art. 43, 
2° cpv. C. P. che definisce il delitto colposo: nella definizione, fra i quat- 
tro casì tipici in cui si riscontra la colpa nel significato penalistico della 
espressione, è menzionata la inosservanza di leggi, regolamenti, ordini 
o discipline. 

Ora, l’art. 43, 2° cpv. è sicuramente una norma di legge, ma a nessun 
Magistrato, chiamato a giudicare un imputato di delitto colposo, nella 
ipotesi di inosservanza di leggi ecc., verrà mai in testa di dire: la respon- 


88 NOTE 


NOTE 89 


sabilità dell'imputato del delitto colposo X va affermata, nella fatti- 
specie della inosservanza di leggi ecc., perchè l'imputato ha violato lo 
art. 43 C. P.: sarebbe una petizione di principio, ed è appunto ciò che ha 
fatto la sentenza in esame, fornendo così la più eloquente dimostrazione 
che non era possibile, all’infuori dell’ingiustificato ricorso allo art. 43 
del Concordato, trovare un testo legislativo nella cui violazione fosse in- 
corso il Parroco Sola. 

Siamo giunti alla conclusione del nostro discorso sul secondo quesito 
che ci siamo proposti, conclusione che è la seguente: Il Parroco Sola, nel- 
l'esercizio delle sue funzioni ha commesso il fatto tendente a vincolare il 
suffragio degli elettori in pregiudizio della lista comunista, ma non lo 
ha commesso con abuso delle attribuzioni di ministro del culto cattolico, 
e per tanto il fatto ascrittogli non costituisce il reato previsto dall’art. 79 
T. U. 5-4-1951. Abbiamo già chiarito come l’abuso delle attribuzioni non 
ricorra, dal punto di vista negativo, poichè non vi è alcuna norma di leg- 
ge che il Parroco Sola abbia violato (e solo la violazione della legge po- 
trebbe integrare l’abuso delle attribuzioni). 

Ma sarà opportuno dire qualcosa in più, e cioè dimostrare fugace- 
mente, da un punto di vista positivo, che il Parroco, nel commettere il 
fatto in esame, agì pienamente nei limiti delle sue attribuzioni, come que- 
ste sono riconosciute e tutelate dalla legge italiana. In proposito basterà 
ricordare gli articoli 1 e 2 del Concordato fra la Santa Sede e l’Italia, 
divenuto legge dello Stato Italiano con la L. 27 maggio 1929, n. 810 e, 
dopo il mutamento della forma istituzionale, consacrato con il crisma co- 
stituzionale attraverso l’art. 7 della Costituzione della Repubblica Italiana. 

In particolare ci riferiamo alla norma dell’art. 1, 1% parte: « L'Italia, 
ai sensi dell’art. I° del Trattato, assicura alla Chiesa Cattolica il libero 
esercizio del potere spirituale... nonchè della sua giurisdizione in ma- 
teria ecclesiastica in conformità alle norme del presente concordato; 
ove occorra, accorda agli ecclesiastici, per gli atti del loro ministero spi- 
rituale la difesa da parte delle sue autorità » ed a quella dell’art. 2, 2° 
cpv.: « Tanto la Santa Sede quanto i Vescovi possono pubblicare libera- 
mente... le istruzioni, ordinanze, lettere pastorali, bollettini diocesani 
ed altri atti riguardanti il governo spirituale dei fedeli, che crederanno 
di adottare nell’ambito della loro competenza ». Quì è il nodo della que- 
stione. La Santa Sede, col decreto del S. Ufficio del 1-7-1949, nell’eser- 
cizio del potere spirituale, ha comminato delle gravi sanzioni, di carat- 
tere spirituale, contro i fedeli che professino o votino il comunismo ateo. 
Questo decreto, sempre nello svolgimento del libero esercizio del potere 
spirituale, riconosciuto, tutelato e garantito alla Chiesa Cattolica dalla 
legge italiana (Concordato, Costituzione) poteva e doveva essere portato 
a conoscenza di tutti i fedeli. E’ quanto, nella sfera della sua ristretta 
competenza, come ribadiremo di qui ad un momento, ha fatto il Reveren- 
do Luigi Sola, agendo pienamente nei limiti delle attribuzioni riconosciu- 
iegli dal legislatore italiano. 

III. Un cenno al terzo quesito, sussidiario soltanto perchè, come di- 
cevamo all’inizio, la risposta negativa all'indagine sulla responsabilità 
del Parroco Sola, emerge già completamente dalla discussione del secon- 
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do quesito. E’ certo che nella specie, qualora in ipotesi assurda non si 
condividesse il ragionamento fin qui svolto, ricorrerebbe la esimente del- 
larticolor51C: P'. 

La Santa Sede ed i Vescovi, nell’esercizio del governo spirituale dei 
fedeli, hanno una autorità riconosciuta e tutelata dalla legge italiana, 
cosicchè il Parroco che, nell’esercizio delle sue funzioni, si uniforma alle 
direttive emanate da quelle autorità nel governo spirituale, adempie un 
dovere imposto da una norma giuridica recepita nel nostro ordinamento 
ed esegue l’ordine di una autorità, che nella sfera spirituale il nostro or- 
dinamento riconosce. 

Il Parroco Sola — sciogliamo così la riserva posta pocanzi — ha a- 
gito nell’ambito della sua competenza specifica, poichè egli Parroco ha 
pubblicato le norme dettate dal S. Ufficio nel bollettino della propria Par- 
rocchia, cosicchè, lungi dall’aver abusato delle sue attribuzioni, non si può 
nemmeno fargli carico di aver ecceduto la sua competenza funzionale e 
territoriale. Ed egli doveva fare così: se non lo avesse fatto, si sarebbe 
messo contro la gerarchia ecclesiastica riconosciuta nel nostro ordina- 
mento, fuori e contro l’esercizio della religione cattolica, che è per giunta 
la religione ufficiale dello Stato Italiano. Ecco l’assurdo giuridico che ha 
creato la sentenza di Padova: un conflitto fra due ordinamenti giuridici 
che sono invece «ope legis» pienamente armonizzati e complementari 
fra loro. Se infatti il principio abnorme affermato in quella pronuncia 
giudiziaria dovesse trovare seguito, i Parroci ed i Sacerdoti in genere si 
troverebbero nella stririgente alternativa: o disubbidire ai propri Supe- 
riori e porsi così fuori dalla Chiesa, con tutte le gravissime sanzioni con- 
seguenti; o essere tratti, in vesti di rei, al giudizio dei Tribunali dello 
Stato. Non era evidentemente questo che il legislatore si proponeva ed il 
popolo italiano si attendeva dalla introduzione del regime concordatario 
fra Chiesa e Stato, solennemente riconosciuto di recente anche nella Co- 
stituzione della Repubblica. 

Successivamente allo svolgersi del processo di Padova, di cui ci 
siamo occupati, in occasione delle ultime elezioni politiche, i partiti di 
estrema nostrani, adagiandosi nel pronunciato dei giudici patavini e fa- 
cendo evidentemente eccessivo assegnamento sul valore di quel pronun- 
ciato come precedente giurisprudenziale, hanno fatto fioccare denunzie 
su denunzie contro i Sacerdoti ed i Vescovi Italiani, accusandoli di vio- 
lazione all’art. 71 del T. U. 5-2-1948, n. 26 per la elezione della Camera 
dei Deputati, formulato in termini perfettamente identici all’art. 79 T. U. 
9-4-1951. E questa volta l’audacia degli accusatori ha oltrepassato ogni 
misura, osando accusare financo, nella persona del Cardinale Arcivescovo 
di Palermo, un Principe della Chiesa. 

La Magistratura Italiana, con una obiettività che torna a suo onore, 
ha saputo rendersi conto della ignobile speculazione politica che si ten- 
tava su un isolato e discutibile caso e, con opportuni provvedimenti di 
archiviazione per manifesta infondatezza dell’accusa, ha saputo troncare 
sul nascere questo illecito tentativo di speculazione. 
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Initiation théologique par un groupe de théologiens. T. I, Les sources 
de la théologie, pp. 414; t. II, Dieu et sa création, pp. 564; t. III, Théo- 
logie morale, pp. 1278. Les éditions du Cerf, Paris 1952-1953. 


Il titolo, invero assai modesto, dell’opera, non deve trarre in inganno 
il lettore. Si tratta, infatti, di uno splendido lavoro ottimamente riuscito 
sotto ogni aspetto. Non dubitiamo di affermare che lo stesso S. Tommaso 
non potrebbe negare la sua piena approvazione ad un lavoro così intel- 
ligente, condotto da espertissimi teologi, i quali hanno saputo valorizzare 
la dottrina dell’Aquinate completandola opportunamente e armonizzan- 
dola con lo sviluppo del pensiero teologico, delle scienze, della cultura 
moderna intesa nel suo più autentico e innegabile valore. 

L’accoglienza fatta dal gran pubblico a quest’opera, le recensioni am- 
piamente elogiative apparse in riviste e giornali cattolici, le traduzioni 
già in corso nelle diverse lingue, il fatto stesso che la prima edizione 
del secondo volume fu esaurita in brevissimo tempo, sono tutti elementi 
che stanno a confermare la fondatezza della nostra affermazione, 

Diciamo anzitutto una parola sui collaboratori. Sono 45 specialisti: 
39 domenicani, alcuni altri religiosi appartenenti a Congregazioni ed Or- 
dini diversi. Ha pure collaborato una Suora domenicana ed una Signora 
(quest’ultima tratta il tema del matrimonio). Tra i valenti collaboratori 
troviamo alcuni nomi ben noti nel mondo della cultura cattolica; ci basti 
ricordare alcuni: Sertillanges, Chenu, Lachance, Petit, Gauthier, Spicqa, 
Plé, Dubarle, Liégé, ecc. 

L’interminabile lista dei collaboratori può indurre facilmente il let- 
tore a pensare che ne debbano scapitare l’organicità e l’unità dell’opera 
stessa. Un attento esame di questi volumi dimostra all’evidenza l’infon- 
datezza di un simile giudizio preconcetto. L’inconveniente che si riscon- 
tra così sovente nelle opere del genere fatte in collaborazione, venne 
eliminato radicalmente con la scelta di un criterio di cui va riconosciuto 
il merito al direttore della Vie Spirituelle, P. A. - M. Henry, il quale ha 
saputo guidare sapientemente tutti gli esperti collaboratori. Abbiamo la 
impressione che i singoli lavori siano stati diretti e riveduti costantemente 
da una mano maestra, la quale ha saputo ottenere un’armonizzazione che 
saremmo tentati di definire quasi perfetta. L’opera intelligente e unifi- 
catrice del P. Henry si rivela particolarmente nella rubrica Refléxions 
et perspectives (quasi sempre stesa dal suddetto Padre), che riteniamo 
una delle parti meglio riuscite e più convincenti di tutto questo lavoro: 
le questioni più attuali e complesse quivi accennate, l'informazione ac- 
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curata, la bibliografia sempre aggiornata e sceltissima, l’opportuna indi- 
cazione di studi e ricerche di indole critico-storico-speculativa, ci rivelano 
costantemente la personalità di un autentico maestro. 

Nella prefazione, dettata dal P. Henry, viene precisato che l’opera 
è stata composta per i seminaristi, i giovani religiosi, le religiose e i 
laici. Senza la minima intenzione di offendere alcuno, vorremmo aggiun- 
gere che gli stessi docenti di Teologia potranno consultare con profitto 
quest'opera altamente qualificata (ci riferiamo particolarmente alla Re- 
fléxions et perspectives, nonchè a parecchie pagine della teologia mo- 
rale). Tutti, per lo meno, potrebbero imparare come si possa aggiornare 
e rendere accessibile ai nostri contemporanei la più alta speculazione teo- 
logica. Il problema tanto discusso dell’aggiornamento (sit venia verbo!) 
del tomismo, sembra avere qui una soluzione pratica veramente istrut- 
tiva e convincente. Tale Somma Teologica moderna ha assimilato e in- 
corporato nel grande quadro del pensiero tomistico (e fu appunto l’ispi- 
razione tomista che assicurò l’organicità dell’opera) tutti gli elementi 
culturali nuovi che costituiscono l’apporto più significativo della specu- 
lazione e del lavoro scientifico compiuti nei secoli che ci separano dal- 
l’Aquinate. Ciò significa che non si potrebbe essere più fedeli di così 
all’autentico metodo del progresso scientifico già indicato dallo stesso 
Dottore Angelico. Si tratta, in ultima analisi, di sapere assumere una po- 
sizione equidistante tanto da uno sterile feticismo del testo (di cui sono 
facile preda i più arrabbiati seguaci dell’ Ipse dixit!) come dalla curiosità 
della novità ad ogni costo, dell’aggiornamento più spregiudicato ed in- 
consulto che finisce forzatamente col condurre all’eversione dei più fon- 
damentali valori della scienza teologica. 


La divisione della teologia è quella classica di S. Tommaso: la più 
consona, come giustamente si osserva, al criterio scientifico cui deve 
ispirarsi una teologia degna di tal nome e della sua altissima funzione. 
Vi si trovano pertanto tutti i trattati di S. Tommaso, i quali vengono 
condensati opportunamente in una sintesi luminosa, viva, che non tra- 
scura mai i dati più essenziali che costituiscono la chiave di volta del 
sistema. I tomi II, Ill e IV ci offrono rispettivamente la dottrina conte- . 
riuta nella I, II e III parte della Summa. 

Il I tomo è invece dedicato interamente allo studio delle fonti della 
teologia. Scrittura, tradizione, patristica, simboli, concili ecumenici, di- 
ritto canonico, teologia come scienza della fede, eco della tradizione nel- 
l’arte, formano l’oggetto di altrettanti capitoli, nei quali vengono abil- 
mente riassunti i dati più fondamentali dei vari problemi. Parecchie fo- 
tografie fuori testo, diverse tavole sintetiche (cronologia comparata dal 
1900 a. C. fino ai nostri giorni, elenco dei Padri della Chiesa, elenco dei 
Maestri di teologia sia dell'Occidente che dell'Oriente, elenco delle Ri- 
viste e dei « Quaderni » di cultura cristiana, piano della Somma di San 
Tommaso, elenco delle varie religioni oggi esistenti con relativo numero 
di aderenti e, per ultimo, tre indici assai accurati (scritturistico, analitico 
e dei nomi propri) arricchiscono il pregio del volume. 

Il II tomo espone la dottrina cattolica intorno all’esistenza e natura 
di Dio (Uno-Trino), alla creazione e al governo divino. 
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Il III tomo, veramente poderoso (consta di ben 1278 pagine!), con- 
tiene la dottrina morale. Concludono questo volume, oltre i tre indici 
suindicati composti con la solita meticolosità, alcuni quadri prospettici 
delle Congregazioni e Ordini religiosi. 


Anche nei tomi II e III, come già nel I, sono state inserite alcune 
fotografie fuori testo, scelte con vero gusto e accompagnate da un indo- 


vinato commento che spiega la ragione ed il significato della scelta stessa. 


Particolarmente ben riuscito, a nostro avviso, è il terzo volume che 
ci offre la teologia morale nelle grandi linee tracciate con mano maestra 
da S. Tommaso. Le varie questioni di più viva attualità (specialmente 
quelle concernenti i fondamenti stessi della morale, il suo orientamento 
generale, l’impostazione dei problemi più sentiti e dibattuti ai nostri 
giorni) vengono impostate e risolte in modo felice e convincente. Si leg- 
gano, ad esempio, le belle pagine stese dai PP. Chenu e Tonneau. 

Non tutte le parti hanno, naturalmente, lo stesso valore nè tutti i 
trattati vengono egualmente approfonditi. Non si può, oltre tutto, ragio- 
nevolmente pretendere che i numerosi collaboratori abbiano tutti la stessa 
preparazione e siano quindi in grado di approfondire con eguale facilità 
e sicurezza gli aspetti così vari e complessi degli ardui problemi presi 
in esame. E’ doveroso, tuttavia, aggiungere subito che assai sovente le 
Refléxions et perspectives proposte dal P. Enry in appendice ai vari trat- 
tati servono egregiamente ad elevare il tono delle singole parti e a dare 
quindi un più ampio respiro all’opera stessa. 

E’ un vero peccato che certi aspetti speculativi di alcuni problemi 
fondamentali siano esposti in modo alquanto sommario e sbrigativo: ri- 
cordiamo, ad es., la dottrina Trinitaria e le questioni relative al peccato 
originale. I limiti di spazio imposti dallo scopo dell’opera (semplice « ini- 
ziazione ») possono giustificare, almeno in parte, un inconveniente del 
genere. 

Ed ora ci sia consentito di fare qualche riserva su certe afferma- 
zioni che non ci sembrano troppo indovinate, affermazioni che esigereb- 
bero, nella migliore delle ipotesi, una più ampia e convincente giustifi- 
cazione (tanto più necessaria quando si tenga presente il genere di lettori 
per i quali è stata composta quest’opera). 

— « En théologie réaliste, il devient alors assez vain de spéculer sur 
la nature de la gràce d’Adam » (t. II, p. 402). Il ragionamento addotto 
a giustificazione non ci sembra affatto persuasivo. 

— Non meno categorico è il P. Enry quando si tratta della famosa 
distinzione della grazia in sufficiente ed efficace: « Plutòt que d’utiliser 
des catégories secondes, nous préférons... maintenir avec lui (saint Tho- 
mas) que la gràce que Dieu donne est toujours efficace » (t. III, p. 436). 
Per quanto si debba rispettare in questa ardua questione il senso reli- 
gioso del mistero, non è tuttavia possibile eludere tanto facilmente il gra- 
vissimo problema (problema autentico e non pseudo-problema!) attorno 
a cui non sembrano aver lavorato inutilmente intere generazioni di va- 
lentissimi teologi. Che ogni grazia sia efficace, almeno sotto qualche aspetto 
e relativamente a qualche particolare effetto, non saremo certamente noi 
a metterlo in dubbio. Ma con ciò non possiamo affatto ritenerci autoriz- 
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zati a negare tout-court la perfetta validità della distinzione della grazia 
efficace e sufficiente, nel senso pienamente ammesso e giustificato dai più 
grandi tomisti che trattarono della vexatissima quaestio. 

— «Forniquer délibérément en vue de nuire au bien commun, c'est 
un acte formel d’injustice générale et non d’intempérance » (t. III, p. 776): 
l’espressione, invero non troppo felice, si presta facilmente ad un equivoco. 

Ma ci sono alcune altre affermazioni che ci lasciano particolarmente 
perplessi. 

— Compito della ragione e della volontà è quello di governare le 
passioni: « Tàche délicate que le péché est venu rendre quasi impossi- 
ble » (t. 190È p. 207). 

E ancora ibid., p. 313: « La psychopathologie nous apprendra qu’il se 
trouve un nombre peùt-étre assez considérable d’ humains (notare la 
scelta assai significativa di questo vocabolo che abbiamo sottolineato) 
qui ne parviennent jamais à l’àge de raison, et que, pour ceux qui y 
parviennent, les moments de lucidité et de véritable autonomie ne sont 
pas si fréquents ». 

Alla luce di siffatte premesse e tenendo conto di certe tendenze piut- 
tosto inquietanti sorte in seguito agli studi di psicanalisi, alcuni inter- 
rogativi indicati nelle Pistes de travail (ibid., p. 313) sulla possibilità della 
conversio ad bonum commutabile (intesa nel senso tradizionale della de- 
finizione agostiniana del peccato) senza l’ aversio a Deo e quindi senza 
peccato avrebbero bisogno, quanto meno, di essere precisati... 

— Circa l’ipotesi del poligenismo si osserva (t. III, p. 235) che essa 
« est fort périlleuse pour les théologiens »: non si dovrebbe prendere una 
posizione ben più definita? 

— Un'ultima osservazione a proposito degli abiti infusi soprannatu- 
rali: le nostre facoltà, non diversamente da quanto accade nel caso degli 
abiti naturali, restano pur sempre il principio efficiente degli stessi atti 
soprannaturali (t. III, p. 235). Pienamente d’accordo: ma si dovrebbe pre- 
cisare che l’abito soprannaturale non soltanto facilita e perfeziona la na- 
turale operazione di una determinata facoltà, ma le conferisce altresì il 
potere di porre degli atti di ordine superiore assolutamente irriducibili 
all’ordine naturale e quindi radicalmente trascendenti la naturale vir- 
tualità della facoltà stessa. Appunto per questo si dice, e ben a ragione, 
che l’abito soprannaturale assume, sotto un certo aspetto, il valore e la 
funzione propri della facoltà naturale nei riguardi degli atti ad essa pro- 
porzionati. 


Abbiamo ritenuto opportuno muovere qualche appunto: ma, come . 
ben vede il lettore, si tratta in ogni caso di rilievi marginali, i quali non 
intaccano il valore sostanziale dell’opera che non possiamo non apprez- 
zare altamente per i suoi rari pregi. 

Concludiamo osservando ancora che i tre volumi vengono presentati 
in bella veste editoriale in tutto degna dell’opera offerta al pubblico 
cattolico. 

Ci auguriamo di cuore che 1’ Initiation théologique abbia quella larga 
diffusione che indubbiamente si merita. 


Raimondo Verardo O. P. 
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Karl Jaspers: Raison et déraison de notre temps. Trad. p. Hélène Naef 
avec la coll. de M. L. Solms, Dèsclée de Brouwer, Paris, 1953, pp. 80. 


Nella ben nota collana di «Textes et études philosophiques » che 
comprende una numerosa e scelta serie di opere, compare oggi questo 
lavoro di Jaspers, diviso in tre parti: «L’esigence scientifique », « La 
Raison », « Le Combat de la Raison », corrispondenti a tre conferenze te- 
nute dall’A. all’ Università di Heidelberg. 

Il centro unificatore ne è la ragione «come il proprio del pensiero 
filosofico ». Uno dei suoi elementi indispensabili, una sua condizione è la 
scienza, che l’A. vedrà nel marxismo e nella psicanalisi, ove però la 
scienza viene tradita. Egli appunto ci tratterà di queste due correnti per 
farci comprendere che cosa intende parlando di ’ magia’ o, come po- 
tremmo dire, di « antiragione ». Infatti mentre la ragione è critica, l’« an- 

| tiragione » è fanatica, pur rivestendosi di un’apparenza scientifica. Così 
I Marx vuol passare dalla utopia alla scienza per poter arrivare a quella 
rivoluzione che sarà capace di cambiare il mondo. Marx è buon teorico 
dell'economia politica e anche filosofo in quanto ha la visione totale delle 
cose; ma in tal modo egli passa dalla certezza scientifica a quella di fede. 
« La scienza marxista è piuttosto un sapere del genere di quelli che pre- 
valsero durante alcuni secoli nei grandi sistemi filosofici, sotto l’aspetto 
di conoscenza totale. Per la nostra critica moderna essa è caduca e non 
ha di scienza che il nome » (p. 15). 

Nel pensiero marxista la dialettica si trasforma in causalità « creando 
il. niente si provoca l’essere » per opera, dice l’A., non di scienza, ma di 
magia (p. 17). Il « sapere superiore », così, non è che una sofistica per 
la quale si può passare da una posizione all’opposta. In un mondo privato 
i di Dio, abbandonato alla superstizione scientifica, Marx si è alzato come 
) un profeta. Ma si «resta pietrificati di sorpresa e di spavento » davanti 
: 
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all'esistenza di una tale sintesi che non riposa su alcuna unità reale, ma 
i su una pretensione gratuita. « Perchè se si tenta di realizzare l’assurdo, 
{non ci si può attendere che di raccogliere la distruzione e la violenza » 
i (p. 19). 

La psicanalisi a sua volta diviene una fede a causa di alcuni errori 
| scientifici, quali la confusione fra la libera comprensione e la spiegazione 
‘ causale (attentando così alla libertà altrui e trascurando alcune cause 
i possibili) e la contestabilità dei risultati terapeutici. 

| « Questa fede apparentemente animata da una continua attività cri- 
tica, resiste alla critica che mette in questione i suoi principi» (p. 22). 
(2 può dire che alla nostra epoca e nel nostro mondo capovolto si fa 
i sentire un gran bisogno di liberazione. La psicoanalisi ce ne fornisce l’oc- 
casione » (p. 23). Ogni esigenza che ci spinge fuori del caos è vera; ma 
per ora nessuna è capace di darci la risposta valida, che è sostituita da 
atti di violenza e di fanatismo. Perciò la nostra abitudine scientifica si 
deve porre nella riflessione metodologica, per evitare il fanatismo. 
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Si comincia così a delineare la parte costruttiva del lavoro, tutta 
tesa ad un’affermazione della ragione, non nel senso illuministico, assor- 


bente il particolare e la storia nella loro unità astratta, ma come «ra- . 


gione » della storia e del singolo, consapevole, autonoma libertà spiri- 
tuale. Questa « ragione » è coscienza del proprio limite e liberazione dal- 
l'oggetto. Questa coscienza del limite si acquista tenendo presente che 
«tutto il sapere nel mondo si acquista con l’aiuto di metodi definiti e 
partendo da punti di vista egualmente definiti. Per questo è falso erigere 
un qualunque sapere a conoscenza totale, facendone un assoluto » (p. 25). 
Questo errore dipende dal prendere «ciò che si è riconosciuto come l’es- 
sere obbiettivo per l'essere assoluto » (ib.). Occorre una vera e propria 
« operazione filosofica » per sciogliersi da questi legami e scorgere « l’in- 
globante ». Ma è difficile arrivarci perchè noi non possediamo l’essere 
se non negli oggetti che pure ce lo velano, mentre tendiamo a farne degli 
assoluti. 

Solo la coscienza metodologica del sapere libera dalle teorie particolari. 

Se noi avremo capito così l’esigenza scientifica la vedremo come con- 
dizione di probità filosofica, dice giustamente lA. La scienza non è tec- 
nica, non è volontà di dominare la natura « ma, prima di tutto, bisogno 
di verità » (p. 28). 

Ma la sua ragion d’essere non è in sè. « La ricerca scientifica parte 
sempre da un atto primo, premessa della scienza, che non è la scienza, 
non fosse altro per il fatto di interessarsi a qualche cosa nel senso ba- 
nale del termine » (p. 29). Essa non abbraccia la verità nella sua totalità, 
ma solo oggetti nel mondo nei quali può progredire indefinitamente. Noi, 
per la nostra origine, esigiamo altro. Possiamo trascendere la scissione 
soggetto-oggetto nella chiarezza che può penetrarla con la riflessione fi- 
losofica che scorge l’inscindibilità. 


La seconda conferenza si inizia con una definizione della ragione 
come quella che è in movimento critico e non ha alcun punto d’appoggio 
assicurato, fa appello alla meditazione, è umile, conoscendo i limiti umani 
e tende volontariamente all’unità. Essa chiede l’uno che è tutto. In sè 
è disponibilità infinita. « Essa va sempre dove l’unità è rotta per scoprire 
in questa stessa rottura una parte di verità » (p. 39). Ma chi cerca l’unità 
deve prima farla regnare in sè. « Essa si identifica con una volontà illi- 
mitata di comunicazione » (p. 40). Ma la verità non può essere raggiunta 
nel tempo, non potendolo essere la comunicazione. Solo se Dio è eterno, 
la verità per l’uomo, nel tempo, progredisce nella comunicazione. Attra- 
verso i simboli ci rappresentiamo questa realtà essenziale e quell’unità 
perduta è l’appello dal fondo della durata. 


La ragione, come luogo di questa comunicazione illimitata, non è 
ancora amore, ma è libertà, condizione di verità e di purezza nell'amore. 
Essa nasce dalla libertà, ossia non è naturale, ma cosciente; è coscienza 
critica che non sa quello che ne risulterà: rischio in un mondo votato 
all’antiragione (déraison). Il limite della libertà umana è questa libertà 
stessa, dono che proviene dall'alto e che l’uomo accetta, ignorando la 
provenienza. Optare per la libertà è andare contro alla natura e assu- 
mere la nostra responsabilità. Questa conversione è la decisione filo- 
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sofica, ov’è la sorgente della comunicazione autentica. E’ ciò che Kant 
chiama la sincerità integrale. 

La ragione «rischiara l'assoluto, ma non fornisce il contenuto. Essa 
apporta le forme che bisogna empire per realizzarle nel tempo. La sto- 
ricità le è intelligibile, ma, essenzialmente, la ragione non è storica. Essa 
crea lo spazio per i contenuti dell’esistenza » (p. 53) e si fonda su sem- 
plici principi formali (p. 52). 

La ragione ha tanto il limite dell’empirico (che le è estraneo) quanto 
quello dell’esistenza che può chiarire all'infinito. Ma l’iscindibilità di esi- 
stenza e ragione ci confermano che la «ragione » di cui parla Jaspers 
non è nè fuori nè contro la vita, quanto piuttosto il suo fondamento 
autenticante senza il quale l’esistenza è dispersione nella molteplicità 
degli oggetti, volta a volta assolutizzati, in un’insignificante successione 
di particolari sorgenti dalle rovine dell’idolo distrutto. Mentre la ragione 
trae, dalle rovine di un particolare, la possibilità di un più largo umano 
orizzonte d’amore. 

Ma la ragione (terza conferenza) si urta contro una ostilità. Si trova 
contro lo spirito antifilosofico nascosto in ciascuno di noi, dove è qual- 
cosa che chiede il mistero, la penombra capricciosa, il dogmatismo con- 
fuso, la magia, una licenza sfrenata e insieme una sottomissione cieca. 

Ogni volta che la ragione non è nutrita dall’autonomia dell’uomo, 
essa riapparirà sotto questa forma opposta. « Lo slancio del nostro es- 
sere, incapace di bastare a se stesso lo porterà — proprio nel suo rinne- 
gare la verità — a tendere appassionatamente verso una pretesa ve- 
rità » (p. 63). E allora si fissa irrazionalmente su un oggetto che diviene 
un mito idoleggiato, mancando una autocritica esistenziale (Fichte, Nietz- 
sche, Marx). Mentre il filosofo è critico e sa ciò che fa, il mago è pri- 
gioniero dei suoi pensieri, nè ha amici, ma solo ammiratori o sudditi. 
Le masse vedono in questi maghi i promotori di un’era nuova, perchè 
hanno in comune il nemico mortale: la ragione. Ma l’incantatore, facendo 
rinunciare alla libertà della ragione, prepara l’uomo per la schiavitù. 

La filosofia stessa sembra scoraggiata di fronte alla ragione, accusata 
di esser vuota, incapace di aiutare a trovare quell’autonomia che esige. 

Ma la fede della ragione è diversa da tutte le altre: « non può eser- 
citare nè propaganda nè pressione, non può proporre niente di tangibile, 
ma, dove si trova, si trova inflessibile nei suoi fondamenti, dolce in tutte 
le manifestazioni esterne » (p. 71). 

Trascendendo la storicità, la ragione non dispera per le crisi delle 
civiltà: « Essa non vive d’argomenti pro e contro, ma della sua propria 
autenticità e con la lucida coscienza di non possedere la verità, ma di an- 
darne alla ricerca » (p. 73). 

Oggi la filosofia è a poco a poco radiata, forse perchè il pensiero è 
disperso in molte scienze e soprattutto per difetto di una filosofia vera- 
mente attuale. Ma la cittadella della ragione pura dev'essere 1’ Univer- 
sità (p. 78): « se noi vogliamo che una spontaneità totale nasca nel mondo 
delle idee bisogna che i pensatori abbiano una perfetta indipendenza in- 


teriore » (p. 79). 
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Il libro si conclude così con un nobile appello che vorremmo far no- 
stro in una realtà quotidiana in cui vediamo proprio nella cittadella della 
ragione fanatismi e interessi pratici sostituire talvolta quella « indipen- 
denza interiore » che costituisce la condizione della fedeltà alla ragione 
e alla civiltà. Purtroppo mentre i valori dello spirito sono dall’esterno 
misconosciuti dalla dispersione allettante e utilitaristica della tecnica — 
pure necessariamente onesta di fronte all'impegno inevitabile con la 
cosa e con la riuscita della macchina — dall’interno essi sono minacciati 
da questa sostituzione che tende a soddisfare la non-ragione per quello 
che può avere di seducente e di immediato. Perciò quanto più riteniamo, 
come Jaspers, che l’ Università sia e debba essere «la possibilità di una 
rinascita e di un irraggiamento della ragione » (p. 78), tanto meno ri- 
teniamo che essa possa effettivamente esserlo se non si allontana dal. 
campo di battaglia dei più diversi fanatismi e dallo spirito magico e 
d’avventura che sostituisce quello della critica consapevole ed umile. 

Non vogliamo tralasciare le parole conclusive di Jaspers: « Il dovere 
della cagione, nel pericolo, è di sopportare l’ansietà, di pervenire all’es- 
senziale, di applicare alla nostra vita di tutti i giorni la scala dei valori 
che ci è apparsa valida, di perseguire instancabilmente ciò che non si 
potrà realizzare che a lungo andare. Nessuno sa se i nostri sforzi avranno 
successo o sconfitta » (p. 80). Ma proprio questo rischio puro, disinte- 
ressato, è il vero spirito d’avventura della ragione, questa indipendenza 
dal risultato empirico; nella consapevolezza della ricerca razionale è il 
valore etico della ragione. di cui Jaspers ha parlato, con chiaro invito 
ad una vera autonomia, salvaguardia della libertà dello spirito. 


Renata Gradi 


Maria Teresa Antonelli: Ricerca e verità, Ist. di Prop. Libraria, Milano, 
1953, pp. 250. 


L'originale e vivo argomento del volume ci rivela subito la sensi- 
bilità dell'A. alla filosofia contemporanea e, più che a questa, intesa in 
senso sistematico, all’urgenza del problema umano che nella filosofia cerca 
la soluzione, o per lo meno la guida e la luce. Il primo interrogativo che 
si presenta è quello del rapporto tra «la storicità del suo cercare e la 
assolutezza delle sue conclusioni » (p. 13), tema principale che si esprime 
nel titolo del volume. La speculazione odierna sembra abbia perduto nel 
suo frazionarsi e moltiplicarsi il senso di se stessa e si dibatta fra una 
tecnica disumana e un coinvolgersi immediato nella vita. 

Fra tecnicismo e prassismo si cerca di superare la apparente inu- 
tilità della filosofia per un impegno vitale. La storicità ne viene accen- 
tuata, mentre essa sembra liberarsi dalla tradizione e dalla autorità. Da 
ciò una antimetafisicità che prende il nome di critica, ma che qualche 
volta è più dogmatica di quella che rifiuta. Ma essa è inoltre insufficiente 
alla nostra sensibilità, che richiede altro: l’esperienza. Ed ecco allora il 
nuovo aspetto della filosofia odierna: l’esperienza come problema e la 
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‘ ricerca dei principi. Il filosofare così si configura come ’ critica dell’espe- 
rienza’ al di là di una critica pura, in una attualità critica che non è 
più pura teoresi, ma si impegna attivamente. 

L’autotrascendersi della critica è ‘una consapevolezza secondo veri- 
tà’ poichè nella storicità e insieme oltre di quella sta la verità che co- 
stituisce l’unità delle filosofie, pur viva nella loro attualità. « L’idea at- 
tuale è una verità che ha la proprietà di presentarsi in una forma efficace 
a che essa sia significante, vigente, riconosciuta appunto come verità dalla 
coscienza di una determinata epoca » (p. 107). Così si rivela il significato 
del rapporto fra autorità e novità nella filosofia. « Le filosofie si raffron- 
tano in ciò che hanno di autentico e che per questo appunto — perchè 
autentico — diventa autoritativo e forma tradizione » (p. 113). Comincia 
in tal modo a vedersi come ricerca e verità si conciliano: « la filosofia deve 
essere un dialogo — dialogo della sua rettificazione critica — con quella 
situazione e quella realtà, deve essere significanza per essa (p. 129). La 
verità perciò non sta fuori della realtà storica, ma è, come dice l’A. con 
felice espressione ’inglobante/, ’ coinvolta’. « E la verità come disponi- 
bilità dell’autenticità dell’essere ingloba tutte le scoperte che di quella 
autenticità sono state fatte o si faranno, ma nello stesso tempo tutte le 
trascende, perchè l’essere non verrà mai esaurito, nè tutto reso evidente. 
L’essere rimane come una verità potenziale che non passa mai per noi 
ad essere tutta la verità » (p. 145). Perciò pensiero e verità non si la- 
sciano esautorare (p. 161), e la filosofia è ‘’ giudizio sulla esperienza’, pe- 
renne costanza di temi e di problemi, ma fluidamente aderente all’at- 
tualità dell’esperienza. 

La varietà dei punti di vista che colgono prospetticamente e par- 
zialmente il vero giustifica la molteplicità della filosofia, la sua inquie- 
tudine, ma insieme, in questo riconoscimento di prospettive, la sua pace. 

Non polemiche, quindi, ma comprensione, raccoglimento e apertura 
e un ’ filosofare inglobante’ che tien conto di tutto questo. 

La disciplina della filosofia consiste ne «la coerenza interna, la cor- 
rettezza della corresponsione tra il dato e la sua verità, la rettitudine 
della coscienza di una sua correlazione e di una circoscrizione di sè » 
(p. 212). La filosofia ha inoltre due esigenze: la coerenza e la correttezza, 
ossia istanza razionale e istanza realistica, essa deve offrire non solo una 
validità, ma un valore ove si congiungono teoresi e prammaticità. 

Il sottinteso della inglobanza del pensiero è l’idea di una trascen- 
denza insostituibile, sempre risorgente dall’esperienza: la filosofia ne ri- 
sulta indispensabile e insufficiente a salvare la vita. Il riverbero dell’es- 
sere si traduce in lei nel dramma profondo di non essere che filosofia e 
di non potersi affermare «se non nel contatto integrante con l’intera 
spiritualità » (p. 244). 

Ripensamento e quasi meditazione potrebbe dirsi questo lavoro in 
cui la filosofia è presa nella sua totalità, in se stessa come tale, per ri- 
trovare la coscienza del suo compito e il valore della sua fondazione. 
Quanto l'A. dice della filosofia potrebbe dirsi il riflesso dell'impegno del 
suo lavoro, lavoro teoretico quindi e insieme confessione ove appunto, 
come dicevo da principio, si unisce la sensibilità alla dottrina dell’A. 
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Così quello che ad uno sguardo superficiale può sembrare talora un ec- 
cessivo indugiare su alcuni punti, non è che il riflesso di questa impo- 
stazione, che richiede una enucleazione continua dei motivi più profondi. 


Renata Gradi 


F. J. J. Buytendijk: Le football - Une étude psycologique, Desclée de 
Brouwer, Paris 1951, p. 52. 


Per capire l’uomo occorre fare appello al buon senso originario sba- 
razzandosi dell’idea che i fenomeni non possono essere spiegati se non 
partendo da cause naturali. 

L’A. vuole studiare il football che riempie i giornali e gli stadi che 
può esser considerato ridicolo, ma del quale ci possiamo anche rallegrare 
come di un divertimento sano. Gli incontri sono reciproci e quindi come 
l’ambiente fa il vero football, così questo fa l’ambiente. « Al mondo or- 
dinato o al cosmo di qualcuno appartiene tutto ciò che forma, progetta, 
tutto ciò a cui dà un senso...» (p. 19). « L’uomo è in gran parte ciò 
che ha scelto di essere nella sua storia personale e ciò che ha scelto di 
restare» (p. 21). 

Allora l'A. inizia un esame del gioco della palla, studiando prima 
l'influsso della palla sull'uomo a causa della sua forma sferica. Distingue 
poi il gioco fatto con le mani (femminile e preferito infatti dalle donne) 
da quello con i piedi (maschile e preferito dai giovani). Passa quindi a 
studiare proprio il football, al quale contribuiscono molti elementi: la 
presenza dell’avversario, la collocazione dei giocatori, la disciplina di 
giuoco, ma soprattutto il senso di aggressione racchiuso nell’atto di col- 
pire con il piede. La «morale » di questo sport deve avere un livello 
elevato per mantenere il suo valore sociale e pedagogico. 

E’ il giuoco della nostra epoca, perchè è particolarmente adatto ad 
essere locale, nazionale, internazionale e dà alla aggressività maschile 
temperata e all’abilità tecnica la maniera di manifestarsi. 

Studio interessante per ogni educatore sia per l’analisi psicologica 
che per le tesi esaminate. 


Renata Gradi 


Alfieri E. V.: Atomos idea, l’origine del concetto di atomo nel pensiero 
greco, un vol. in 16, pp. VII - 214, Firenze, 1953. 


L’atomismo è caratterizzato da un pluralismo assoluto; il concetto di 
atomo, come l’infinità numerica degli atomi, hanno origine dall’eleatismo 
integrato dalla positiva realtà del non-essere in quanto diverso. La de- 
finizione dell'atomo come forma. (idéx ) sorge su una concezione geome- 
trica della realtà: « l’atomismo, dunque, più che della dialettica eleatica 
e dell’esperienza fisica, è figlio della matematica greca del V secolo... 


RECENSIONI 101 


L'infinito per gli atomisti non è più imperfezione; ...l’infinità numerica 
è infinità di individui e non di punti matematici, varietà e non unifor- 
mità: l'individuo è forma, atomos idéa (p. 10; cfr. pp. sgg.). L’eleatismo 
era il vertice raggiunto dalla pura logica del pensiero astratto (32). Il 
problema nuovo che sorgeva era quello di salvare i fenomeni e di mo- 
strare la razionalità anche del negativo (33); la matematica era l’affer- 
mazione del molteplice, il riconoscimento della sua pensabilità di termini 
logici » (34). Con il ricorso ad una visione geometrica del reale, «il 
mondo empirico è un dato, il mondo intelligibile è la miracolosa rive- 
lazione di ciò che sottostà a quel dato, e nei concetti quantitativi vi è 
quanto basta per spiegare ciò che nel mondo delle qualità risulta intel- 
ligibile: il resto poco importa » (35). E’ Zenone eleatico, il quale « apre 
la via ad una dottrina concilatrice, quella dei numeri come pa3nuatxà etdn, 
e pertanto mediatori tra il sensibile e l’intelligibile. Ed è precisamente 
tale nuova dottrina, che poco dopo, sviluppata con maggior -interesse 
verso il sensibile, genererà l’atomismo; con maggior interesse verso l’in- 
telligibile, il platonismo (42). Tali furono, dunque, le premesse logiche 
e matematiche su cui potè sorgere nell’antico pensiero greco la teoria 
atomistica »j diventata « patrimonio inalterabile del pensiero umano, tro- 
vando poi, nell’età moderna e segnatamente a partire dal secolo XVII, 
il suo posto appropriato nelle scienze fisiche e non nella filosofia (49). 
Prima dell’idea platonica, che è qualità, immaterialità e finalità, vi è l’idea 
democritea, che è quantità materialità e necessità. ... ”"Atouog îèéa è la 
prima affermazione dell’individualità, dela sostanzialità dell’essere sin- 
golo, nella filosofia greca: in ciò sta la grandezza di Democrito » (54). 
In tale concezione, la qualità si riduce a quantità in moto: « appunto il 
movimento sarà uno dei fattori determinanti delle diverse qualità empi- 
riche e delle nostre percezioni sensibili » (55). L’essenza dell’atomo sta 
« nella sua natura di forma ( îdgx ), nel suo essere forma » (60). Gli atomi 
sono indivisibili (individui), infiniti di numero, indistruttibili e si muo- 
vono in uno spazio (vuoto) infinito (62 sgg.). « Materia e movimento sono 
i due termini concettuali appunto della causalità meccanica. Gli atomisti 
non cercano e non ammettono altro: nè finalità, nè una superiore mente 
ordinatrice, nè alcunchè di estraneo a quei singoli esseri individui, gli 
atomi, i quali per natura si muovono, trovandosi nel vuoto » (77). Non 
c’è, nell’atomismo, « una teoria matematica o filosofica del movimento, 
ma una concezione fisica ed empirica del movimento (80; cfr. 83). Qui 
si apre il problema della causa di questo movimento degli atomi» (87). 
La risposta è nel «riconoscimento che il vuoto consente agli atomi di 
muoversi, che dunque non v’è ragione che gli atomi non si muovano, e 
si muoveranno in tutte le direzioni (88). E gli atomi si muovono, spinti 
dalla legge della forma, verso gli atomi di forma consimile che si tro- 
vano loro più vicini (93). Così la cinematica trova nella geometria, nel 
puro concetto geometrico di forma, il suo fondamento »; rivelando l’im- 
portanza preminente della forma nella concezione atomica (94). Gli ato- 
misti, « come i veri scienziati di tutti i tempi, indagano unicamente il 
come e non il perchè dei fenomeni fisici »: il loro compito si riduce quindi 
«a determinare esattamente i modi dell’accadere e i rapporti costanti tra 
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i fenomeni » (97). E’ ovvio rilevare, osservo subito, la completa assenza 
del problema autenticamente filosofico del divenire; la cinematica ato- 
mistica si riduce ad una fantasiosa fenomenologia pseudofisica, non me- 
tafisica. 

« Nei fondatori dell’atomismo la concezione deterministica è totale e 
rigorosa: solo quando si passa alla vita umana, essi trovano un principio 
di scelta, la possibilità di seguire concezioni stolte e di agire stoltamen- 
te » (99). Il che, osservo, inferisce una ferita insanabile all’intero sistema: 
come cavare da un determinismo metafisico radicale ed assoluto la pos- 
sibilità della libertà? Non è certo una risposta quella cui aderisce anche 
l’Alfieri: «il termine tò adtépatoy è quello che intendiamo particolarmente 
sottolineare: questa spontaneità che però è necessaria e conforme a leggi 
necessarie, è appunto il principio in cui casualità è necessità, probabi- 
lismo e determinismo, si conciliano » (102). Casuale e causale coincidono 
in Democrito: «il caso non è che un idolo della nostra ignoranza, sola 
ed unica regna nel mondo la necessità » (106). Ma allora l’invocazione 
del causale è surretizia: il casuale è l'idolo friabilissimo e frangibilissimo 
dell’atomismo imbarazzato dal fatto della libertà. Tutta la cosmogonia 
atomistica vacilla e crolla, svelandosi sogno fantastico. C’è poi « questa 
strana cosa, la vita, che introduce l’elemento di novità assoluta e di sin- 
golare varietà e tipicità nel mondo grigio degli atomi e nella cupa uni- 
formità dello spazio. La vita è concepita da Democrito come pura e 
semplice manifestazione fisica » (117). Le premesse metafisiche così im- 
pongono; ma la constatazione di quella strana cosa che è la vita non fu 
ridotta, perchè irriducibile, a manifestazione puramente fisica. « L’ani- 
ma... è spiegata in modo coerente, anche se non soddisfaciente » (118): 
ma se non è soddisfaciente, dov'è la spiegazione? Anche l’Alfieri rico- 
nosce « l'incapacità della gnoseologia democritea di spiegare il valore del 
conoscere » (134): la distinzione di senso e ragione, di errore e verità è 
contraddittoria nell’atomismo; e la contraddizione è insanabile in ogni 
materialismo che voglia razionalmente fondarsi. « Se necessaria è la co- 
noscenza sensibile, essa non dovrebbe essere errore; e se necessaria è la 
conoscenza razionale, non si spiega perchè non esista solo essa, che è 
verità; sicchè ancora una volta l’esperienza è la guastafeste della teoria 
(141). Il passaggio dalle impressioni dei cinque sensi all’immaginazione, 
all’opinione e finalmente al pensiero logico, non trova nella gnoseologia 
democritea nessuna spiegazione » (115). Aporetica è anche la psicologia: 
si ha un’anima « buona per respirare e per muoversi, non per spiegare la 
vita e meno che mai per spiegare la coscienza » (151). Democrito, «in 
questo campo della psicologia, irto per lui di difficoltà più gravi che in 
ogni altro, si è limitato ad enunziazioni dogmatiche e non le ha svilup- 
pate » (160). 

«La dottrina degli dei in Democrito, come già avvertiva Cicerone 
nei noti luoghi del De natura deorum, non è nè chiara nè univoca (162). 
La religione è però una manifestazione psicologica del tutto spontanea, 
reazione naturale dell'animo umano all’impressione che in esso suscita 
tutto ciò che è grande, straordinario, prodigioso (175). La sua spiegazione 
era sufficiente a giustificare un’esperienza psicologica e a dar conto delle 
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credenze popolari ed era insieme una rettifica di queste; ...riduceva gli 


dei ad immagini, semplici formazioni naturali, che non hanno nemmeno 
la proprietà di una eterna durata. Dunque il divino non è che una spe- 


ciale manifestazione naturale, producentesi per opera di atomi ignei e 
capaci di pensiero » (185). 


Se è vero (ma lo nego) che i filosofi materialisti greci « hanno un 


più vivo senso dell’esperienza anche per ciò che concerne la vita spiri- 
tuale » (193), ciò avviene solo a patto di una patente contraddizione con 
le premesse metafisiche: le quali logicamente portano proprio a quella 
concezione della vita generica banale e borghesuccia che l’Alfieri respinge 


(197). Assurdo e ridicolo è «riconoscere nell'uomo un valore assoluto » 


(206), quando si aderisce ad una visione della vita materialistica; la quale 
visione fa dell’uomo un temporaneo aggregato di atomi casuale o causale 
che sia; comunque sempre passeggero e insignificante. Un sistema che 


rivela e svela tali radicali insanabili aporie non ha bisogno di ulteriori 


confutazioni. 


Giacomo Soleri 
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Diam. Martins: Louis Lavelle. 

Louis Lavelle aveva promesso a Diam. Martins di stendere una breve sin- 
tesi del suo pensiero filosofico per la « Rivista Portuguesa de Filosofia ». Scom- 
parso il Filosofo francese prima di aver potuto mantenere la sua promessa, 
D. Martins si incarica di tracciare le linee fondamentali dell’esistenzialismo 
lavelliano. 

Se da un lato vengono messi opportunamente in risalto gli aspetti positivi 
del sistema, non mancano, d’altra parte, accenni critici a certe posizioni che 
non sembrano potersi accordare tanto facilmente col pensiero cristiano tra- 
dizionale. 

Premesse alcune sommarie notizie di indole bio-bibliografica, il Martins, 
passa senz’altro ad esporre il pensiero lavelliano, scomponendolo nei suoi ele- 
menti più caratteristici ed essenziali. 

L’esistenzialismo del Lavelle, preso nel suo significato più originale e pro- 
fondo, mira sostanzialmente a condurre l’individuo alla «scoperta di sè come 
partecipazione dell’Assoluto ». Nelle sue varie opere il Lavelle precisa progres- 
sivamente la sua concezione dell’io, del mondo e di Dio; ci parla costantemente 
della sua personale esperienza come scoperta dell’essere concreto, del proprio 
atto dell’essere, dell’essere in continuo sviluppo e formazione. Si tratta, per il 
Lavelle, di un’esperienza che è rivelatrice dell’essere; per intenderci, di quel- 
l Essere che è il Tutto, l'Assoluto, Dio. 

Sono fondate le ben note accuse di panteismo e di idealismo mosse costan- 
temente al Lavelle? Non si può giungere ad un’esatta valutazione del pensiero 
lavelliano, quando non si tenga presente la particolare prospettiva del Filosofo 
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tanto incriminato. Per rispondere convenientemente al suddetto interrogativo 
occorre pertanto analizzare la dottrina del Lavelle intorno alla partecipazione. 
L’essere attua se stesso agendo nel mondo, inserendosi con la sua particolare 
attività nell’« universale concreto »: ogni individuo, infatti, è causa di se stesso 
nell’esatta misura in cui produce qualche modificazione nell'universo che lc 
circonda. L’uomo attua se stesso in quanto assume una determinata posizione 
di fronte al mondo. Io colgo l’autentica rivelazione dell’essere nell’atto stesso 
che condiziona e dona il mio essere. Cogliendo l’atto dell’essere in tutta la sua 
immediata concretezza, supero di colpo lo sbarramento dei fenomeni e stabilisco 
il contatto col noumeno: l’atto dell’essere, infatti, « n’est lui-méme la phéno- 
mne de rien ». i 

Si ottiene, in tal modo, l’incontro immediato con l'Assoluto. Come il nostro 
corpo fa parte dell’universo materiale in cui si trova immerso, così il nostro 
spirito si iscrive necessariamente nello Spirito infinito: «notre esprit est insé- 
parable d’un esprit infini auquel il ne cesse de participer...». Tale partecipa- 
zione deve intendersi necessariamente in senso panteista? Per il Lavelle, il pen- 
siero dell’uomo è insieme esperienza di se stesso ed esperienza del pensiero 
infinito. Il mio atto di pensiero è, di pieno diritto, infinito. L’atto infinito del- 
l'essere, che è poi tutt'uno con l’Assoluto stesso, si converte in infinite possi- 
bilità al fine preciso di rendersi partecipabile a tutti gli esseri particolari. Non 
si può quindi prescindere dall’esistenza di Dio inteso precisamente come prima 
fonte di tutti gli esseri particolari. 


La partecipazione, di cui ci parla il Lavelle con tanta compiaciuta insistenza, 
è univoca o analoga? Il Lavelle opta decisamente per l’assoluta univocità. L’atto, 
come l’essere, è al tempo stesso infinito e univoco. Dovremo dunque interpretare 
il sistema lavelliano come un autentico monismo panteistico? 

Se è vero che la logica del sistema dovrebbe necessariamente condurre a 
questa conclusione, non è men vero verò che il Lavelle rifugge perennemente 
dall’ammettere il panteismo. La nostra azione, spiega il Filosofo, è nel contempo 
veramente nostra e di Dio ma ad un titolo assolutamente diverso. Ciò significa, 
in altre parole, che il Lavelle, pur respingendo a parole l’analogia dell’essere, 
finisce poi in realtà coll’accettarla quando parla esplicitamente di una distanza 
infinita che intercorre tra il nostro atto e quello di Dio. 

Si riscontra effettivamente, nelle opere del Lavelle, una forma più o meno 
esplicita o larvata di ontologismo? Anche qui la logica del sistema richiede- 
rebbe una risposta affermativa. Dio, infatti, è l’essere senza limiti; ne segue 
che il nostro pensiero cogliendo immediatamente l’essere senza limiti dovrà pur 
cogliere, non meno immediatamente, Dio stesso. E’ evidente, comunque, che 
siffatta posizione è teoricamente insostenibile: non si potrebbe, infatti, giungere 
ad una simile conclusione se non affermando l’impossibilità per l’uomo di con- 
cepire un essere finito senza metterlo immediatamente in relazione coll’infinito. 

Ben diversa sarà la risposta al suddetto quesito se il passaggio dal finito 
all'infinito nel pensiero del Lavelle non si compie per mezzo di una semplice 
e immediata intuizione, bensì mediante un ragionamento vero e proprio per 
quanto implicito. Ed è appunto questa l’interpretazione per cui opta il Martins. 
Nel procedimento del Lavelle non si deve vedere, a dispetto di tutte le appa- 
renze, una semplice analisi psicologica puramente formale: a guardar bene in 
fondo, vi si riscontra un autentico raziocinio in forma latente. ‘A Dio si giunge 
non già per via di semplice intuizione, ma con una conclusione dedotta da 
evidenti premesse. Il succo di tutta l’analisi psicologica si riduce a questo: non 
si può intendere a fondo l’essere finito se non mettendolo in correlazione con 
l'infinito, poichè soltanto questo spiega esaurientemente se stesso e ogni altra 
cosa. Ogni essere finito racchiude un appello, un rinvio all’infinito. 

E’ tuttavia innegabile il fatto che, per il Lavelle, rimane perfettamente 
valido l'argomento ontologico proposto secondo la ben nota formulazione car- 
tesiana: la perfetta coincidenza tra l’essere e l’idea dell’essere, tra l’infinito e 
l’idea dell’infinito, pone la mente in immediato contatto con Dio, che è ap- 
punto l’infinito, l’Assoluto. 

Non è certo difficile comprendere la ragione di tale atteggiamento filo- 
sofico, quando si tenga presente il pensiero del Lavelle intorno alla presenza 


a 
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dell’Assoluto in noi. « La présence de Dieu se réalise en nous par une opération 
qui nous est propre et qui nous libère de nos limites en nous identifiant avec 
le principe qui nous fait étre ». L'esistenza che ci viene comunicata dall’atto 
creatore non è altro che «celle dont il [Dieu] jouit lui-méme éternellement ». 

Come si vede manifestamente, riaffiora qui ancora una volta una tinta 
fortemente panteista, che non può non prestare il fianco a facili e ben moti- 
vate accuse, da cui il Lavelle ha cercato costantemente di evadere. Ed è pre- 
cisamente per sfuggire a tali accuse ben circostanziate che il Lavelle è costretto 
a parlare di una univocità di nuovo conio, univocità che, ben lungi dall’esclu- 
dere l'analogia, esige l'analogia stessa come suo necessario complemento. Uni- 
vocità e analogia ci presentano due prospettive diverse e necessariamente com- 
plementari. L’essere è pertanto necessariamente univoco-analogo. Non è certo 
agevole comprendere come il Lavelle intendesse conciliare queste due posizioni 
decisamente antitetiche (dire che l’essere in quanto tale è univoco e analogo 
al tempo stesso, equivale a dire che l’essere è univoco e non univoco). 

Certamente non meno gravi le riserve che si debbono fare circa la dottrina 
lavelliana intorno alla creazione intesa come manifestazione necessaria e in- 
finita di Dio. Ritorna, con una nuova coloritura, il concetto cartesiano di « causa 
sui»: Dio, scrive il Lavelle, « est une cause dont l’essence est de n’étre que 
cause ». 

Non v’è da meravigliarsi se il Lavelle, poste siffatte premesse, finisce poi 
col dimenticare e negare, almeno praticamente, la netta e radicale distinzione 
tra l’ordine naturale e quello soprannaturale. Il Santo descrittoci dal Lavelle 
nella sua ultima opera « Quatre Saints» non è nulla di più che un uomo. Non 
a torto osserva il Martins a proposito di quest’ultima opera Lavelliana: «Se 
nela nos aparecem os Santos no cimo da humanidad, sào santos no plano da 
natureza que nos apresenta Lavelle, embora fale de sobrenatural» (p. 68). 
«Homem mais perfeito do que ninguém, mas nada mais que homem, eis o 
Santo de Lavelle » (p. 70). 

La teoria lavelliana dell’univocità ha condotto logicamente a quest’ultima 
deprecabilissima conseguenza. 


Come si vede, nonostante l’evoluzione progressiva del pensiero lavelliano, 
nonostante l’innegabile superamento di certe posizioni iniziali a tinta forte- 
mente monistica, non ci si può certamente esimere dal fare riserve ben gravi 
nei riguardi di questa metafisica esistenzialistica. 

Non si intende con ciò negare che si trovino nell'indagine acuta e spas- 
sionata condotta dal Lavelle delle pagine veramente sublimi, ben degne di essere 
meditate e approfondite. Ricordiamo in modo particolare l’appello all’infinito, 
all’Assoluto, all'essere senza limiti, che ha affascinato continuamente il Lavelle, 
tanto da costituire addirittura il cardine, il filo conduttore di tutto il suo pen- 
siero. Possiamo dissentire dalla formulazione tanto cara al Lavelle, ma non 
possiamo non aderire pienamente a questa tesi fondamentale: non è possibile 
conoscere perfettamente aicuna cosa se non cogliendola nella sua relazione con 
l'Assoluto, con Dio, il quale tutto origina e, conseguentemente, tutto spiega. 


Cassiano Abranches: Estrutura da Ideia de Ser. 


L’A. si propone di approfondire lo studio del concetto dell’ente analizzandolo 
alla luce delle proprietà, caratteristiche del concetto collettivo, la cui impor- 
tanza fu già messa in gran rilievo da H. Rickert (« Die Grenzen der naturwis- 
senschaftlichen Begriffsbildung », Tubingen, 1902). 

Il concetto collettivo per le sue note caratteristiche si inserisce logicamente 
tra il concetto universale e quello singolare (essendo il concetto particolare un 
concetto universale più ristretto quanto alla sua estensione). 

Ora si osserva che, mentre i concetti e nomi propri (singolari) si applicano 
soprattutto alle persone, i concetti e i nomi comuni 0 generali designano più 
comunemente le cose materiali. 

I concetti collettivi si esprimono talora con nomi propri (ad es. il nome 
di una nazione), talvolta invece con nomi singolari, i quali indicano qualcosa 
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in cui entra un nome proprio (ad es. arte Picassiana) o ancora con un nome 
generale preceduto da un dimostrativo (ad es. questo bosco). 

Analizzando a fondo il concetto collettivo ci si accorge che esso si avvicina 
assai di più al singolare che non all’universale, per quanto conservi alcuni ele- 
menti che convengono pure all’universale (anche il concetto collettivo designa 
più individui). 

Il concetto singolare è il risultato di una sintesi concreta ottenuta attra- 
verso una serie di esperienze e dati parziali, che vengono riuniti in modo tale 
da poter designare un determinato individuo distinguendolo nettamente da ogni 
altro. E° certo bensì che gli stessi concetti universali si ottengono attraverso 
molteplici esperienze: ma nell’universale si ritengono soltanto gli elementi co- 
muni, omettendo decisamente tutti gli aspetti caratteristici che contraddistin- 
guono i singoli individui. 

Nel concetto collettivo, contrariamente a quanto accade nel concetto uni- 
versale, quanto più si aumenta l'estensione del concetto, tanto più si arricchisce 
la sua comprensione ossia il suo contenuto: la comprensione è, in questo caso, 
| direttamente proporzionale all’estensione. Basti pensare, per convincersene, ai 
due concetti significati con le seguenti espressioni: «civilizzazione europea » - 
« civilizzazione spagnuola ». 

Riassumendo, si può concludere: tutti i concetti sono frutto di varie espe- 
rienze, ma si ottengono attraverso un procedimento ben diverso. Infatti le stesse 
esperienze : 

1) danno origine a un concetto universale quando vengono sintetizzate 
in base all’elemento comune rintracciato nei diversi individui; 

2) ci offrono il materiale per la formazione di concetti singolari quando 
si ritengono nella sintesi mentale gli aspetti caratteristici individuali; 

3) fondano il concetto collettivo quando interviene una sintesi universa- 
lizzante che non trascura tuttavia certi elementi particolari. Il contenuto del 
concetto collettivo è al tempo stesso, quantunque sotto diversi aspetti, univer- 
sale e individuale. 

Se passiamo ora. a considerare il concetto dell’ente, ci accorgiamo subito 
che esso si avvicina particolarmente al concetto collettivo, presentandosi come 
universale e individuale al tempo stesso. 

L’idea dell’ente trascende la distinzione universale-singolare, poichè ab- 
braccia tutte le cose esprimendo ogni realtà in tutta la sua individuale e indi- 
viduante concretezza. « A ideia de ser transcende a distincào universal e indi- 
vidual, abrange tudo, sem deixar absolutamente nada fora dela, e exprime cada 
realidade individual em si misma, distinta de todas as outras» (p. 116). 

Mentre l’universale non è né può essere che un concetto depauperato (in 
quanto non ci può offrire che una visione parziale, limitata e astratta della 
realtà), il concetto dell’ente, invece, sebbene sembri a prima vista (per la sua 
stessa trascendentale universalità) un concetto astratto, in realtà è quanto di 
più concreto vi può essere: abbraccia infatti la totalità dell’essere in tutta la 
sua concretezza, in tutti gli aspetti fino alle caratteristiche proprie dell’indi- 
vidualità. Si tratta, insomma, di un’idea trascendentale che abbraccia ed esprime 
tutto il concreto: « E’ uma ideia transcendental que exprime todo o concreto ». 


Ed è appunto in forza di questa sua caratteristica che il concetto di ente 
si distingue nettamente da tutti gli altri concetti individuali, universali e col- 
lettivi. Nell’idea dell’ente troviamo quanto di più universale e al tempo stesso 

quanto di più singolare e concreto vi possa essere. L’idea dell’ente si applica 
tanto alla totalità degli esseri quanto ad ogni realtà singolare (per quest’ultima 
caratteristica il concetto di ente si differenzia pure nettamente dallo stesso con- 
cetto collettivo). L’idea dell'ente esprime compiutamente quella totalità che 
tutti gli altri concetti esprimono soltanto parzialmente. In forza della sua stessa 
trascendentalità l’idea dell’ente viene perciò ad abbracciare (e ad esprimere) 
tutto ciò che appartiene al mondo della realtà e delle idee. ‘ 

Il concetto di ente, conglobando, sintetizzando ed esprimendo tutti gli 
aspetti colti dalle varie categorie inferiori di concetti (universali, collettivi, sin- 
golari), non: può astrarre da alcunchè, e non può quindi assolutamente dirsi 
un concetto astratto. Gli « antigos escolasticos » — osserva a tal proposito lA. — 
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sebbene ritengano che l’idea dell'ente si ottiene per mezzo dell’astrazione, sono 
tuttavia costretti ad attenuare la loro stessa affermazione: non dicono infatti 
questi stessi autori che si tratta in tal caso di un’astrazione <« impropria »? 
Tutto ciò significa — a giudizio dell'A. — che, propriamente parlando, l’idea 
di ente non si ottiene affatto per mezzo dell’astrazione. 

Le caratteristiche proprie dell'idea dell’ente sono ampiamente spiegate dal 
fatto che essa è trascendente e analoga. Tutti gli enti si rassomigliano neces- 
sariamente per il semplice fatto che ognuno di essi è qualcosa. Tale somiglianza 
non può concepirsi né come eguaglianza né come diversità: ci troviamo di fronte 
ad un fatto primordiale, concretissimo, non coartabile per ciò stesso in alcuna 
delle categorie inferiori forzatamente limitatrici della realtà. Ogni ente, infatti, 
si assomiglia a tutti gli altri in forza della sua stessa realtà totale e completa, 
e si distingue nel contempo ‘da ogni altra cosa in forza di quella stessa realtà 
totale che ne fonda e autentica la somiglianza. Somiglianza e dissomiglianza 
si fondano in quell’analogia che noi cogliamo immediatamente nell’atto stesso 
in cui afferriamo l’essere. î 

Ancora: sia l'analogia che l'ente non possono essere né compresi né spie- 
gati; soltanto gli enti particolari sono oggetti comprensibili e spiegabili. Per 
comprendere una cosa è infatti necessario raffrontarla col fine a cui la cosa 
stessa è ordinata. Ora non è manifestamente possibile mettere l’ente in corre- 
lazione con un fine che si trovi al di fuori del campo dell’ente stesso: il fine, 
in tal caso, coinciderebbe senz’altro col nulla ! 

Non si spiega inoltre una cosa se non indicandone la causa efficiente. Ora 
l’ente, in quanto tale, non ha né può avere una causa efficiente: questa, come 
già s'è detto a proposito del fine, dovrebbe trovarsi fuori dell'ambito dell’ente 
e si identificherebbe perciò col nulla. 


L’idea dell’ente si forma per mezzo di una semplice intuizione. Essendo 
la nostra cognizione un atto concreto, personale, dovrà essere al tempo stesso 
intellettuale e sensitiva: si tratta effettivamente di due attività inseparabili che 
entrano sempre in giuoco quando noi apprendiamo la realtà per mezzo di con- 
cetti tanto generali che individuali. Tutto è ente e tutto rientra di pieno diritto 
nell’idea dell’ente, che non può quindi prescindere o astrarre da alcunchè. Ne 
segue che noi con l’idea dell’ente cogliamo direttamente l’essere sensibile nella 
sua stessa singolarità. L’astrazione, invece, è retta e condizionata necessaria- 
mente dai quadri logici dei generi e delle differenze specifiche. L’idea analogica 
dell’ente si ottiene con una apprensione diretta e immediata del concreto: «A 
actividade transcendentalizante da ideia de ser, mercé da analogia, è una cap- 
tacào directa e imediata do concreto » (p. 118). Tutto è ente, ed ente sono 
quindi ancora le stesse determinazioni d’ordine sensitivo colte dalla mia espe-. 
rienza sensitivo-razionale, esperienza vissuta integralmente nell’atto personale 
con cui penso questo o quell’oggetto. L’idea dell'ente si forma immediatamente 
alla presenza dell’oggetto che viene attinto nella sua stessa presenzialità e in 
tutta la sua concretezza, nel suo «hic et nunc » non già per via di astrazione 
bensì per mezzo di una trascendentalizzazione (« transcendentalizacào »). 

Le diverse scuole e tendenze filosofiche si caratterizzano appunto in forza 
del rispettivo atteggiamento assunto nei confronti dell'idea fondamentale del- 
l'ente. Gli scotisti sottolineano il carattere generale dell’idea dell’ente avvici- 
nandola ai concetti astratti e propriamente universali, pur rifiutandosi di at- 
tribuire a questa idea le caratteristiche proprie del genere. I tomisti, viceversa, 
danno un particolare rilievo all’analogia e attribuiscono quindi all’idea dell’ente 
un contenuto assai più ricco: tutto rientra nell’idea dell’ente e tutto da questa 
idea si può dedurre. 

L’A. opta decisamente per il Tomismo in quanto esso può assumere e le- 
gittimare, nel gran quadro della sua visione sistematica, il frutto innegabile 
delle analisi più profonde compiute dalle varie scuole della filosofia moderna 
e contemporanea. La dottrina dell’analogia implica necessariamente le tesi fon- 
damentali della distinzione tra essenza ed esistenza, tra la sostanza e le sue 
operazioni, tra Dio creatore e tutti gli altri esseri da Lui totalmente dipen- 
denti. Ma è necessario tener presente che il procedimento proprio dell’analogia 
differisce nettamente dal procedimento logico che viene giustamente adottato 
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nell’uso dei concetti univoci: e la differenza sta precisamente in questo, che 
l'evidenza propria del procedimento analogico non è così costringente e uni- 
versale come l’evidenza che si riscontra e si conquista col procedimento logico 
proprio dei concetti universali. 


La dottrina esposta in questo articolo dall’Abranches presenta indubbia- 
mente parecchi spunti assai interessanti e degni di essere presi in seria con- 
siderazione. Dobbiamo tuttavia aggiungere subito, a scanso di equivoci e per 
dovere di sincerità, che la posizione assunta dall’A. rispetto a questa fonda- 
mentalissima questione non si cembra affatto conciliabile col Tomismo, di cui 
egli si professa convinto assertore. 

La dottrina dell’analogia ivi esposta si allontana parecchio dal pensiero 
tradizionale, a cui si ispira costantemente la scuola tomista. 

Come s’è visto, secondo l’Abranches l’idea dell’essere non si ottiene per 
mezzo dell’astrazione: si potrà dire, tutt'al più, che si tratta in questo’ caso 
particolare di una astrazione «impropria »; tanto vale affermare semplicemente 


x 


che tale idea non è affatto astratta. 


Ora, ci chiediamo noi, senza l’astrazione com’è possibile farsi un unico 
concetto dell’essere? Se pci si vuol proprio indulgere ad una questione di sole 
parole, possiamo ricordare che gli scolastici, e in particolar modo i tomisti, 
preferiscono l’espressione « astrazione imperfetta »: astrazione vera e propria 
sebbene imperfetta in quanto il concetto di ente non può prescindere perfet- 
tamente dalle varie categorie dell’essere che, anzi, include ma solo implicita- 
mente e confusamente. Se nell’idea dell’ente fossero contenute esplicitamente 
tutte le categorie dei vari enti (o, addirittura, gli stessi enti singolari!), sarebbe 
assolutamente impossibile ottenere quel concetto comunissimo, applicabile a 
tutte le realtà, qual'è appunto il concetto di ente. Negare l’astrazione è lo 
stesso che negare la possibilità del «nostro » concetto di ente. Tutto il giuoco 
proprio del procedimento analogico consiste, in ultima analisi, nell’esplicitazione 
di questo concetto universalissimo, nel passaggio, cioè, dall’implicito all’esplicito. 


L’intuizione intellettuale dell’essere singolare, che viene affermato imme- 
diatamente in tutta la sua ricchezza e complessità concreta, costituisce un altro 
punto debole e assai discutibile della dottrina esposta dall’Abranches. In realtà 
la nostra intelligenza non afferra immediatamente l’oggetto singolare nella sua 
stessa singolarità, bensì nei suoi aspetti più universali a cominciare dall’aspetto 
universalissimo dell’essere. Ma questo aspetto della realtà, appunto perchè uni- 
versalissimo, è anche il più astratto e, conseguentemente, il meno ricco dal punto 


di vista della comprensione o del contenuto: anche qui la comprensione è in 
proporzione inversa per rapporto all’estensione. 


Ingiustificata, a nostro avviso, l'affermazione che il « nostro» concetto di 
ente include tutto in tal modo e in tal senso che tutto da questo concetto si 
può ricavare e dedurre. Che tutto si riconduca, in ultima analisi, all'idea di 
ente, non v’è dubbio. Ma che tutto si possa dedurre dal concetto stesso di ente, 
non ci sentiremmo proprio di poterlo affermare ! 

Il concetto di ente, di cui ci parla l’Abranches, potrà essere il concetto di 
Dio, concetto che esaurisce tutto l’essere afferrandolo perfettamente nei suoi 
infiniti aspetti e nella sua ricchissima virtualità. Ma non gode certamente di 
coteste prerogative la nostra idea di ente, che rimane sempre piuttosto povera... 
L’astrazione imperfetta ci consente, tutt’al più, di abbracciare tutte le cose con 
un unico concetto, quello di ente: ma per far questo occorre servirsi di un 
concetto forzatamente imperfetto e inadeguato. Quando intendiamo cogliere una 
realtà determinata con un concetto più o meno adeguato, non ci basta certa- 
mente il concetto generalissimo e astrattissimo dell’essere come tale: occorre 
esplicitare, scendere agli aspetti particolari e, nella misura del possibile, farci 
tanti concetti quante sono le cose che intendiamo comprendere. Aggiungiamo, 
tuttavia, che l’essenza intima del singolare come tale continuerà a dare scacco 
matto a tutti i nostri conati! Si veda, in proposito, quanto hanno scritto sa- 
pientemente il Gaetano e il Ferrarese trattando appunto dell’analogia e del- 
l’idea dell’ente. 
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Intendiamo con tutto ciò sminuire l’importanza primordiale dell’idea del- 
l'ente? Niente affatto. Stabilite saldamente le leggi fondamentali dell’analogia, 
con cui precisiamo il vero senso dell’intima parentela che lega tutti gli esseri 
del creato tra di loro ricollegandoli nel contempo alla Causa Prima, non ab- 
biamo alcuna difficoltà ad ammettere la piena validità logica del sillogismo nel 
quale entrano in giuoco termini e concetti di valore e significato prettamente 
analogico. Ricordiamo particolarmente i sillogismi di cui ci serviamo in teo- 
dicea e in teologia. Si tratta di dimostrazioni vere e proprie, che hanno sovente 
un valore probativo apodittico non certo inferiore al valore del sillogismo basato 
su concetti univoci. E’ certo, d’altra parte, che i concetti analogici debbono es- 
sere maneggiati con accortezza e straordinaria cautela (ricordiamo le acute 
osservazioni fatte a questo proposito dal Gaetano nel suo famoso opuscolo « De 
Analogia »): soltanto in questo senso dobbiamo ammettere che il giuoco della 
analogia è ben diverso da quello proprio dell’univocità. Con tutto questo non ci 
sentiremmo mai di concedere all’Abranches che l’evidenza del procedimento 
analogico non può mai godere dello stesso vigore costringente e universale che 
riscontriamo nella logica dei concetti. La prova dell’esistenza di Dio, per citare 
un solo esempio, è per lo meno tanto costringente (il termine non è troppo 
felice, ma non è nostro) quanto quella della spiritualità e immortalità dell'anima 
umana: l'evidenza metafisica, che ci consente il passaggio dal creato all’in- 
creato, trascende e supera ogni altra evidenza. 


Cassiano Abranches: Pedro Hispano e as « Summulae Logicales ». 


Nel 675° anniversario della morte di Petrus Hispanus, autore della famosa 
opera « Summulae logicales », la « Revista Portuguesa de Filosofia » dedica allo 
studio di questo scrittore e delle sue opere un intero fascicolo. Nei vari articoli, 
tutti assai interessanti ed accurati, il lettore può trovare un resoconto fedele 
dei risultati raggiunti dalle indagini critico-storiche anche più recenti. L’articolo 
dell’Abranches ci sembra meritare un particolare rilievo sia per l'oggetto preso 
in esame sia pure per la cura, veramente degna di elogio, con cui l’A. ha trat- 
tato il suo tema. 

La prima questione, che si suol porre a proposito delle « Summulae Logi- 
cales », è quella dell’autore. E’ costui Pietro Giuliano, portoghese nato a Lisbona, 
contemporaneo di S. Tommaso d’Aquino e divenuto poi Papa col nome di Gio- 
vanni XXI, ovvero si tratta di qualche altro scrittore designato con lo stesso 
nome? Per quanto non si possa ancora addurre un argomento decisivo per ri- 
solvere questa questione, tuttavia, allo stato attuale delle ricerche critico-storiche, 
tutto fa ritenere che l’autore delle « Summulae » sia effettivamente il Papa 
Giovanni XXI. Il P. Simonin credette di poter identificare Petrus Hispanus 
con un Frate Domenicano spagnolo. Tale opinione venne efficacemente con- 
futata da altri studiosi tra cui H. Laurent, M. Grabmann e G. Carvalho. Il 
Grabmann nota, fra l’altro, che l’A. delle «Summulae » vien sempre indicato 
col nome « Magister » e mai con l’appellativo « Frater », come sarebbe natural- 
mente avvenuto qualora si fosse trattato di un Domenicano. Anche gli ultimi 
due editori delle « Summulae », J. P. Mullally (« Mediaeval Studies », Notre Da- 
me, Indiana, 1945) e I. M. Bochenski (Torino, 1945), sostengono decisamente 
l’identificazione dell'autore delle « Summulae » col Papa Giovanni XXI. 

Ma c’è un altro problema, non certo meno importante del precedente. Le 
«Summulae » sono uno scritto originale composto da un autore latino, o non 
si tratta piuttosto di una semplice traduzione dal greco? E’ un vecchio pro- 
blema che risale al 1597, all'anno cioè in cui si diede alle stampe una Sinossi 
dell’« Organon » di Aristotele scoperta in un codice della Biblioteca di Augsbur- 
go. L’evidente concordanza dei due testi obbligò gli studiosi a porsi questo in- 
terrogativo. Parecchi scrittori ritennero che le « Summulae » non fossero altro 
che una volgare traduzione dal greco. Altri sostennero recisamente la tesi con- 
traria affermando la derivazione del testo greco dall'opera scritta originaria- 
mente in latino. Quest’ultima tesi fu egregiamente sostenuta nel nostro secolo 
dall’insigne studioso M. Grabmann. 

La data di composizione delle « Summulae » sembra doversi far risalire alla 
fine della prima metà del secolo XIII. 
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E’ nota l’enorme fortuna e diffusione delle « Summulae » che guadagnarono 
il favore universale degli studiosi e divennero ben presto il testo classico adot- 
tato da tutti gli studenti di logica nel periodo che corre dalla metà del secolo 
XIII fino all’ultimo quarto del secolo XVI. Nessuna meraviglia, quindi, se, oltre 
i numerosi codici manoscritti, si possono contare più di 90 edizioni di quest’opera. 

L’Abranches enumera nel suo articolo 18 codici e le numerosissime edizioni. 
Svariatissimi i titoli dell’opera; diversa pure la ripartizione della materia ri- 
scontrata tanto nei codici che nelle successive edizioni. Si aggiunga che non 
fanno difetto le interpolazioni e alterazioni del testo originale. Di queste inter- 
polazioni l’Abranches ci offre un chiaro esempio già segnalato dal Bochenski 
nella sua introduzione alle « Summulae ». 

L’opera di Petrus Hispanus constava, nella sua stesura originale, di do- 
dici trattati. Il contenuto dei primi sei trattati si suol designare col nome di 
« Logica vetus» e riporta sostanzialmente la materia trattata nell’« Organon » 
aristotelico. Gli altri sei trattati ci danno la « Logica nova », che è la parte più 
originale dell’opera. Le fonti a cui attinse largamente Petrus Hispanus per 
la composizione delle sue « Summulae » sono: 1’« Organon » di Aristotele, 1’« I- 
sagoge » di Porfirio e alcuni trattati di logica di Boezio. 

I numerosi commentatori appartenenti alle più diverse scuole e tendenze 
dei secoli scorsi si valsero dell’autorità e dell’opera di Petrus Hispanus a 
sostegno delle dottrine più disparate o, addirittura, contrastanti tra loro. 

Interessante notare che anche oggi la tendenza formalistica, che non è 
difficile riscontrare nelle « Summulae », viene largamente sfruttata da parecchi 
‘studiosi di logica. 


J. Bacelar e Oliveira: Introducao ao Conceito de Critica. 


In un lungo articolo Bacelar e Oliveira ci ripresenta in forma nuova e con 
una chiarissima esposizione la questione sempre attualissima del problema cri- 
tico. Prendendo le mosse dalla conclusione della nota opera del Van Riet, 
«L’Epistémologie thomiste» (Louvain, 1940), l'A. si propone lo scopo di delineare 
il concetto di « Critica » intesa nel suo più profondo, trascendentale e originario 
significato. Si tratta, in altre parole, di stabilire il punto di partenza logica- 
mente presupposto ad ogni genere di discussione e ricerche in campo critico. 
Dovremmo trovare in questo studio le linee fondamentali di una autentica co- 
struzione critica. E’ inutile aggiungere che se l’A. raggiungesse veramente lo 
scopo prefissosi, meriterebbe largamente la riconoscenza universale degli studiosi! 

L’indagine condotta scrupolosamente dall’A. si basa soprattutto sull’analisi 
speculativa dei principi fondamentali. Non trascura tuttavia la disamina delle 
principali posizioni assunte dalle scuole più disparate nei confronti di questo 
arduo problema. 

Il Bacelar rievoca, anzitutto, le varie peripezie attraverso le quali è pas- 
sata la questione critica nei manuali e nelle opere dedicate dagli scolastici a 
questo studio. 

Che cosa intendono i vari filosofi per «problema critico »? Alcuni, preoc- 
cupati soprattutto di rispondere alle obiezioni mosse dallo scetticismo, impo- 
stano il problema critico come una «criteriologia », a cui si assegna lo scopo 
di determinare le varie condizioni che consentono di stabilire il « criterio » in 
base al quale si può discernere il vero dal falso (Balmes, Mercier, Jeannière). 
Alcuni altri (Tongiorgi, Palmieri, Remer, Geny) agganciano invece tale problema 
alla logica. Si conia pertanto il nuovo termine « Logica maior ». Mentre la « Lo- 
gica minor » si limita a studiare l’aspetto puramente formale degli atti intel- 
lettuali, la « Logica maior » ha invece lo scopo preciso di risolvere la questione 
relativa al valore degli stessi atti. Il P. Geny preferisce adottare il termine 
« critica »: questa parte della filosofia deve trattare «de cognitionis humanae 
valore ». 

Si ricorre ancora al concetto di « epistemologia »: in una completa sintesi 
filosofica non si può assolutamente prescindere da un trattato sistematico in- 
torno a tutti i problemi che si pongono a proposito della conoscenza umana 
(Noel, Van Steenberghen, ecc.), 
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Nei manuali di filosofia scolastica la critica viene presentata ora come se- 
conda parte della logica, ora come apologetica, ora come preludio alla meta- 
fisica, ora come metafisica fondamentale. 

Concludendo questa rapida analisi si può osservare : 

1) il problema della conoscenza viene studiato in appositi trattati, che 
vanno sotto il nome di Logica maior, Criteriologia, Epistemologia, Critica: ci 
si propone, in ogni caso, di discutere e risolvere il cosiddetto problema critico; 

2) si tende soprattutto a difendere il realismo contro il criterio imma- 
nentistico di Cartesio e la Critica kantiana; 

3) si vuole giustificare il valore della conoscenza allo scopo preciso di 
poter dimostrare e fondare la, possibilità della metafisica stessa: la Critica viene 
quindi ad assumere una funzione essenzialmente introduttiva; 

4) la stessa parola «critica» viene sempre intesa, in seguito all’influsso 
kantiano, come essenzialmente relativa al valore o disvalore della conoscenza 
metafisica. 

‘Terminata la rassegna delle varie posizioni assunte in campo scolastico in 
merito al problema critico, il Bacelar cerca di fare il punto della questione, in- 
dicando le condizioni essenziali richieste per una vera critica primordiale, che 
dovrebbe costruirsi a partire da un concetto primigenio, indipendentemente da 
preoccupazioni polemiche di qualsiasi ordine. Troppo sovente, per non dire 
sempre, ci si accinge a trattare la questione critica al solo scopo di salvaguar- 
dare la verità e certezza dell’umana conoscenza: un simile atteggiamento non 
consente affatto quel completo disinteresse, che è una caratteristica propria di 
ogni vera indagine scientifica e spassionata. Il concetto-base o punto di par- 
tenza di una vera critica sarà quindi soltanto quello che consentirà di impo- 
stare effettivamente tutto il problema su di un piano di assoluto disinteresse: 
occorre perciò accantonare ogni pregiudiziale o preoccupazione che verrebbe a 
condizionare l’impostazione e la soluzione del problema critico. 

Il concetto primigenio veramente atto a fondare la critica dovrà trovarsi 
sullo stesso piano della forma metafisica suprema dell’essere: tale concetto si 
ottiene attraverso un’accurata analisi dell’intima natura del giudizio intellet- 
tuale. Soltanto a questa condizione la critica si può elevare ad un livello asso- 
lutamente trascendentale abbracciando il campo universale dei soggetti e degli 
oggetti in una superiore e trascendente unità. Si tratta, insomma, di analizzare 
il nostro giudizio primordiale in quanto formalmente oggettivante l’essere stesso. 
Il disinteresse proprio dell’atteggiamento metafisico caratteristico della scienza 
suprema deve escludere radicalmente ogni preoccupazione polemica, quale sa- 
rebbe quella di salvare il realismo di alcuni concetti o di offrire determinate 
garanzie per la salvaguardia del valore della conoscenza stessa. L’analisi del- 
l’atto conoscitivo più fondamentale preso nella sua immediata concretezza ci 
rivelerà quella superiore unità in cui si realizza l’intima comunione del sog- 
getto conoscente e dell'oggetto conosciuto. Ed è appunto partendo da questa 
trascendente unità che si potrà fondare un’autentica critica pura. Si dovrà par- 
lare, in ogni caso, di una critica trascendentale in quanto potrà condizionare e 
motivare ogni altro giudizio di merito e di valore intorno a qualsiasi atto par- 
ticolare dell’umana conoscenza. Tale critica pura e trascendentale avrà il com- 
pito di mettere in rilievo un’adequazione immanente al giudizio stesso, ossia 
un’adequazione rivelata e giustificata immediatamente dal giudizio preso in sé 
e per sé, a prescindere da qualsiasi altra considerazione. Siffatta adequazione 
non può essere che quella esistente tra l’oggetto del giudizio e la sua forma 
ideale. 

Non si risolverà l’intricatissimo problema critico se non quando si avrà il 
coraggio di abbandonare definitivamente l'impostazione kantiana presente e 
operante nello stesso pensiero di coloro che combattono vivacemente le conclu- 
sioni della critica spietata del Filosofo di Koenigsberg. Ogni critica concepita 
e costruita in funzione puramente preparatoria, introduttiva, finirà sempre col 
rivelare il suo vizio congenito, non potendo essa erigersi a critica veramente 
trascendentale. 

Î Per mezzo dell’idea dell’essere, colta direttamente nell’atto stesso del giu- 
dizio intellettuale, non sarà difficile ridurre gli elementi costitutivi dell'umano 
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pensiero (soggetto-oggetto-azione) ad una unità trascendentale. Alla luce-e in 
forza di questa suprema conquista dell’intelligenza umana si potranno risolvere 
tutti gli altri problemi intorno al significato e al valore della conoscenza propria 
dell’uomo. 

Ma cos'è, in definitiva, l’essere colto immediatamente dall’atto intellettuale 
del giudizio? Non è altro che l’essere proprio dell’atto dell’intelligenza. Infatti 
nei giudizio viene a realizzarsi e concretizzarsi l’essere che ci si rivela come 
perfettamente trasparente a se stesso; nel giudizio siamo messi in immediato 
contatto con un essere concreto che si intenzionalizza (essere concreto dello 
stesso atto intenzionale costitutivo del giudizio). 

Poichè è questo il punto più delicato e centrale della dotta dissertazione, 
non sarà inopportuno trascrivere qui fedelmente il testo originale: « Pelo con- 
trario, sendo a Critica um Juìzo vivo, requer neste a Unidade perfeitamente 
convergente pela actualidade estrita do Ser. 

No Juìzo em acto se exerce o Ser e se intencioraliza. Por isso a Critica 
proclama, tào fundamente como a metafìsica, a necessidade de repòr no centro 
ontològico que lhe compete o ser participial, em exercìcio, sem antepor-Ihe 
preconcebidas delimitacòes. i 

Chegamos assim à condicào real duma Crìtica que é a unidade do criti- 
cante com o criticado no interior do pròprio acto em que a Crìtica se exerce: 
— no Ser da iInteligéncia em acto de Juìzo » (p. 378). 

Abbiamo cercato di esporre con la massima fedeltà il pensiero, senza dubbio 
assai profondo e originale, del Bacelar. 

La conclusione a cui giunge l’A., e lo diciamo con sincero rammarico, non 
ci sembra del tutto convincente. Saremmo tentati di sollevare, a questo propo- 
sito, parecchie obiezioni. Preferiamo tuttavia attendere che venga pubblicata 
la seconda parte in cui l'A. esporrà compiutamente il suo pensiero intorno alia 
forma dell’unità e semplicità dell’oggetto proprio della critica pura e trascen- 
dentale. 

Ci iimitiamo, per ora, ad osservare che, nonostante l’innegabile diversità 
di impostazione e di metodo, l’atteggiamento del Bacelar ci sembra riallacciarsi, 
in ultima analisi, al « cogito ergo sum » di Cartesio: l’essere colto immediata- 
mente nell’affermazione del giudizio intellettuale è l’essere concreto del pen- 
siero in atto con tutto ciò che tale pensiero include nella sua stessa struttura. 
Ammessa tale impostazione del problema, non vediamo perchè non si possa 
applicare alia dottrina del Bacelar l’antica critica che si suol opporre, e giu- 
stamente, al metodo cartesiano. 

Una critica trascendentale che intenda prescindere da alcuni fondamentali 
presupposti, logicamente indimostrabili ed ingiustificabili, non ci sembra of- 
frire alcuna fondata probabilità di successo. Una critica « pura », quale viene 
intesa dall’A., sembra implicare una contradizione ben difficilmente eliminabile: 
chi ammetta la critica allo stato puro si rinchiude in un cerchio da cui non 
riuscirà mai più ad evadere se non spezzando il cerchio stesso e cioè... cam- 
biando strada ! 

Raimondo Verardo O. P. 


DOMINICAN STUDIES - A. 1952. 


A. Plé O. P., St. Thomas Aquinas and the Psychology of Freud (cfr. Suppl. 
de La Vie Spirituelle, nov. 1951); C. Martin, The Vulgate Text of 
Aquinas’ Commentary on Aristotle’s Politics; D. Callus O. P., Ten 
Years of Research in the Mediaeval Field, I. Texts; A. N. Prior, The 
Parva Logicalia in Modern Dress; I. Thomas O. P., St. Vincent Fer- 
rerîs De Suppositionibus; W. Gumbley O. P., The English Dominicans 
from 1555 to 1950; V. White O. P., The Prolegomena to the Five Ways; 
A. Finili O. P., New Light on Natural Desire?; Cl. Kopp, Christian 
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Sites around the Sea of Galilee, VI; Note critiche del IPA TL Thomas 
O. P. sulle nuove pubblicazioni intorno alla logica simbolica; e di 
D. Nicholl sul problema della storia, in relazione all’ Eranos Jahrbuch 
del 1951. 


Il Prof. C. Martin dimostra come non sia fedele all’originale il testo gene- 
ralmente usato dalle edizioni stampate, dal 1478 al 1951, del commentario che 
scrisse S. Tommaso alla Politica d’Aristotele: i cambiamenti, secondo il Martin, 
furono introdotti per migliorarne lo siile, ma a costo del pensiero, in quanto 
le mutilazioni e interpolazioni deteriorarono il testo e falsarono il pensiero del- 
l’Aquinate. La versione del testo aristotelico piena di grecismi, che fece Gu- 
glielmo di Moerbeke, subì simili mutazioni; anzi alla fine del Quattrocento 
venne sostituita dalla versione più elegante di Leonardo Aretino e nell'Ottocento 
(ed. di Parma) dalla « versio recens» dell’edizione parigina (1862) delle opere 
dello Stagirita. 

Il Martin fonda la sua storia del testo sul confronto delle edizioni coi tre 
manoscritti seguenti: 1) Cambridge, Peterhouse College Library, ms. 82 (fine 
del sec. XIII); 2) Parigi, Bibl. Nat., ms. 6457 (fine del sec. XIII o inizio del 
XIV); 3) Oxford, Merton College Library, ms. 273 (sec. XIV, ma av. 1372). 
Allo studio della. storia del testo tomista l’autore aggiunge alcune notizie pre- 
ziose sulla continuazione del commento per opéra di Pietro d’Auvergne O. P. 
(+ 1304), indicandone quattro copie e cioè oltre le sopradette di Cambridge e 
Oxford, due altre che si trovano nella Biblioteca Vaticana (mms. 777 e 778). 

Una futura edizione critica del commento sulla Politica non potrà tra- 
scurare le osservazioni del Prof. Martin. 


Il P. V. White vuol conoscere il genuino pensiero di S. Tommaso riguardo 
al significato delle Cinque Vie. Esamina quindi non i manuali, e neppure i 
commentatori, ma il contesto degli argomenti stessi, vale a dire il Prologo della 
Somma, la prima questione e i due primi articoli della seconda. 

Il P. White parte da un problema: Il voler provare l’esistenza d’una causa 
dai suoi effetti è ammettere quel che si vuol provare, e cioè che tal essere è 
causa di tal altro; onde le Cinque Vie che seguono questo metodo, includono 
una < petitio principii» e sono quindi inefficaci. La risposta è che non si com- 
mette nessuna <« petitio principii » perchè: 1) dal punto di vista puramente me- 
tafisico valgono queste Vie: non si presuppone che le creature siano effetti di 
Dio, al contrario, proprio l'esame attento delle creature rivela il loro carattere 
di effetto e di effetto della Causa Prima; 2) il teologo inoltre, convintissimo 
dell’esistenza di Dio, e che le creature sono creature di Lui, può sottomettere 
ad un esame severo la validità degli argomenti che si appoggiano sulla causa- 
lità, per determinare se sono efficaci a provare l’esistenza di Dio anche per chi 
non ammette nessuna Rivelazione. 

Poi si risponde al fideismo barthiano: Il Dio delle Cinque Vie è Iddio della 
Rivelazione, perchè l’esistenza di Dio conosciuta dalla ragione naturale e co- 
nosciuta dalla Rivelazione non costituisce due verità distinte, ma una sola verità 
conosciuta sotto due «rationes formales cognoscendi » (I q. I, a. le;lib ads 
Di prove razionali quali sono le Cinque Vie non ha bisogno il credente in 
quanto credente (I q. 1, a. 6 ad 3), ma l’intelletto umano che è imperfetto 
(I q. 1, a. 5 ad 2): il «catholicae veritatis doctor » deve venir incontro all’in- 
credulo e presentargli degli argomenti che lo accontentino. Le Vie, in questo 
caso, non sono un semplice filosofare, ma hanno una finalità nettamente teo- 
logica che consiste nel superare e far superare gli ostacoli razionali della sal- 
vezza (I aq. 1, a. 8). Tuttavia non pretendono di provare l’esistenza di Dio, la quale 
poichè identica con l’essenza divina, è un mistero; ma vogliono mostrare al- 
l’incredulo la necessità logica d’ammettere la verità, ammessa senza esitazione 
dal cattolico: il mondo visibile è inconcepibile se non si ammette la Causa 
Prima CI, q. 3, a. 4 ad 2; cfr. q. 13, a. 10 ad 5). 

E’ indiscutibile la necessità delle prove: 
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la sacra dottrina rimane molto imperfetta se non riesce a provare la verità di 
questa proposizione; le obiezioni che appellano ad una conoscenza naturale di 
Dio e all’esistenza di una verità che esiga una Verità Prima, non fanno che 
sottolineare la necessità delle prove razionali (I, q. 2, a. 1 ad 2 e ad 3). Ma le 
prove, perchè siano valide, debbono avere le seguenti condizioni: 1) Non vo- 
gliano essere una « demonstratio propter quid », perchè non conosciamo Dio in 
sè (I, a. 2, a. 2c). 2) La dimostrazione non presupponga il significato del nome 
di Dio, perchè non sarebbe un punto di partenza accettabile dall’incredulo 
(I, q. 2, a. 1 ad 2), nè se ne serva come di « medium demonstrationis » (cfr. I, 
q. 1, a. 7 ad 1, e qa. 2, a. 1 ad 2). 3) La dimostrazione dev’essere una « demon- 
stratio quia » in cui invece della definizione ci si appoggia sugli effetti di Dio, 
a condizione però che il punto di partenza sia l'esame dei fenomeni che ci 
riveli la dipendenza di essi dall’ Essere Supremo e quindi il loro carattere di 
effetti della Causa Prima (I, q. 2, a. 2c; cfr. ib., ad 2). Queste tre condizioni 
pienamente si verificano nelle Cinque Vie come le troviamo esposte dall’An- 
gelico Dottore, mentre molti autori che fanno uso di esse spesso le trasformano 
in maniera da peccare contro le leggi della logica. 


‘Non è un nuovo studio che il P. Antonino Finili consacra all’intricato pro- 
blema del desiderio naturale di vedere Dio: in sostanza conferma quello che 
scrisse qualche anno fa (1948-1949) sottomettendo ad un esame critico gli 
studi di W.R.O' Connor pubblicati su The Modern Schoolman, XIV (1940), 
213-267 e XXVI (1949), 91-120, ma soprattutto il suo libro più recente « The 
Eternal Quest », Nuova York 1947 e inoltre il « De desiderio naturali ad visio- 
nem beatificam » (Roma 1948) del P. B. M. Lemeer O. P., mentre si trova 
sostanzialmente d’accordo col P. Enrico di S. Teresa O.C.D., «Il desiderio 
naturale della visione di Dio e il suo valore secondo S. Tommaso » (Epheme- 
rides Carmeliticae, I, 1947, 56-102). 

Il pensiero del P. Finili può esser riassunto in questi termini: Distingue il 
« desiderio naturale » che è l’inclinazione che naturalmente fluisce dalla natura 
stessa (precede quindi ogni cognizione ed è caratterizzata dalla necessità di 
specificazione) « dal moto naturale » che è il desiderio naturale in atto di ten- 
dere al fine naturale. Anche l’intelletto ha un desiderio naturale che consiste 
nell’inclinazione naturale dell’intelletto alla cognizione attuale che è perfezione 
dell’intelletto, mentre il desiderio naturale della volontà ha per oggetto tanto 
il bene proprio della volontà quanto il bene delle altre facoltà e della persona 
stessa (felicità): onde il desiderio naturale della volontà include anche il de- 
siderio naturale di conoscere, che è nell’intelletto. Ora il desiderio attuale di 
conoscere è il desiderio della perfezione dell’intelletto, ma è un atto elicito (de- 
siderio naturale attuale) della volontà, e non dell’intelletto. Onde il desiderio 
naturale della felicità che è nella volontà; non è però «direttamente» il desi- 
deriva dal desiderio naturale di conoscere che è nell’intelletto e dal desiderio 
naturale della felicità che è nella volontà; ma è però « direttamente » il desi- 
derio della visione beatifica, bensì il desiderio di conoscere l’essenza della 
Causa Prima. 

Il P. Finili non accetta la tesi di O’ Connor secondo cui l’inclinazione na- 
turale della volontà è una infiltrazione scotista nel tomismo: S. Tommaso in- 
fatti — dice l’autore dell’ Eternal Quest — all’elicito oppone l’imperato, e non 
il naturale, mentre Scoto al desiderio elicito contrappone il desiderio naturale; 
onde sarebbe più conforme alla mente dell’Aquinate il non parlare del desiderio 
naturale della volontà (giacchè gli atti della volontà presuppongono l’attività 
dell’intelletto), ma della semplice volizione. Ma — ribatte il P. Finili — è to- 
mistica (I II, q. 26, a. 1), anzi aristotelica (VIII Phys.), la distinzione del de- 
siderio naturale della volontà che è in atto primo, dal moto che, come atto 
secondo, è la volizione attuale. E, del resto, la tesi del desiderio naturale della 
volontà si fonda sulla dottrina aristotelico-tomistica della natura: la natura come 
principio di operazione dev’esser provvista dal Creatore di un’inclinazione (an- 
teriore ad ogni cognizione) all'operazione che è conforme alla natura stessa 
e in cui consiste la perfezione di essa. Ora anche la volontà può esser consi- 
derata come natura e quindi deve aver un’inclinazione (anteriore alla cognizione 
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attuale) verso la propria perfezione e verso quella delle altre potenze e del 
supposito: che è dunque l’inclinazione naturale della volontà. Questa inclina- 
zione naturale della volontà è l’inclinazione al bene in comune, mentre l’oggetto 
determinato (il bene concreto) vien fornito dall’intelletto. Onde l'inclinazione 
naturale della volontà segue la forma naturale che è la volontà, mentre la vo- 
lizione attuale segue una forma impressa dalla cognizione attuale: quella è una 
inclinazione naturale, questa un moto naturale verso un oggetto percepito dai- 
l'intelletto pratico come un bene da ottenere. Ora, nell’intelletto c’è un’incli- 
nazione naturale alla propria perfezione che consiste nella perfetta cognizione 
dell'oggetto: per cui la conoscenza imperfetta di un oggetto eccita il desiderio 
della cognizione perfetta dello stesso oggetto; tuttavia, l'impulso (tendenza at- 
tuale) a questa cognizione proviene non dall’intelletto, cui non compete la cau- 
salità efficiente, bensì da un atto elicito (moto naturale) della volontà che de- 
sidera la perfezione dell’intelletto. Onde, conclude il P. Finili, il desiderio (in- 
clinazione) naturale di conoscere in genere è nell’intelletto, ma il desiderio di 
conoscere la causa dopo aver conosciuto l’effetto, è un atto elicito della volontà 
fondato sul desiderio naturale della felicità dell’uomo. 


Angelico Iszak O. P. 


STUDIUM - A. 1952. 


I - F. Alessandrini: Stati Uniti e Vaticano; S. Golzio: Considerazioni sulla 
disoccupazione in Italia; F. Castagnoli: La tomba di S. Pietro; C. Co- 
degone: La formazione dell’ingegnere; F. Semi: Una politica della 
cultura; U. Prosperetti: I problemi dello Stato moderno al Congresso 
deì Giuristi cattolici. 


II - A. Moro: Le basi della civiltà; A. Gismondi: Biologia e problemi 
spirituali e morali; A. Mor: Una lettera inedita di Claudel; R. Orec- 
chia: Il pensiero giuridico di Igino Petrone; A. Neppi: Origini e svi- 
luppì dell’architettura moderna. 

III - V. Bachelet: I maestri, è giovani e la storia; A. Mor: Il certame sco- 
lastico; L. Pelloux: Principì morali e metafisica; E. Nasalli - Rocca: 
Presupposti canonistici dell’idea moderna di Stato; B. Callieri: Neu- 
ropsichiatria e libertà morale. 


IV - A. Capocaccia: Da Galileo a oggi; V. Arcozzi - Masino: Intorno al 
« senso della storia »; G. B. Tragella: Le missioni, oggi; S. Majerotto: 
John Mayuard Keynes. 


V - E. Passerin: Origine dello spirito laico; G. B. Scaglia: Il laicismo 
italiano d’oggi; R. Sugranyes: Il laico nella società; G. Grillo: Ales- 
sandro VI e la recente storiografia; L. Scremin: L’aborto terapeutico. 


VI - E. Testa: La malinconia dì Leonardo; F. M. Dominedò: Il bene co- 
mune internazionale; R. Crippa: La posizione dell’insegnante; F. Mon- 
tanari: Ampiezza e profondità di Dante; C. Codegone: Tecnica e scienza. 


VII-VIII - G. B. Tragella: Unione delle Chiese ed Ecumenismo; E. Pas- 
serin: Gesta Dei per Francos; A. Mor: Scuola e cultura; M. Carta- 
segna: Scrittori americani e narrativa italiana; M. Pellegrino: Let- 
teratura « classica » e letteratura «cristiana antica »; L. Pelloux: Il 
compito della metafisica; S. Accame: Cultura greca e scienza storica; 
F. Molina: Che cosa cì dice la sismologia? ; 

IX - G. B. Parodi: Il laico nella Chiesa; F. Di Piazza: In tema di meto- 
dologia del pensiero « universitario » e « cattolico »; N. Vian: « Julîus 
frater » A Severino; A. Gismondi: Riflessioni sui pensieri di uno scet- 
tico; G. Lami: L’espiridina e la limitazione delle nascite. 
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X - F. Alessandrini: « Sacro vergente anno »; E. Zucchelli: Ancora sul 
tema dì scuola e cultura; P. Brezzi: Nuove idee e vecchi pregiudizi 
intorno al Medio Evo. 


XI - V. Arcozzi - Masino: Diritti e progresso delle maestranze; G. Ca- 
sella: Anticomunismo: strategia o tattica?; E. Passerin: Religione e 
progresso; L. Pelloux: Introduzione allo studio di S. Tommaso; G. 
Bolino: Filosofia della pace. 


XII - P. Prini: La filosofia italiana d’oggi; V. Bachelet: Tre codici sociali; 
G. B. Tragella: Il Padre Paolo Manna; G. Lami: In tema di relazioni 
psicosomatiche. 


R. Orecchia (n. II), in un dotto e ben documentato articolo ci ricorda un 
grande maestro di Filosofia del diritto: Igino Petrone (1870-1913) il auale contro 
il positivismo giuridico imperante ai suoi tempi, seppe reagire in nome di una 
rivendicazione idealistica del diritto, propugnando la necessità di una concs- 
zione più alta, capace di penetrare oltre il nudo fatto la natura eminente- 
mente spirituale ed etica del diritto; concezione che egli chiamò dell’« idealismo 
critico ». Movimento a cui poi darà maggiore impulso e sviluppo Giorgio Del 
Vecchio. 

Il pensiero filosofico-giuridico del Petrone si riallaccia strettamente alla 
tradizionale scuola spiritualistico-cristiana. Infatti egli, mettendo a nudo l’in- 
sufficienza del positivismo, arrivò alla più serena apologia del diritto naturale: 
contro i positivisti che affermano l’idea essere preceduta dal fatto, che cioè 
l’idea di giustizia non è il prodotto di leggi etiche, bensì di leggi biologiche, o, 
in altre parole, che non dall'idea di giustizia deriva la comunanza, bensì ai 
contrario, la convivenza è la causa della giustizia. Il Petrone afferma energi- 
camente che l’idea di giustizia è innata nell’uomo, in quanto «la giustizia è 
un ’ prius’, la convivenza sociale è un ’posterius’», e «la comunanza sociale 
attua i rapporti possibili di giustizia, non li crea». L’errore più grave dei po- 
sitivisti per il Petrone è stato quindi quello di aver confuso la giustizia con ii 
diritto; errore, questo, che è stato fonte di tutti gli altri errori. Abbiamo così, 
nel Petrone, la chiara riaffermazione della classica distinzione tra giustizia e 
legalità, tra diritto naturale e diritto positivo, tra le leggi divine non scritte 
e le leggi scritte; per cui se positivo è il diritto, naturale è la giustizia. Vi sono 
quindi nell'ordine della natura delle determinazioni che il potere positivo non 
può variare, perchè anch’esso potere è sottoposto ad una legge superiore; il 
diritto naturale è fonte oggettiva di ogni diritto positivo che senza di esso 
mancherebbe della sua sorgente e della sua forza. 

Lo sfondo del pensiero del Petrone, conclude l’articolista, è stato profonda- 
mente religioso, ed in un periodo in cui nelle Università non era neppure no- 
minato il nome di Dio egli parlava con accento commosso non solo di Dio in 
termini vaghi, ma di Dio secondo la tradizione cattolica, ed anzi egli stesso 
scriveva che avrebbe ritenuto un titolo d’onore l’essere rimproverato di oltre- 
passare «i limiti della filosofia per entrare nell’orbita delia teologia »; così la 
sua passione teologizzante lo presenta oggi come anticipazione consapevole del 
ripiegamento, cui assistiamo del fronte neo-idealistico verso la neo-scolastica. 


L. Pelloux (n. III) nell’articolo «Principi morali e metafisica » passa in 
rassegna due recenti opere di etica: J. Maritain, « Neuf lecons sur les notions 
premières de la philosophie morale » (Paris, Téqui 1951) e O. Lottin, « Prin- 
cipes de Morales» (2 vol. Lovanio 1947), opere nettamente ed esplicitamente 
ispirate all'insegnamento di S. Tommaso. Nella prima Maritain studia, in una 
forma speculativa ed espositiva insieme, le linee generali che permettono di 
stabilire le basi metafisiche della morale, con uno scopo nettamente ordinato 
ad aprire la filosofia tomista dinnanzi alle preoccupazioni del pensiero e della 
cultura e della vita contemporanea. Nella seconda opera il Lottin con un’acuta 
intelligenza delle posizioni tradizionali, della loro problematica, delle soluzioni 
che esse presentano ed insieme dei punti di discussione che anche ai cultori 
della filosofia tomistica si presentano attualmente. In questa opera larga parte 
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è data all’esplicazione dei principi teologici morali, ma questi vengono acco- 
stati alla filosofia morale; il Maritain invece compie uno sforzo di adatta- 
mento più limitato nel suo ambito, perchè sollecito prevalentemente dei « primi 
principi », ma desiderando convincere anche coloro che possono dirsi estranei 
alla tradizionale mentalità tomista. 

In ogni modo, conclude il Pelloux, queste due opere offrono motivi preziosi 
di riflessione filosofica, che non si esaurisce in se stessa ma apre ad una più 
precisa e consapevole applicazione della scienza morale alla vita. 


V. Arcozzi - Masino (n. IV) si pone il problema del «senso della storia », 
e dopo aver accennato ai tre punti di vista (filosofico, teologico, concretamente 
storico) dai quali può essere considerato il processo storico, ponendosi dal lato 
«concreto storico » si domanda se abbia un senso la storia della concezione 
etica della personalità umana, cioè si pone il problema della dignità e del valore 
dell’uomo. Dopo aver esaminato le tre figure del mondo precristiano, il saggio 
greco, il civis romanus, il membro del popolo eletto d’ Israele, riafferma la su- 
periorità della concezione cristiano-tomista della personalità, concezione teo- 
centrica, universalistica e singolaristica, in cui la personalità umana era così 
definitivamente poggiata su un fondamento universale, immanente e trascen- 
dente insieme e senza confusione. Ma dopo la decadenza della Scolastica, dal 
Medioevo ad oggi, la storia della concezione della personalità umana ha cessato 
di avere un «senso » positivo? 

L’A., riportandosi al Maritain, conclude che « come cristiano, mentre da un 
lato non posso non registrare un senso o meglio parecchi sensi negativi nella 
storia dell’atmosfera culturale della personalità umana dal Medioevo ad oggi, 
affermo senz’altro un senso positivo della storia stessa per quei progressi au- 
tentici, che ogni cristiano di buona volontà può tesorizzare per sè e contribuire 
a rivelare agli altri e a tutta la società umana ». 

La disgrazia della storia moderna, possiamo dire col Maritain, è stata che 
tutto questo processo si è trovato sotto il comando di uno spirito antropocentrico. 


Segnaliamo tutto il n. V per i vari articoli dedicati al «laicismo moderno ». 
Essi formano una parte delle relazioni tenute al Congresso Nazionale dei 
Laureati di A. C. svoltosi a Roma nel dicembre 1951 sul tema «Laicismo e 
laicato ». 


F. M. Dominedò (n. VI) nell’articolo «Il bene comune internazionale » 
riafferma il valore sociale della ricchezza non solo su un piano nazionale ma 
anche internazionale e quindi il dovere di usarne secondo le esigenze del « bene 
comune », in quanto come la proprietà privata si pone in funzione sociale, così 
l'economia nazionale deve porsi in funzione internazionale. Ciò è necessario 
per il progresso della giustizia sociale internazionale. 


L. Pelloux (n. VII-VIII) in «Il compito della Metafisica » passa in rassegna 
gli studi di G. Bontadini e di C. Mazzantini su «Il compito della metafisica » 
e lo studio di F.M. Bongioanni su « Il compito della metafisica e dell'educazione 
dell’uomo » pubblicati dalP« Archivio di Filosofia » in un fascicolo intero dedi- 
cato al tema «Il compito della metafisica » (1952). 

Ciò dimostra la principalissima importanza che nello studio della filosofia 
occupa la metafisica, così che è dato oggi parlare di ’ rinascita della metafisica ’. 
Pur tra varie correnti di pensiero, dobbiamo però notare come la parte che in 
tale rinascita occupa la filosofia classica è certamente molto grande, e vera- 
mente tale da significare un impulso vigoroso alla cultura filosofica contem- 
poranea. 

Parlare di ’ compito della metafisica’, afferma il Pelloux, significa indub- 
biamente entrare nell’ambito di ciò che la metafisica deve realizzare nelle con- 
dizioni storiche del pensiero e della cultura entro le quali si esplica. Inoltre 
indicare i modi che esprimono più convenientemente le note specifiche alle 
quali la filosofia deve rispondere se intende risolvere non solo dati problemi, ma 
soprattutto quel problema che è fondamentale alla filosofia stessa nel suo nu- 
cleo più direttamente costitutivo. 
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Abbiamo così nei due saggi del Bontadini e del Mazzantini, delle interes- 
santi e profonde considerazioni che riguardano non solo il compito attuale, ma, 
il compito perenne della metafisica. Il Bontadini si ferma soprattutto all’attua- 
lità, ed il Mazzantini alla perennità di tale compito; ma entrambi hanno preso 
posizione a favore della riflessione filosofica che si ritrova in ogni uomo, sia 
pure in maniera virtuale ed incoativa, ed hanno insistito su quella posizione 
di «orizzonte » che l’uomo occupa nell’ambito degli altri esseri, alla quale già 
richiamava S. Tommaso, e che in fondo viene espressa in maniera logica dalla 
caratteristica « mediazione riflessa » (propria della metafisica), che è attività 
propria dell’intelligenza umana. 

Il compito della metafisica è anche oggi, afferma il Bongioanni, come ai 
tempi della metafisica classica, del pensiero greco, compito squisitamente umano 
e capace di elevare l’uomo, di toglierlo dalla solitudine, senza sommergerlo per 
questo nell’anonimo del collettivo e del sociale. La metafisica quindi è studio 
dell’essere, degli esseri, dellumano, e del divino, per quanto è dato raggiungerlo 
alla ragione umana. 


L. Pelloux (n. XI) in «Introduzione allo studio di S. Tommaso » esamina 
l’opera del P. Chenu O. P. « Introdution à l’ Etude de St. Thomas d’Aquin » 
(Montreal, Paris 1950, Université de Montreal), nella quale l’A. approfondisce 
il pensiero di S. Tommaso cercando di rendersi sempre meglio conto della ge- 
nesi storica di questo pensiero, cosa che implica una serie vastissima di studi 
che varcano i limiti di una ricerca teoretica, perchè interessano particolarmente 
le scienze storiche, come capaci di far entrare nell’ambiente culturale, religioso, 
politico, in cui S. Tommaso è vissuto, e di cui il suo pensiero stesso si è im- 
pregnato, formandosi, sviluppandosi, manifestandosi, esprimendosi. Lo Chenu 
quindi mostra chiaramente su quale linea genetica va collocata la dottrina di 
S. Tommaso, a quali esigenze essa ha inteso corrispondere, come queste sono 
visibili e manifeste sia nella «lettera» che nello «spirito » del pensiero del- 
l’Aquinate. Così lo Chenu giunge a precisare che cosa vi è di propriamente si- 
stematico nel pensiero di S. Tommaso, e quanto ogni aspetto della costruzione 
ritrova la propria integrazione e s’intende nella luce dell’insieme, e nel tempo 
stesso non ritiene che si tratti di un sistema chiuso in se stesso, ma aperto, 
pure nella sua unità e fermezza, lontana da concordismi ed eclettismi. 


P. Prini (n. XII) in «La Filosofia italiana di oggi» dà una felice sintesi 
della filosofia italiana attuale che appare orientata in tre principali direzioni: 

I) Una direzione critica o problematica, detta pure Filosofia della crisi, 
che comprende : x 

1) Il problematicismo di Ugo Spirito per il quale alla filosofia non resta 
altro compito se non quello di accettarsi o piuttosto di stimolarsi come inces- 
sante ricerca, problematizzando qualunque certezza; abbiamo così il trionfo 
dell'eterno dubbio e dell’eterno ricercare senza possibilità, anzi starei per dire, 
con la paura di trovare o conquistare qualche certezza: questa ricerca per la 
ricerca sarebbe poi proprio un superare lo scetticismo? 

2) Il moralismo assoluto di Guido Calogero, per cui la filosofia teoretica 
non ha più nessun diritto di cittadinanza nella cultura, ma solo una filosofia 
della pratica; solo una «filosofia dell’agire », conserva intatto il suo compito 
di giustificare l’ideale etico, ponendosi come riflessione discriminatrice delle 
forme storiche dell’attività e della convivenza umana. 

3) L’esistenzialismo positivo di Nicola Abbagnano, che, sostenuto da una 
costante coerenza critica, vuole volgere in senso positivo, o più precisamente 
etico, quella idea della « problematicità » che riassume in sè i più diversi e 
drammatici aspetti della crisi della cultura contemporanea. 

Il carattere comune di queste « filosofie della crisi» è nell’esasperata ridu- 
zione soggettivistica dell’atto del conoscere; ma non ci si è accorti che l’atto 
del conoscere, nel suo stesso consapersi come problema o ricerca, è già possesso 
iniziale, è già la partecipazione ad una totalità che insieme lo trascende e lo 
comprende. 

II) Una direzione metodologica, che comprende le Filosofie metodologiche. 
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1) Il neomaterialismo storico-dialettico di Antonio Banfi, per cui la dottrina 
marxista-leninista riempì col suo umanesimo storico e la sua coscienza reali- 
stica lo spazio che il razionalismo critico aveva liberato da ogni struttura mi- 
stico-metafisica, da ogni dogmatismo edificante e, col suo problematicismo, di- 
sposto all’universalità attiva di questa soluzione. 

2) Il materialismo storico-critico di Galvano Della Volpe che propugna la 
necessità di rinunciare al dogma fondamentale dell’idealismo, a quel concetto 
della verità come autocoscienza che ha avuto come corollario etico la frattura 
di cultura e di lavoro e la conseguente svalutazione di questo in confronto a 
quella, per poi opporvi la sua etica dellemancipazione umana, che si realizza 
in una comunità di lavoro, dove sono abolite tutte le ormai sorpassate diffe- 
renze che il giusnaturalismo assolutizza come naturali ed irriducibili, restan- 
dovi soltanto «le differenze di sensibilità e impegno personale su cui si fonda 
il lavoro come attività particolare specializzata ». 

3) Il neoempirismo logico di Ludovico Geymonat che vuol fondare un nuovo 
razionalismo epurato da qualunque riferimento metafisico, da qualunque illu- 
sione o equivoco del sentimento, e ridotto al rigore di un linguaggio coerente, 
cioè dimostrativo, dove tutto (i termini, le premesse e le regole del procedi- 
mento) è convenzionalmente stabilito. Ora ciò potrà valere, osserva il Prini, 
come una metodologia della ricerca scientifica, ma non come filosofia. 

III) Una direzione spiritualistica o metafisica: le Filosofie della ricostru- 
zione metafisica. A questa ricostruzione si accingono quasi esclusivamente le 
filosofie d’ispirazione chiaramente cristiana, e anzi cattolica, come in Italia; 
e questo è un fenomeno singolare e significativo del nostro tempo, in cui pro- 
prio quella religione cristiana sempre accusata di oscurantismo e come rinne- 
gatrice della ragione, è oggi l’unica a difendere i diritti ed i valori della ra- 
gione stessa. A questa filosofia fanno capo due correnti : 

1) La Neoscolastica, propugnatrice della ’ metafisica dell’essere’, d’ispira- 
zione neoscolastica, alla quale appartengono i Maestri dell’ Università Cattolica 
del S. Cuore di Milano con la Rivista di Filosofia Neoscolastica (Olgiati, Ma- 
snovo, Padovani, Mazzantini, Bontadini ...); La Via con la sua rivista ’ Teoresi ?. 

In genere possiamo dire che la Neoscolastica italiana ha portato un senso 
di maggiore aderenza ai problemi della cultura contemporanea, sviluppandovi 
una tematica più ricca che non fosse quella circoscritta nell’orizzonte gnoseo- 
logico dei primi decenni. Benemerito di ciò è anche il « Centro di studi filoso- 
fici cristiani» di Gallarate con le sue proficue adunanze annuali. 

2) Lo spiritualismo cristiano, seguace di una metafisica della persona, di 
più diretta provenienza dalla tradizione idealistica del pensiero italiano. A 
questa corrente fanno parte, oltre ad A. Carlini ed A. Guzzo che in certo modo 
ne furono gli iniziatori, anche L. Stefanini, M. F. Sciacca, direttore del « Gior- 
nale di Metafisica », F. Battaglia, R. Lazzarini, N. Petruzzellis, direttore della 
« Rassegna di Scienze filosofiche », ed altri. 

A queste due correnti possiamo aggiungere gli ’ Esistenzialisti cristiani’ 
come il P. Cornelio Fabro con i suoi studi su Kierkegaard ed E. Castelli con il 
suo ’ esistenzialismo teologico’; ed anche gli altri raccolti sotto l’insegna della 
« Rivista Rosminiana » con a capo il P. Giuseppe Bozzetti. 

Tutti movimenti questi i quali mostrerebbero, secondo il Prini, la varia ric- 
chezza della filosofia cristiana d’oggi. 

Reginaldo Pizzorni O. P. 


* * > 


GIORNALE DI METAFISICA - A. 1952. 


I - L. Stefanini: I fondamenti dell’estetica; R. Lazzarini: Etica negativa 
e intenzionalità; P. Rostenne: Introduction à une vie chrétienne de 
l’histoire; R. Jolivet: Introduction à la philosophie de A. Rosmini; 
F. P. Alessio: Voltaire e Pascal; C. Giacon: Il problema estetico. 


II - M. T. Antonelli: Assolutezza ed esistenzialità della morale; J. Roig 
Gironella: Progreso y relativismo; A. Caracciolo: Il bello di natura; 
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Ji A. Mourant: Ethics of Kierkegaard; P. Prini: Il trascendentale 
estetico come forma reale dell’essere; F. Alessio: Voltaire e Pascal. 


Il - R. Lazzarini: Conoscenza esistenziale umana e intenzionalità; V. 
Agresti: La filosofia di J. Lachelier; R. Crippa: Osservazioni sulla 
struttura della Società; C. Riva: Ontologia della persona in A. Ro- 
smini; G. M. Pozzo: L’autosufficienza dell’atto in Aristotele. 


IV - Fascicolo dedicato al pensiero di L. Lavelle - L. Lavelle: Due scritti 
inediti: 1) La fonction de la pensée, 2) Donner et recevoir - Biblio- 
grafie; R. Le Senne: Louìs Lavelle; N.J.J. Balthasar: L’univocité non 
immanente de l’étre total; G. Berger: Le temps et la participation 
dans l’ouvre de Louis Lavelle; J. Chaix Ruy: L’expérience ontique 
de Louis Lavelle; B. Delfgaauw: Étre et acte chez Louis Lavelle; 
A. Reymond: Louis Lavelle et la philosophie de la spiritualité; M. 
F. Sciacca: Dal mio carteggio con Louîs Lavelle; Ultime pubblica- 
zioni di Louis Lavelle: 1) Traité des valeurs (A. Rigobello); 2) 
Quatre Saints; De lame humaine (G. Santinello). 


V - U. A. Padovani: La filosofia religiosa dî Vincenzo Gioberti; L. Ste- 
fanini: Personalismo giobertiano; D. Morando: Gioberti e Rosmini; 
G. Santinello: Le interpretazioni della filosofia di V. Gioberti; M. 
Rossi: Nota critica sulla concezione del lavoro di J. Pieper; L. Ba- 
golini: Motivi fondamentali del pensiero sudamericano; M. Sanci- 
priano: Filosofia e industria; G. M. Pozzo: Atomismo moderno. 


VI - A. Guzzo: Il sentimento e la vita morale; J. Chaix-Ruy: Humani- 
sme: transcendance de lhumain; C. Fabro: Il concetto dell’essere 
e la metafisica; V. Agosti: La filosofia di J. Lachelier; G. Capone 
Braga: Il valore gnoseologico delle categorie di sostanza e di causa 
secondo Kant; F. Amerio: Critici cattolici e critici non cattolici di 
GaBaVeco: 


I - Richiamiamo l’attenzione del lettore su «I fondamenti dell’ Estetica » di 
L. Stefanini, relazione introduttiva alla discussione del tema nel VII Con- 
vegno dei Filosofi Cristiani di Gallarate, 1951 e già da noi recensita. 


R. Lazzarini: Etica negativa e intenzionalità (II). 

Continua in questo fascicolo l’interessante studio critico che dovrà far per- 
venire, con doppio cammino alla traccia dell’oggettività e a quella del soggetto 
cogitante. 

Poichè la teoria non risolve le antinomie, ma le ripropone, la sospensione 
del giudizio teorico è un dovere logico morale. 

Essendo l’intelligenza priva di capacità intuitiva, è costretta a riproporre 
di continuo i termini di una alternativa ipotetica. La tendenza verso l’altro, 
sempre riproposta ci porta all’oggettività. La materia è altra dal fenomeno, che 
a sua volta è altro dal conoscente. 

Si dovrà stabilire se si tratta di una sostanza che tende all’io o viceversa. 
Alla materia non si può attribuire che il predicato di inconoscibilità. Questo 
esclude che si possa parlare di immagine della cosa. Così si arriva al paradosso 
che l’inintelligibilità esistenziale è condizione dell’intelligibilità fenomenica. 

Nel momento in cui cessa l’intelligibilità compare l’intenzionalità: il so- 
strato iletico-esistenziale è intenzionabile, non intelligibile. La materia esistente 
svela la sua funzionalità quando si presenta come un sentimento di esistenza. 
L’A. rileva vari fraintendimenti circa la materia. (continua). 


II - M. T. Antonelli: Assolutezza ed esistenzialità della morale, 


La morale non è scienza del dover essere, nè l’essere è l’astratto, ma la 
totalità. Non si dà così moralità nel mondo dell’essere, ma riguardo solo l’esi- 
stenza. « Per noi la moralità è appunto un dinamismo di congiunzione e di 
sintetismo, entro l’esistenza, tra la storicità e l’essere ». La moralità è sintesi 
tra l’assolutezza di una esistenza e la sua temporalità. I valori sono l’estrin- 
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secazione della coscienza dell’assolutezza. La moralità non è la forma metafisica 
totale del nostro essere: al di sopra c’è la religione. 


III - R. Lazzarini: Etica negativa e intenzionalità (seg.). 


Per passare alla « conversio ad me» bisogna tener presente il sostrato cor- 
poreo, che si muove nella sfera della stessa soggettività. 

Dopo aver esaminato la soluzione husserliana, l’A. la critica, notando come 
vi si rimane incerti «circa la consistenza dell’io in sè e rispetto al mondo nel 
quale esso è gettato ». Insomma il mondo « nel quale il mio io empirico è get- 
tato è fenomenico o esistenziale. La situazione che ne risulta è essenziale o 
esistenziale »? Situazione esistenziale; ma bisogna tener presente l’eteroge- 
neità del processo conoscitivo circa il predicato o il soggetto. L’unità nella sin- 
tesi umana è un’aspirazione, non un possesso. La sorgente della intenzionalità 
è l’io concreto e così siamo con il realismo. 

La mia esistenza è contingente in un modo speciale: ha un principio di 
autonomia che è appunto libertà. Accettando il mio corpo gli dò una libertà 
soggettiva, un’esistenza autentica. Il mio io concreto nell'ordine delle esistenze 
tende a suscitare altri io concreti. L’intenzionale esperienza dell’altro avviene 
come una mia modificazione che è un inserimento della mia sfera in quelle 
appartenenti ad altri io ed ha un aspetto passivo nel senso opposto. 

Pur nella loro interdipendenza negli io permane l’autonomia, perciò la mol- 
teplicità sussiste e non può esistere la persona, ma le persone. 

L’io, così, esige la comunicazione. 


IV - Segnaliamo in particolare tutto il fascicolo in quanto, dedicato allo scom- 
parso L. Lavelle — come si vede dal sommario —, costituisce un importante 
insieme di studi sul soggetto. 


V - U. A. Padovani: La filosofia religiosa di V. Gioberti. 
E’ radicalmente immanentista, per quanto la religione e il cattolicesimo 
non restino esclusi dal suo razionalismo spiritualistico. 


VI - A. Guzzo : Il sentimento e la vita morale. 

Anche dopo il peccato ci sono nell’uomo sentimenti buoni; soltanto sono 
scoraggiati e dispersi dalla coscienza della colpa. Tale è la situazione umana. 
Il sentimento fu messo in luce e in valore nel Settecento; ma nell’Ottocento 
ne fu fatta la critica e finirà nel sensismo. 

La Chiesa prospetta la conciliazione, perduta, fra senso e ragione. E’ una 
aspirazione a cui l’uomo tende fra ascese e discese, e ciò costituisce la proble- 
maticità della vita umana. Ed essendo ognuno persona, le scelte e gli atti non 
possono ridursi a tipi prevedibili e descrivibili in anticipo. C’è allora la possi- 
bilità della ricerca agostiniana (trasformare il vizio in virtù) e quella, ancora 
da fare, delle deformazioni della virtù. 


Renata Gradi 


THEOLOGICAL STUDIES - A. 1952. 


I - E. A. Ryan S. J.: The rejection of military service by the early Chri- 
stians; P. De Letter, S. J.: Sanctifying grace and our union with the 
Holy Trinity; G. Kelly, S. J.: Notes on moral theology, 1951; J. L. 
Thomas, S. J.: The prediction of success or failure in forced marriages. 


II - A. Snoeck, S. J.: Moral reflections on psychiatric abreaction: Malachi 
J. Donnelly, S. J.: Sanctifying grace and our union with the Holy Tri- 
nity: A reply. 

III - F. Bourassa, S. J.: Adoptive sonship: Our union with the Divine 
Persons; S. J. Grabowski, S.T.D., S.T.M.: St. Augustine and the 
presence of God; P. Henry, S. J.: The christian philosophy of history. 


RIVISTA DELLE RIVISTE 123 


IV - G. S. Glanzman, S. J.: Sectariam psalms from the Dead Sea; J. Court- 
ney Murray, S. J.: The Church and totalitarian democracy; J. R. 
Connery, S. J.: Prudence and morality. 


Nota - L'esposizione, con critica, di alcuni articoli (P. De Letter, Malachi 
J. Donnelly, F. Bourassa) riguardanti il problema dell’inabitazione 
della SS. Trinità è stata fatta nell’articolo di P. R. Verardo, O. P.: 
Polemiche recenti intorno all’inabitazione della SS. Trinità, pp. 
29-44 di questo stesso numero di Sapienza. 


* * * 


REVISTA ESPANOLA DE TEOLOGIA - A. XII, 1952. 


I - Juan Alfaro, S. I.: Sobrenatural yY pecado original en Bayo; Olegario 
Domìnguez, O.M.I.: Sin revelaciòn propiamante dicha, puede darse 
el acto de fe?; Francisco J. Miquel Rosell: Manuscritos hagiogràficos 
de la Biblioteca Universitaria de Barcelona. 


II - José Madoz, S. J.: El Concilio de Calcedonia en San Isidoro de Se- 
villa; Baldomero Jiménes Duque: Humanismo cristiano; Angel Te- 
mifio Sàiz: La diversa causalidad de los Sacramentos; Joaquìn Marìa 
Alonso, C.M.F.: Trinidad - Creaciòon - Sobrenaturaleza. Notas bi- 
bliogràficas; Ignacio de Ofiatibia: « Una nueva Patrologìa ». 


III - Antonio San Cristobal - Sebastiàn: Las dos Exposiciones de Santo 
Tomàs acerca de los dones del Espìritu Santo; José Todolì, O. P.: Teo- 
Teologìa de San Anselmo; José Ignacio Tellachea Idigoras: Nota. Dos 
grandes obras Teològicas; A. Avelino Esteban Romero: Nota infor- 
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WII MAGISTERO VIVO ‘DI ‘S. S-PIO XII 
NORMA PROSSIMA EF UNIVERSALE DI VERITÀ 


$ 1. - Il motto pontificale di Pio XII: « Veritatem facientes in 
caritate ». 


Il 12 marzo si sono compiuti felicemente tre lustri da quando 
il Card. Eugenio Pacelli, incoronato Sommo Pontefice, annunziava 
al mondo intero, cattolici e non cattolici (perchè tutti gli uomini 
Cristo, supremo ed invisibile Pastore delle anime, a Lui ha affi- 


dato come a successore del primo vescovo di Roma, S. Pietro), il 


motto prescelto a divisa e programma del nuovo sacro pontificato: 
« Veritatem facientes in caritate » (Eph., IV, 15). 

Il motto di Pio XII, lanciato come un grido insieme di allarme, 
di ammonimento e d’invito a tutte le pecorelle, cristiane e non 
cristiane, da custodire, condurre o ricondurre all’ Unico Ovile del- 
l’ Unico Pastore, non poteva essere che una divisa di verità e di 
amore. Esso, infatti, veniva pronunziato dall’abside della basilica 
vaticana, sul quale troneggia, investita dalla luce. suprema dello 
Spirito di verità e di carità divina, la Cattedra del primo Papa. E, 
non appena uscito dalle auguste labbra del nuovo Pontefice, il 
fatidico motto si diffondeva echeggiando sotto le volte della ba- 
silica bramantesca, salendo trionfalmente sino al vertice della 
cupola di Michelangelo, simbolo sublime del triregno, ossia del 
triplice potere di magistero, di ordine e di giurisdizione, che in- 
corona in modo sovrano la fronte veneranda del successore di 
S. Pietro. 

« Veritatem facientes in caritate ». Professione di verità, azione 
ispirata dalla carità: questo, dunque, il motto, il programma di 
Pio XII. Programma magnanimo, eroico, degno veramente del 
Vicario di Cristo. Ebbene, se splendido apparve in quel fausto 
giorno il motto del nuovo Pontefice, più splendido ancora rifulge 
a noi oggi il suo avveramento. Con l’animo pieno di riconoscenza 
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al Signore e di ammirazione per il suo degnissimo rappresentante 
in terra, noi possiamo constatare che Pio XII è stato fedelissimo 
alla sua divisa, adempiendo, oltre le comuni speranze, il mandato 
di verità e di amore ricevuto in consegna da Gesù Cristo. 

Pio XII, infatti, è apparso veramente agli occhi di tutti gli 
uomini di buona volontà un « Papa meraviglioso », come da ta- 
luno è stato felicemente esaltato. Ammirabile agli occhi dei non 
credenti per le eccezionali doti di intelligenza, di coltura, di go- 
verno, di paterna e distinta affabilità; ammirabile ancor più agli 
occhi dei fedeli cattolici per quella sovrabbondanza di luce e di 
bontà ch’ Egli ha diffuso in un mondo ottenebrato dalle foschie 
di tanti errori, immerso in un oceano di odio, di sangue e di mi- 
seria d’ogni genere. L’omaggio, però, di noi cattolici alla persona 
augusta di Pio XII non è tanto un tributo di lode e di riconoscenza, 
a Lui dovuto per la Sua personale attività, quanto piuttosto un 
inno di fede e di esultanza sciolto al Pontificato Romano, che 
lungo il corso di venti secoli ad altro non ha mirato che a servire 
la verità; quella verità, osserva il Papa stesso, ch’è «integra e 
genuina, non offuscata da alcuna tenebra, non soggetta a veruna 
debolezza, ed, in pari tempo, mai disgiunta dalla carità di Gesù 
Cristo » (1). 

Fino dal primo anno del suo Pontificato, Pio XII manifestò 
l’alta coscienza ch’ Egli aveva del Magistero di verità affidato 
anche a Lui, dai Salvatore Divino, nella persona degli Apostoli: 
« Andate e ammaestrate tutte le genti ». Parlando Egli, infatti, 
ad un gruppo di sposi, nella vigilia della festività della Cattedra 
di S. Pietro a Roma, diceva loro: « Voi andrete dunque a prostarvi 
e a pregare in quel tempio massimo della Cristianità, non sola- 
mente sulla tomba del Principe degli Apostoli, ma anche in fondo 
all’abside, davanti alla grandiosa custodia di bronzo, nella quale 
il genio del Bernini ha racchiuso la cattedra su cui la tradizione 
vuole che abbia seduto S. Pietro. La cattedra è il seggio più o 
meno elevato, più o meno solenne, ove un maestro insegna. Guar- 
date dunque la cattedra, da cui il primo Papa rivolgeva la parola 
al primi cristiani, come ora Noi vi parliamo, spronandovi alla 
vigilanza contro il demonio, che quasi leone ruggente va attorno 
cercando chi possa divorare (I Petr., V, 8-9), esortandoli alla fer- 
mezza nella fede, per non essere trascinati dagli errori dei falsi 


(1) Discorsi e Radiomessaggi di S. S. Pio XII, vol. I, Milano, « Vita e Pensiero » 
1941, p. 9. 
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profeti (II Petr., II, 1; III, 17). Questo insegnamento di Pietro 
continua nei suoi successori, e continuerà immutabilmente attra- 
verso i tempi, perchè tale è la missione data da Cristo al Capo 
della Chiesa. Per mostrare il carattere universale ed indefettibile 
di questo insegnamento, la sede del primato spirituale è stata fis- 
sata in Roma dopo una provvidenziale preparazione; Iddio ebbe 
cura, come notava il nostro grande Predecessore S. Leone I, che 
i popoli fossero riuniti in un solo impero, di cui Roma era il capo, 
affinchè da questo la luce della verità, rivelata per la salute di 
tutte le genti, più efficacemente si diffondesse in tutti i suoi mem- 
bri» (S. Leonis Magni, Sermo LXXXII, c. 3-5). I successori di 
Pietro, mortali anch’essi come tutti gli uomini, passano più o meno 
rapidamente. Ma il primato di Pietro sussisterà, coll’assistenza 
speciale che gli fu promessa, quando Gesù lo incaricò di confer- 
mare i suoi fratelli nella fede (Luc., XXII, 32). Quali che siano 
il nome, il volto, le origini umane di ogni Papa, è sempre Pietro 
che vive in lui; è Pietro che dirige e governa; è Pietro soprat- 
tutto che insegna e diffonde sul mondo il lume della verità libe- 
ratrice. Ciò faceva dire ad un grande oratore sacro che Dio ha 
stabilito in Roma una cattedra eterna: « Pietro vivrà nei suoi suc- 
cessori. Pietro parlerà sempre dalla sua cattedra » (Bossuet, Ser- 
mon sur l’unité de l Eglise, 1) (2). 


$ 2. - Significato e valore del Magistero vivo della Chiesa cattolica. 


« Homines mortales, rempublicam aeternam ». Questa lapida- 
ria frase, con la quale il grande storico latino, Tacito, atteggian- 
dosi a vate della storia, credette di preannunziare i destini eterni 
della Roma dei Cesari, non si addice che alla Monarchia sacra, 
ch’è la Chiesa cattolica romana. Scomparvero i re, i consoli, gli 
imperatori di Roma e con essi tramontò anche, nel sec. V, l Im- 
pero Romano, pur creduto immortale. Prima che in Occidente, 
erano crollati in Oriente gli imperi fastori di Assiria, della Persia, 
di Babilonia. Anche il prodigioso impero di Alessandro Magno, 
di tutti il più vasto, svanì come un sogno. Dall’era cristiana in 
poi, altri regni, altri imperi, più o meno sacri, hanno accompagnato 
pero indefettibile, sempre vivo, sempre più vasto e potente, è il 
regno spirituale del Vescovo di Roma. Esso è nel mondo, ma non 
verso i secoli, e poi si sono dileguati senza rimpianti. L’unico im- 
o contrastato la Chiesa di Roma nel suo cammino trionfale attra- 


(2) Discorsi e Radiomessaggi di S. S. Pio XII, vol. I, pp. 489-490, 
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è di questo mondo, perchè viene direttamente da Dio, Gesù Cristo, 
e a Dio, meta suprema della storia umana, conduce. Ecco perchè 
non conosce limiti di spazio, non teme le barriere del tempo. Suo 
centro è Roma, per diritto divino, inalienabile. 

Il Papa, dunque, dopo la persona divina di Cristo, è l’incar- 
nazione più eccelsa del potere di perenne magistero di verità, che 
Dio ha comunicato agli uomini. Muoiono i Papi, siansi essi chia- 
mati Simone, figlio di Giona, o Lino, o Clemente, o Leone, 0 Gre-. 
gorio, o Innocenzo, o Pio ma non muore Pietro, ch’è il nome, non 
della persona umana, bensì dell’ufficio. « Tu sei Pietro, e su questa 
pietra Io edificherò la mia Chiesa e le porte dell’inferno (cioè della. 
morte) non prevarranno contro di Essa» (Matt., XVI, 18). | 

Il Magistero di Pietro è perennemente vivo, perchè in lui è 
Cristo stesso che vive e parla. Ora, al dire dell’Apostolo: « Chri- 
stus heri, et hodie, ipse et in saecula » (Ebr., XIII, 8). Gesù Cristo 
è uno, identico, ieri, oggi, ed anche per i secoli futuri. Orbene, se 
Cristo, come Uomo-Dio, non fu, ma è sempre, nel passato, nel pre- 
sente e nel futuro, senza successori, senza sostituti, ben potè Egli 
promettere ai suoi Apostoli, ed a Pietro principalmente, di restar 
sempre con loro. « Ogni potere, — dice ad essi —, mi è stato dato 
in cielo e în terra. Andate, dunque, ammaestrate tutte le genti, 
battezzandole nel nome del Padre, e del Figliuolo e dello Spirito 
Santo, însegnando loro a osservare tutto quanto v’ho comandato. 
Ed ecco io sono con voi tutti i giorni sino alla fine del mondo » 
(Matt., XXVIII, 18). 

In queste parole del Salvatore noi scorgiamo, in compendio, il 
conferimento dei tre poteri nel regno di Dio: potere di magistero, 
potere di ordine, potere di giurisdizione. Il potere di magistero è 
espresso nelle parole: « Andate, ammaestrate tutte le genti ». Con 
esse, infatti, Cristo conferisce agli apostoli e ai loro successori il 
diritto e il dovere di manifestare al mondo intero le verità divine, 
delle quali, suprema e fondamentale è quella di un solo Dio in tre 
Persone uguali e distinte. Il potere di ordine è sintetizzato nella 
potestà di amministrare il Battesimo: «ianua sacramentorum », 
per il quale si ha la capacità e il diritto di entrare nell’edificio sa- 
cro del culto cattolico, che ha il suo centro ed il vertice nell’Euca- 
ristia, sacramento e sacrificio della Nuova Alleanza. Il potere, in- 
fine, di giurisdizione è assai chiaramente espresso nelle parole: 
« Insegnate loro a osservare tutto quanto v’ho comandato ». Ma è 
chiaro che i tre poteri risulterebbero praticamente nulli, se ai di- 


ACRI 
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ritti e ai doveri che Cristo ha conferito agli Apostoli, non corri- 


spondessero gravi doveri da parte di tutte le genti. Perciò il Si- 


| gnore soggiunge —, secondo l’evangelista S. Marco: « Chì crederà 


e sarà battezzato sarà salvo; chi invece non crederà sarà condan- 
nato » (Marc., XVI, 16). 


I tre poteri da Gesù Cristo comunicati agli Apostoli sono di-. 


vini, non umani, poichè discendono dal trono della Divinità, e più 
specialmente dal Padre, principio supremo d’ogni potere anche in 
seno alla Trinità. Come tali, sono poteri eminentemente spirituali, 
soprannaturali, il cui raggio d’azione però si estende anche alle 
realtà terrestri e non conosce confini di spazio e di tempo. Essi, 


quindi, sono validi «in cielo e in terra ». Sono poteri tra loro con- 


nessi e inscindibili. Primo tra di essi è il potere di magistero, per- 
chè scopo della missione del Fglio di Dio nel mondo è stato prin- 
cipalmente quello di annunziare agli uomini la verità. «Io sono 
venuto al mondo per rendere testimonianza alla verità » (Giov., 
XVIII, 37). E’ nella conoscenza della suprema verità che gli uomini 
raggiungeranno il loro finale destino d’eterna beatitudine: « La 
vita eterna è questa, che conoscano te (o Padre), solo vero Dio, e 
Colui che hai mandato, Gesù Cristo» (Giov., XVII, 3). 

Ma, sia il potere di magistero che i poteri di ordine e di go- 
verno, non sarebbero perennemente vivi ed efficienti, se Cristo, pur 
avendoli comunicati agli Apostoli, non ne avesse conservato per 
se medesimo, in grado eminente, il diritto e l’attuale esercizio. 
Perciò egli aggiunge: « Ecco, io sono con voi tutti i giorni sino alla 
fine del mondo ». Il Salvatore, dunque, ormai invisibile ai nostri 
occhi mortali perchè sedente in cielo alla destra del Padre con la 
sua umanità glorificata, è veramente, realmente, sostanzialmente 
presente in Carne, Sangue, Anima e Divinità nell’Eucaristia sotto 
le specie del pane e del vino; ma Egli, inoltre, è presente vera- 
mente, realmente, ed oso dire fisicamente, non con la sua persona 
naturale, ma con la sua efficiente virtù illuminativa, santificativa 
e direttiva nei membri del suo Corpo Mistico, scelti a rappresen- 
tarlo. Ma, dov’è la virtù attualmente operante di Cristo, è altresì, 
per necessità di cose, la sua persona mistica, che, comunicando il 
proprio influsso di vita divina a tutte le membra del suo Mistico 
Corpo, partecipa ad esse la propria spirituale personalità, tanto 
da costituire con loro un solo « Cristo totale », « quasi una sola 
persona mistica », come afferma l’Angelico e, dopo di lui, con ben 
più autorevole voce, Pio XII, nell’ Enc. « Mystici Corporis Chri- 
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sti» (3). A buon diritto, quindi, S. Agostino inferiva: « Petrus 
baptizet, hic est qui baptizat; Paulus baptizet, hic est qui baptizat; 
Iudas baptizet, hic est qui baptizat » (Tract. VI in Ioan., n. 7: PL 
35, 1428). E noi possiamo aggiungere: Ammaestri, o celebri, o go- 
verni Pietro, Paolo, Giuda, ossia un ministro degno o indegno, è 
sempre Cristo che con loro, per loro ed in loro ammaestra, cele- 
bra e governa, così che si avvererà ogni volta il detto del Maestro 
divino: «Chi ascolta voi, ascolta voi, ascolta me, e chi disprezza 
voi, disprezza me » (Luc., X, 16). Non è pertanto pleonastico il detto 
di S. Agostino, quando afferma: « Christus Christum praedicat » 
(Serm. CCCLIV, 1: PL.29, 1563). 

Con l’Apostolo, noi contempliamo in Cristo «un Sommo Sa- 
cerdote tale che si è posto a sedere alla destra del trono della 
Maestà (divina) nei cieli, qual ministro del santuario e del taber- 
nacolo » (Ebr., 8, 1-2); noi riconosciamo come «unico Mediatore 
fra Dio e gli uomini, Cristo Gesù uomo » (I Tim., 2, 5), poichè, pur 
avendo sottratto alla sua Chiesa la propria presenza sensibile, vi 
è rimasto ancor più realmente, con una più efficace presenza spi- 
rituale. E’ Egli stesso che lo annunzia ai discepoli, mesti per la 
sua partenza: «Io vado e torno a voi» (Giov., XIV, 28); «Io vi 
dico în verità: E° utile per voi che me ne vada, perchè se io non 
vado, il Paraclito non verrà a voi; ma se io me ne andrò, ve lo 
manderò » (ibid., XIV, 28). 

Siam dunque sicuri che nei ministri secondari della Nuova 
Alleanza, come già in quelli dell’Antica, patriarchi e profeti, è 
sempre lo Spirito di Cristo che vive ed opera: rivelando nuove 
verità, ispîirando la scrittura di ciò che riguarda l’umana salvezza, 
assistendo coloro che, in suo nome, devono ammaestrare le genti, 
santificarle con l’amministrazione dei sacramenti, governarle col 
codice della perfezione evangelica. L’azione di Gesù, del Verbo 
cioè fatto carne, sia essa stata soltanto morale, cioè meritoria e 
finalistica, come sugli uomini che ne precedettero la venuta; o 
altresì diretta ed efficiente, come su coloro che vissero dal mo- 
mento dell’ Incarnazione in poi, in realtà essa ha dominato la 
storia dell'umanità sin da quando, nel seme della Donna avver- 
saria di Satana, Egli fu promesso Mediatore e Riconciliatore del 
genere umano, Trionfatore del serpente, del peccato e della morte. 
Il suo influsso salvifico ha fatto di Lui il centro di gravitazione 


(3) S. Tommaso, Sum. Theol., TU, tg. 48 2:tadhi Pioli Encycl. Mystici Cor- 
poris Christi, in Act. Ap. Sed., 35 (1943), p. 30-31. s 
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e di propulsione insieme dell’ Universo. Gli Angeli, gli uomini, gli 
stessi esseri irragionevoli, lo hanno per loro Capo. 

In modo tutto speciale, però, il Verbo « era la luce che illu- 
mina ogni uomo, la quale veniva al mondo » (Giov., I, 9). L’au- 
rora, infatti, di questo Sole di giustizia, che dovrà spuntare nella 
pienezza dei tempi nella misera grotta di Betleem, aveva già il- 
luminato lo spirito dei due diseredati dell’ Eden. E’ pertanto falso 
ed ingiurioso per il Salvatore del mondo, il distinguere con l’abate 
Gioachino da Fiore, nella storia del mondo, tre grandi epoche, 
delle quali la prima, abbracciante tutto il Vecchio Testamento, 
sarebbe stata dominata dall’influsso dell’ Eterno Padre; la seconda, 
iniziatasi con la venuta di Cristo e comprendente la storia della 
Chiesa gerarchica sino al sec. XII, avrebbe risentito l’azione pre- 


| valente del Figlio; la terza, infine, ultima in ordine di tempo ma 


più eccellente delle altre due, sarebbe l’attuale, l’età degli uomini 
contemplativi e mistici, sui quali aleggia sovrano lo Spirito Santo. 

Sogno mistico, quello dell'Abate calabrese, che pur Dante, 
seguendo la comune credenza, volle « di spirito profetico dotato » 
(Par., XII, 141). E’ vero, infatti, che tutte e tre le Divine Persone 
hanno agito ed agiscono indissolubilmente, come Prima Causa, 
nella preparazione, nell’attuazione e nel compimento del piano 
dell’umana salvezza. Tuttavia, come «la sola persona del Figlio 
assunse la carne umana » (4), così la sola persona del Verbo In- 
carnato è immediatamente e propriamente il Rivelatore, il Sal- 
vatore, il Santificatore degli uomini, a qualunque periodo della 
storia essi appartengano. Il Magistero, quindi, della Chiesa ge- 
rarchica di Roma è tuttora vivo, attuale, insostituibile, sovrano, 
rispondente alle esigenze anche degli spiriti più colti e desiderosi 
di luce e di santità, perchè è il magistero stesso di Gesù Cristo, 
ed opera in virtù di quell’unico Spirito di verità, che per i me- 
riti del promesso Salvatore illustrò anche le menti di quanti vis- 
sero nell'Antico Testamento. 


$ 3. - Il magistero di Cristo nell’Antico e nel Nuovo Testamento. 


I profeti dell'Antico Testamento furono ad un tempo gli am- 
basciatori e gli annunziatori di Gesù Cristo. E’ questo il pensiero 
dell’apostolo S. Pietro, allorchè scrive nella sua Lettera ai Ro- 
mani: « E di questa salvezza (messianica) hanno fatto oggetto delle 
loro ricerche e delle loro indagini i profeti, i quali hanno predetto 


(4) Conc. Toletanum XI, a. 675: Denzinger, Enchir. Symbolorum, ed. 29, 1953, n. 285. 
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la grazia che doveva essere in voi. Essi hanno investigato a qual 
tempo e a qual segno mirasse lo Spirito di Cristo ch'era in loro, 
quando preannunziava le sofferenze (riserbate) a Cristo e la GIGrR2 
che sarebbe seguita » (I Petr., I, 10). 

Ambasciatori e annunziatori di Gesù Cristo furono, in guai 
ancor più eminente, i discepoli da Lui scelti e nominati suoi Apo- 
stoli, poichè mediante lo Spirito, da Lui emanante come Verbo, 
e su di Lui pienamente diffuso, come Uomo-Dio, rivelò ad essi i 
misteri rimasti celati alle generazioni passate, e ispirò gli scritti 
attraverso i quali avrebbero dovuto trasmettere alle future gene- 
razioni la Buona Novella (Cfr. Giov., XIV, 26; XVI, 12-15). 

Ambasciatori e annunziatori di Gesù Cristo sono stati e lo 
sono ancor oggi i legittimi successori degli Apostoli, vescovi e 
sacerdoti, facenti capo alla persona del Vicario di Cristo, il Ro- 
mano Pontefice, perchè è sempre «l’unico e medesimo Spirito » 
(I Cor., XII, 11), che per i meriti del Salvatore Divino e mediante 
la sua sacrosanta umanità si diffonde su di loro e li assîste, ren- 
dendo così, vivo e perenne, il loro magistero di verità. 

L’influsso assistenziale di Cristo sul suo Corpo Mistico è dun- 
que anzitutto un influsso d’ illuminazione. « Cristo, ci ricorda il 
Papa nella Enc. Mysticì Corporiîs, illumina tutta la sua Chiesa, 
come dimostrano innumerevoli luoghi della sacra Scrittura e dei 
santi Padri... Venendo da Dio in qualità di maestro per rendere 
testimonianza alla verità, illuminò talmente con la sua luce la 
primitiva Chiesa degli Apostoli, che il principe degli Apostoli 
esclamò: ” Signore, da chi andremo? Tu hai parole di vita eter- 

a” (Giov., VI, 68), dal cielo assistette gli Evangelisti in modo che 
essi scrissero, come membra di Cristo, quasi sotto la dettatura del 
Capo” (Cfr. August., De cons. evang., I, 35, 54: PL 34, 1070). Egli 
tuttora è l’autore della nostra fede in questa terra d’esilio, come 
ne sarà il consumatore nella patria celeste (Ebr., XII, 2). Egli in- 
fonde nei fedeli il lume della fede, egli arricchisce divinamente 
i Pastori e i Dottori, e specialmente il suo Vicario in terra, dei 
doni soprannaturali della scienza, dell’intelletto e della sapienza, 
affinchè custodiscano fedelmente il tesoro della fede, lo difendano 
strenuamente e diligentemente lo ravvivino; egli infine, sebbene 
non visto, presiede e guida i Concili della Chiesa » (Cfr. Cirillo 
Aless., Ep. 55 de Symb.: PG 76, 293). (5). 

Perchè vivo e perenne, l’influsso dello Spirito di Cristo sul 


(5) AAS. 35 (1943), N. 7, Appendix, p. 22. 
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suo Corpo Mistico è stato ed è, almeno in certo senso, progressivo, 
come il fiorire della pianta, anche dopo ch’è compiuto il suo so- 
stanziale sviluppo. S. Tommaso traccia a grandi linee il quadro 
magnifico dell’azione illuminatrice di Cristo, lungo tutto il corso 
della storia dell’umanità. 

«La profezia (intesa in senso ampio) è ordinata, scrive l’An- 
gelico, alla manifestazione della verità divina, contemplando la 
quale, non solo veniamo istruiti nelle verità della fede, ma anche 
ricaviamo norme atte a governarci nelle nostre azioni... Ora, la 
nostra fede poggia su due basi principali: la prima, è la vera co- 
noscenza di Dio, secondo il detto di S. Paolo: Chi s’accosta a Dio, 
deve credere che egli esiste, e che egli è rimuneratore di quelli 
che lo cercano » (Ebr., XI, 6). L’altra base, è il mistero della In- 
carnazione del Verbo com’è scritto in S. Giovanni: « Credete in 
Dio e credete anche in me » (XIV, 1). Se pertanto parliamo della 
profezia in quanto essa è ordinata a nutrire la fede nella Divinità, 
allora si deve riconoscere che essa si sviluppò attraverso tre epo- 
che, cioè: prima della legge (mosaica), sotto la legge, e sotto la 
grazia. Infatti, prima della legge Abramo e gli altri Patriarchi 
furono profeticamente istruiti intorno a ciò che appartiene alla 
credenza nella Divinità; per tal motivo furono anch’essi chiamati 
profeti. Sotto la legge, poi, si ebbe la rivelazione profetica delle 
verità riguardanti 1 Essere Divino; in modo più eccellente che 
nel passato: e ciò perchè occorreva istruire in proposito, non sol- 
tanto pochi eminenti personaggi o alcune famiglie, ma tutto un 
popolo. Perciò vediamo che, mentre i Patriarchi erano stati istruiti 
intorno alla fede nell’onnipotenza di un solo Dio, Mosè fu, dopo 
di essi, illuminato riguardo alla semplicità della Divina Essenza, 
allorchè gli fu detto: Io sono Colui che è (Esod., III, 4). Final- 
mente, all’epoca della grazia è stato svelato dallo stesso Figlio di 
Dio il mistero della Trinità, quando disse agli apostoli: « Andate, 
ammaestrate tutte le genti, battezzandole nel nome del Padre, e 
del Figliuolo, e dello Spirito Santo » (Matt., XXVIII, 19). E° però 
da notare che, dentro l’ambito delle singole epoche, la prima ri- 
velazione fu più eccellente delle seguenti... E perciò constatiamo 
che anche nell’epoca della grazia (cioè del N. T.), sopra la rive- 
lazione fatta agli Apostoli, intorno alla fede nell’ Unità e nella 
Trinità di Dio, si fonda tutta la fede della Chiesa, secondo le pa- 
role di Cristo a Pietro: Sopra questa pietra, cioè sulla tua con- 
fessione, io edificherò la mia Chiesa. Per quanto riguarda la fede 
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nell’ Incarnazione di Cristo, appare chiaro che coloro che vissero 
in tempi più vicini a Cristo, sia prima, sia dopo, ebbero general- 
mente una conoscenza più piena di tale mistero. Confrontate poi 
tra loro, è più perfetta la conoscenza di Cristo dopo la sua venuta, 
che prima, come attesta l’Apostolo (cfr. Eph., II, 5). Se finalmente 
consideriamo il governo delle azioni umane, vediamo .che la ri- 
velazione profetica si distinse, non secondo l’avanzare del tempo, 
ma in rapporto alle varie esigenze spirituali del popolo. Per tal 
motivo, in ogni tempo furono divinamente illuminati gli uomini 
intorno ai loro costumi, secondo che era conveniente alla salvezza 
degli eletti» (6). 


$ 4. - Il Magistero. vivo della Chiesa di Roma, regola prossima e 
universale di verità. 


Noi apparteniamo al Nuovo Testamento, cioè al tempo del 
trionfo della grazia di Cristo, che pure era stata in larga copia 
diffusa anche lungo i sentieri della storia che lo precedette. Seb- 
bene meno fortunati degli Apostoli, i quali videro con gli occhi 
loro, contemplarono e toccarono con le loro mani il Verbo della 
vita (cfr. I Giov., I, 1), tuttavia, « îl più piccolo del Regno dei 
cieli (ossia del N. T.) è pìù grande di Giovanni il Battista » (Matt., 
XI, 11), perchè più irradiato, che il Precursore, dalla luce di Cri- 
sto. Ma, attenzione! Il Vangelo stesso ci avverte che la luce di 
Cristo: « Via, Verità e Vita» (Giov., XIV, 6) non investe diret- 
tamente le nostre menti per svelarci i «tesorì dì sapienza e di 
scienza » (Col., II, 3) contenuti nel suo Vangelo, scritto e orale, 
bensì essa giunge a noi riflessa da coloro che udirono la Buona 
Novella ed ebbero il mandato e i carismi necessari per ben com- 
prenderla e fedelmente trasmetterla, con la parola o con lo scrit- 
to, alle genti di tutta la terra e di tutti i tempi. E’ soltanto agli 
Apostoli ed ai loro legittimi successori, sui quali primeggia per 
dignità di ufficio, infallibilità personale d’insegnamento e pienezza 
assoluta di giurisdizione, il Romano Pontefice, ch’è stato affidato 
il Magistero vivo della verità rivelata. Fu quindi una fatale il- 
lusione, sorgente di scisma, d’eresia e d’apostasia da Cristo, l’aver 
sostenuto che il Magistero della Chiesa di Roma fosse o superfluo 
o, quel che è peggio, dannoso alla conservazione genuina ed in- 
tegra della rivelazione cristiana. « Si trovano in un pericoloso er- 
rore, ammonisce paternamente il Papa nell’ Enc. Mystici Corporis, 


(6) Sum. Theol., II-II, q. 174, a. 6, c. 
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quelli che ritengono di poter aderire a Cristo, Capo della Chiesa, 
pur non aderendo fedelmente al suo Vicario in terra» (7). E 
poichè questo avvertimento era riuscito vano per molti, nell’ Enc. 
Humanì Generis il Sommo Pontefice con animo accorato torna a 
dire: « Reca dispiacere il fatto che non pochi (tra i cristiani colti), 
quanto più fermamente aderiscono alla parola di Dio, tanto più 
diminuiscono il valore della ragione umana, e quanto più volen- 
tieri innalzano l’autorità di Dio rivelatore, tanto più aspramente 
disprezzano il Magistero della Chiesa, istituito da Cristo Signore 
per custodire ed interpretare le verità rivelate da Dio. Questo di- 
sprezzo non solo è in aperta contraddizione con la S. Scrittura, ma 
si manifesta falso anche con la stessa esperienza. Poichè frequen- 
temente gli stessi dissidenti si lamentano in pubblico della di- 
scordia che regna fra di loro nel campo dogmatico, cosicchè, pur 
senza volerlo, riconoscono la necessità di un vivo Magistero » (8). 

Assumendo l’ illuminazione divina (non quella immediata e 
personale concessa ai patriarchi, ai profeti e agli apostoli, ma quella 
mediata, a noi concessa) l’aspetto di magistero divino-umano, se- 
condo le normali esigenze dell’umana natura, non è da credere 
ch’essa perda alcunchè della sua infallibile verità. L’azione di Dio 
preservatrice da ogni corruttela di errore o da ogni mutilazione 
di vera dottrina sarà sempre più forte e vittoriosa d’ogni tenta- 
tivo d’inquinamento proveniente da parte dell’uomo. Se Cristo ha 
scelto la via del magistero umano per metterci in contatto col 
suo Magistero divino, la proposizione delle verità da Lui rivelate, 
fatta a noi, dotti o indotti, da parte della Chiesa, sarà il veicolo 
necessario, la condizione « sine qua non », la norma prossima ed 
universale della nostra fede. (9). 

«La nostra fede, afferma S. Tommaso, poggia sulla rivela- 


(7) AAS. 35 (1943), N. 7, Appendix, p. 17. 

(8) AAS. 42 (1950), p. 563. 

(9) S. Tommaso è chiaro in proposito, quando scrive: « Formale obiectum fidei 
est veritas prima, secundum quod manifestatur in Scripturis Sacris et doctrina Ec- 
clesiae. Unde quicumque non inhaeret, sicut infallibili et divinae regulae, doctrinae 
Ecclesiae, quae procedit ex veritate prima in Scripturis Sacris manifestata, ille non 
habet habitum fidei; sed ea quae sunt fidei, alio modo tenet quam per fidem ... Mani- 
festum est autem quod ille qui inhaeret doctrinae Ecclesiae, tamquam infallibili re- 
gulae, omnibus assentit quae Ecclesiae docet; alioquin, si de his quae Ecclesia docet, 
quae vult tenet, et quae vult non tenet, non iam inhaeret Ecclesiae doctrinae sicut 
infallibili regulae, sed propriae voluntati » (Sum. Theol. IT HI, q. 5, a. 3, c.). Il Card. 
Gaetano commenta acutamente: « Ponit (S. Doctor) Veritatem Primam in Scripturis 
et doctrina Ecclesiae rationem formalem fidei: Veritatem Primam quidem ut ipsam 
rationem credendi, manifestationem autem Scripturae et Ecclesiae ut conditionem 
qua Veritas Prima proponit et explicat seipsam et alia credenda. Huiusmodi autem 
conditiones, licet respectu fidei simpliciter non sint de integritate obiecti formalis fi- 
dei, sunt tamen de integritate obiecti formalis fidei nostrae » (ibid.), Parimenti illu- 
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zione fatta agli Apostoli e ai Profeti, i quali scrissero i libri sa- 
cri » (10). Ma la S. Scrittura non contiene tutta la rivelazione, 
come essa stessa ci ammonisce. E nemmeno il Simbolo, detto Apo- 
stolico, sintesi delle principali verità della fede, tramandato oral- 
mente nei primi secoli, fu sufficiente ad esprimere adeguatamente 
le medesime verità alle nuove generazioni, stimolate dagli stessi 
errori insorgenti a scrutare più profondamente i Sacri Libri e la 
Tradizione orale. Perciò lo stesso S. Dottore osserva: « Una nuova 
edizione del Simbolo è necessaria per evitare gli errori che in- 
sorgono continuamente. Ma la compilazione di esso spetta alla 
autorità di colui, che ha altresì l’autorità di pronunziare la sen- 
tenza definitiva in materia di fede, così che tutti vi si possono 
attenere con inconcussa fede. Orbene, questo compito è proprio 
dell’autorità del Sommo Pontefice. Ecco perchè il Signore, costi- 
tuendo Pietro Sommo Pontefice, gli disse: «Io ho pregato per te 
(o Pietro) affinchè la tua fede non venga meno; e tu, quando sa- 
rai convertito, conferma i tuoî fratelli » (Luc., XXI, 32). La ragione 
poi di questo supremo Magistero ecclesiastico sta in ciò, che una 
deve essere la fede di tutta la Chiesa, secondo l’avvertimento del- 
l’Apostolo: Vi esorto, o fratelli, che diciate tutti la stessa cosa, e 
non vi siano tra voi degli scismì (I Cor., I, 10). Ora, questa una- 
nimità di sentimenti è impossibile conservarla, se le questioni che 
vengono mosse in materia di fede non siano definite da chi pre- 
siede alla Chiesa universale, in modo, che la sua sentenza sia fer- 
mamente abbracciata da tutta la Chiesa. E’ perciò di competenza 
del Sommo Pontefice l’approntare una nuova edizione del Sim- 
bolo, come pure lo stabilire tutte le altre cose che riguardano la 
Chiesa universale, tra cui la convocazione del Concilio Generale, 
e simili» (11). 

pa Si obietterà, forse, che la rivelazione è ormai compiuta e quindi 
do tutti possono direttamente attingerla nei Libri Sacri? L’Angelico 
hi risponde: « Nell’insegnamento di Cristo e degli Apostoli sono espo- 
Mi. ste sufficientemerite le verità della fede. Ma poichè vi sono uo- 
s mini perversi, i quali, per la loro perdizione, corrompono il senso 
della dottrina apostolica e delle altre .Scritture, come già avver- 
tiva lo stesso S. Pietro (II Petr., III, 16), si resero necessarie via 


strano il pensiero dell’Aquinate altri commentatori, come, ad es.: Bannez, Giovanni 
di S. Tommaso, Gonet, Salmanticesi (cfr. B. MARINA, O. P.: EI Magisterio de la Iglesia 
en la « Humani Generis », in « La Ciencia Tomista » 78 (1951) 421-439). 

(10) Sum. Theol., I, q. 1, a. 8, c. 
3 (dI Ato ai ONcÌ 
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via, lungo il corso dei secoli, nuove spiegazioni della fede contro 
i rinascenti errori» (12). 

Dante ha emulato il suo grande maestro nell’omaggio all’au- 
torità sovrana del Romano Pontefice. Nel De Monarchia, dopo 
aver distinto una duplice suprema autorità, l’imperiale e la pon- 
tificia, in ordine a due distinti fini, quali sono la beatitudine di 
questa vita e quella della vita eterna, alla quale non è possibile 
giungere con la virtù propria, conchiude: «Questi fini, dunque, 
e i mezzi per. ottenerli, benchè siano stati indicati, gli uni, dalla 
umana ragione, la quale per mezzo dei filosofi ci manifestò tutte 
le cose; gli altri, dallo Spirito Santo, che mediante i profeti e gli 
agiografi, e soprattutto per mezzo del Figlio, a sè coeterno, e dei 
suoi discepoli, ci rivelò la verità soprannaturale e a noi neces- 
saria, l’umana malizia disprezzerebbe, se gli uomini, vaganti qua 
e là a guisa di giumenti sotto l'impulso della loro bestialità, non 
fossero trattenuti sul retto sentiero ” con morso e briglia ”. Perciò 
fu necessario all'uomo un duplice principio direttivo, in ordine 
al suo doppio fine: cioè del Sommo Pontefice, che alla luce della 
rivelazione guidasse il genere umano alla vita eterna; e dell’ Im- 
peratore, il quale, a norma dei principi filosofici, conducesse il 
genere umano alla conquista della felicità temporale» (III, 16, 
7-10). Nel Paradiso, il Poeta pone sulle labbra di Beatrice i ben 
noti versi: « Siate, Cristiani, a muovervi più gravi: - non siate 
come penna ad ogni vento; - e non crediate che ogni acqua vi 
lavi. - Avete il nuovo e ’1 vecchio Testamento, - e ’1 pastor de la 
Chiesa che vi guida: - questo vi basti a vostro salvamento » (Par., 
V, 73-77) (13). 

(12) Ibid., ad 1. 

(13) Melchior Cano, il noto teologo domenicano della controriforma, si esprime in 
termini simili a quelli di Dante, per dimostrare la necessità del Magistero Pontificio. 
Scrive egli: « Incredibile est enim, synagogam componendis de fide, lege et religione 
controversiis iudicem et senatum Deo auctore habuisse, Ecclesiam non habere: prae- 
sertim cum Ecclesiae id sit multo etiam magis necessarium. Quae cum ex tam variis 
nationibus, linguis, ingeniis, institutis emerserit, necesse est ut plures gravioresque 
habeat de fide et religione controversias. Quas nisi huiuws reipublicae princeps valeat 
componere, Ecclesiae profecto forma et species turpissima est et sors multo quam 
synagogae deterior. Sed Ecclesiae ac synagogae omissa comparatione, ex fine certe 
praescribitur auctoritas, quae principi in unaquaque societate congruat. Non enim 
aequa est auctoritas cuilibet imperanti... Tantam ergo habet Summus a Christo in- 
stitutus Pontifex in Ecclesia auctoritatem, quanta ad continendos Christianae reipu- 
blicae cives in fide, religione, officio est necessaria. Soborini autem inter nos necessum 


est de fide ac religione controversias, quibus componendis si nullus est a Christo datus 
iudex ad quem referretur tandem eiusmodi quaestio omnis, sine fine esset perpetuaque 


dissensio, totque ac tam dissonantes de fide ac religione sententiae, quot sunt in Ec-: 


clesia et quam sunt diversa capita. Quas ob res si Ecclesiae unitatem, caritatem, con- 
sociationem conservare oportet, necesse est profecto ut unus sit relictus a Christo prin- 
ceps, qui non aliter ac Petrus dissidentium lites dirimere possit » (Opera theologica, 
vol. II, lib. VI. De Ecclesiae Romanae auctoritate, Roma 1900, p. 13). 
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Il monito dell’Alighieri, chiara espressione della sua perfetta 
ortodossia cattolica, non attenuata dai suoi ben noti dissensi po- 
litici col Sovrano di Roma, è stato rinnovato ai nostri giorni da 
S. S. Pio XII all’indirizzo di alcuni spiriti meno docili alla voce 
della Chiesa. « Purtroppo, esclama il Pontefice, questi amatori delle 
novità facilmente passano dal disprezzo della teologia scolastica 
allo spregio verso lo stesso Magistero della Chiesa che ha dato, 
con la sua autorità, una così notevole approvazione a quella teo- 
logia. Questo Magistero viene da costoro fatto apparire come un 
impedimento al progresso e un ostacolo per la scienza; da alcuni 
acattolici poi, esso viene considerato come freno, ormai ingiusto, 
con cui alcuni teologi più colti verrebbero trattenuti dal rinno- 
vare la loro scienza » (14). 

La presunzione, dunque, che hanno i fautori di una nuova 
teologia di rinnovare la scienza della rivelazione divina col solo 
strumento della coltura, deriva da un duplice errore. Primo, quello 
di credere che la S. Scrittura e la divina Tradizione siano fonti 
di rivelazione accessibili con i soli mezzi razionali forniti dalle 
varie filosofie moderne o dalle scienze storiche, filologiche, ecc. 
Secondo, quello di svalutare la teologia scolastica, perchè anco- 
rata a schemi di pensiero ormai sorpassati, e quindi lo stesso Ma- 
gistero della Chiesa, che appare nelle sue formule dogmatiche 
troppo legato alla mentalità e alla terminologia di quella teologia. 
Da ciò essi logicamente deducono che soltanto una nuova teologia 
è capace di promuovere il progresso dogmatico ed offrire alle in- 
telligenze di oggi una comprensione più viva, più sentita, più sa- 
lutare delle verità della fede. Errori ambedue fatali, come la storia 
delle Chiese scismatiche e protestanti sta a dimostrare. Infatti, 
una volta staccate dal tronco dell’unica «vera vite », recise del- 
l’unico Capo visibile legittimo del Corpo Mistico di Cristo, non 
soltanto non sono state più in grado di far avanzare l’intelligenza 
delle verità già definite, ma hanno provocato un notevole regresso, 
sino a mutilare o alterare l’insegnamento dei Libri Sacri e della 
Tradizione patristica sia orientale che occidentale. Nulla di fon- 
damentale è stato risparmiato, nell’ edificio sacro della fede pri- 
mitiva, dal loro piccone demolitore: nè l'uguaglianza delle Tre 
Divine Persone, nè la processione dello Spirito Santo dal Figlio, 
né la divinità di Cristo, nè l’integrità della sua natura umana, nè 
il culto delle reliquie, nè l’unità della Chiesa, nè le verità del 


(14) Encycl. Humani Generis, in AAS. 42 (1950), p. 0.070 
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peccato originale e della giustificazione, nè i sacramenti. A questa 
opera, non rinnovatrice ma demolitrice, hanno prestato volente- 
rosa mano, nei secoli XIX e XX, i protestanti liberali e i moder- 
nisti, i quali, dopo aver negato non solo l’ ispirazione dei Libri 
Sacri ma persino le loro autenticità e veridicità, si sono spinti 
conseguentemente a rifiutare a Cristo il titolo di vero Dio e ne 
hanno persino messo in dubbio le esimie qualità intellettuali e 
morali, tanto da farlo apparire un esaltato, un illuso o un vile 
seduttore di folle. L’ultimo salto nell’abisso i nuovi scienziati della 
fede lo hanno compiuto allorchè hanno contestato a Cristo di aver 
fondato personalmente la Chiesa, che da lui s’intitola, ed hanno 
ridotto la religione e la rivelazione a fenomeni immanenti allo 
spirito umano, destituiti quindi di valori oggettivi, trascendenti, 
genuinamente divini (15). 

Grazie a Dio, anche gli erranti con i loro errori cooperano, 
sia pure a modo loro e contro lor voglia, al maggior trionfo della 
verità. La vista degli abissi di falsità, di dissidio e di iniquità, nei 
quali fatalmente precipitano coloro che si ribellano all’unica Ve- 
rità, che sola fa veramene liberi, esercita sugli animi di buona 
volontà uno stimolo efficacissimo a rivolgere lo sguardo in alto, 
verso la Città edificata sul monte, verso la Rocca di Pietro, co- 
struita sulla roccia della sua incrollabile fede, onde ricevere sem- 
pre nuovi lumi per raggiungere felicemente la visione perfetta 
dell’ Eterna Verità. « Poichè Dio, ammonisce ancora Pio XII, in- 
sieme a queste sacre fonti (della S. Scrittura e della Tradizione) 
ha dato alla sua Chiesa il vivo Magistero, anche per illustrare e 
svolgere quelle verità che sono contenute nel deposito della fede 
soltanto oscuramente e come implicitamente. E il divin Redentore 
non ha affidato questo deposito, per l’autentica interpretazione, 
nè ai singoli fedeli, nè agli stessi teologi, ma solo al Magisterio 
della Chiesa » (16). 

« Le decisioni del Magistero Ecclesiastico, osservava con piena 
ragione l’illustre P. Cavallera. fin dal 1925, sotto le loro diverse 
forme e con gli svariati gradi d’autorità che comportano, sono la 
cosa che la teologia positiva deve studiare per prima, la sostanza 
stessa del suo soggetto. Esse rappresentano difatti il dogma vi- 

(15) Cfr. C. ALGERMISSEN, La Chiesa e le chiese, Brescia, II ed., 1944, 

(16) Encycl. Humani Generis, AAS. 42 (1950), p. 569. S. Tommaso si mostra pie- 
namente persuaso di questa supremazia del magistero pontificio, quando scrive: « Quia 
et ipsa doctrina catholicorum doctorum ab Ecelesia auctoritatem habet. Unde magis 


standum est auctoritati Ecclesiae quam auctoritati vel Augustini, vel Hieronymi, vel 
cuiuscumque doctoris » (Sum. Theol., II II, q. 10, a. 12, c.). 
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vente come è stato adottato per ciascuna generazione dalla sola 
autorità qualificata per interpretarlo; costituiscono direttamente 
per tutti l’espressione formale della fede cattolica in un dato mo- 
mento della storia, quella che, esprimendo l’essenziale, contiene 
virtualmente tutto il resto; quella in cui la Chiesa, secondo il detto 
evangelico, « profert ex thesauro suo nova et vetera »; vetera, la 


‘verità immutabile quale è stata affidata alla Chiesa dal suo Divin 


Fondatore per mezzo degli Apostoli; nova, l’incorporazione nel 
suo insegnamento delle chiarificazioni d’espressione operate sotto 
il suo controllo lungo i secoli dal continuo lavorìo del pensiero 
cristiano. Il primo compito della teologia positiva deve dunque 
essere la raccolta più esatta possibile dei documenti del Magistero 
Ecclesiastico dalla sua origine e di tener aggiornato il repertorio 
in cui l’insegnamento, solenne e ordinario, della S. Sede, dei Con- 
cili, dei Vescovi dispersi ma uniti nella professione della stessa 
dottrina, si fa eco della verità rivelata. E’ noto però che la Chiesa, 
e per conseguenza il Magistero, si guardano bene dal voler riven- 
dicare per il loro insegnamento il privilegio dell’autonomia e del- 
l'originalità. Noi non apparteniamo ad una setta di filosofi. La 
Chiesa è soltanto l’interprete e la custode della rivelazione; non 
è affatto l’autrice. Per questo ci assicura di trasmetterci soltanto 
ciò che essa stessa ha attinto alle fonti della rivelazione, nella 
Scrittura e nella Tradizione che ripete e completa la Scrittura 
attraverso l’insegnamento orale, che si trasmette lungo i secoli 
e si riflette negli scritti che formano la letteratura cristiana pro- 
priamente detta» (17). 


$ 5. - Pio XII e il suo Magistero vivo, regola prossima e univer- 
sale dì verità. 


La Dio mercè, noi abbiamo assistito in questi ultimi quindici 
anni ad uno sfolgorio di luce magistrale, emanante dalla persona 
augusta di S. S. Pio XII: sfolgorio' tale, da farci rievocare, con 
sensi di gioia e di meraviglia, i gloriosi pontificati dottrinali di 
5. Leone M., S. Gregorio M., Innocenzo III, Leone XIII. 

Ma, a differenza di questi ed insieme a maggior titolo di glo- 
ria, l'insegnamento di Pio XII, sorpassando il campo delle verità 
rivelate, si è esteso quasi ad ogni ramo del sapere umano, teorico 
e pratico: filosofia, scienza, arte, professioni, attività industriale 


(17) La teologia positiva, art. in « Bulletin de littérature ecclésiastique » 26 (1925) 
20-42, Trad. ital. di E. Biffi in « La Scuola Cattolica » 80 (1952) 51-52. 
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e manuale, vita familiare, sociale, internazionale, così da stupire 
tutti, e suscitare nei buoni l'ammirazione e la lode; nei meno 
buoni, invece, la critica spesso insolente e calunniatrice. Questi 
ultimi, infatti, hanno accusato il Papa di essersi arrogato il diritto 
di parlare a tutti, credenti e non credenti, di ogni argomento, sino 
a dettar leggi arbitrarie, contrarie alla civiltà moderna, alla li- 
bertà, al vero progresso. Nè sono mancati taluni, anche tra i cat- 
tolici, che hanno ritenuto il Magistero di Pio XII quasi un esu- 
berante sfoggio di eloquenza, più o meno sacra, teoricamente ap- 
prezzabile ma praticamente inefficiente, perchè restante nella sfera 
dell’astratto, del vago, dell’utopistico. Se così fosse, è chiaro che 
il suo Magistero non potrebbe dirsi vivo, cioè attuale, in armonia 
col progresso dell’umana civiltà, rispondente appieno alle esigenze 
intellettuali, morali, sociali, religiose dei tempi nostri. 

Gli estremi opposti, dai quali muovono gli accusatori, ci con- 
fermano nella persuasione che il Sommo Pontefice ha parlato da 
Vicario di Cristo, cui fu dato ogni potere in cielo e in terra; ed 
ha assolto il suo altissimo compito in modo da non ledere i di- 
ritti di alcuno, senza tuttavia tralasciare di «insegnare a tutte le 
genti l'osservanza di tutte le cose che Cristo comandò agli Apo- 
stoli ». 

Il Vangelo, ossia la buona novella del Regno di Dio, è simile, 
per la sua divina fecondità, al granello di senapa che germoglia 
e si sviluppa in albero maestoso, tanto da invitare gli uccelli del 
cielo a farvi stabile dimora; è simile altresì al fermento che in- 
vade e trasforma la massa di farina in pane sostanzioso. Il Mes- 
saggio di Cristo, infatti, come ben osserva S. Girolamo, non è, 
come gli umani sistemi filosofici, splendido, lussureggiante in ap- 
parenza, ma internamente insulso, sterile, caduco; al contrario, è 
umile, semplice all’esterno, saporoso poi e vitale nel suo conte- 
nuto. Tuttavia, sulle labbra di Pio XII il Messaggio evangelico ha 
rivestito anche quella forma di letteraria eleganza che ben gli si 
addice. Soprattutto, però, esso è apparso vivo, fecondo delle più 
varie applicazioni. Con infaticabile zelo, il Sommo Pontefice si 
è rivolto ad ogni classe di persone, ad ogni tipo di rappresen- 
tanze: culturali, professionali, operaie, trattando i vari argomenti 
di circostanza con rara modernità d’informazione, proprietà di 
termini, lucidità e venustà di stile. A somiglianza dell’Apostolo 
delle genti, Egli ha saputo farsi « tutto a tutti per far tutti salvi » 
(I Cor., IX, 22). Non stimolo di terrena vanità e umana ambi- 
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zione, ma la carità della verità, l’amore di Cristo, « quasi torrente 

ch’alta vena preme », ha aperto il suo cuore alle più sagge e pa- 
terne effusioni. « Charitas Christi urget nos » (II Cor., 5, 14). Egli 

ha parlato da Dottore pubblico della fede e dei costumi, illustrando 

ogni benchè umile argomento alla luce della divina rivelazione, 

esortando, ammonendo, approvando, prescrivendo o vietando, 

aprendo o chiudendo con le sue Chiavi prodigiose, nell’intento 

dominante di proporre ad ogni classe di persone la dottrina di 

Cristo come regola di verità, di qualsiasi verità, speculativa o 

pratica. 

Alla luce del Magistero di Pio XII, si è aperto allo sguardo 
del cattolico principalmente, e poi di ogni spirito retto, la visione 
vera, cristiana del mondo. Le realtà terrestri, qualunque esse 
siano, non escluse quelle dell’arte, dello sport, del teatro, della 
radio, della televisione, hanno svelato i loro valori spirituali ed 
eterni. Contemplato così dall’alto, con l’occhio dell’« uomo spiri- 
tuale (che) giudica sì tutto, ed egli non è giudicato da alcuno » 
(I Cor., II, 15), l' Universo, con tutte le innumerevoli cose che lo 
compongono, viene rettamente compreso nella sua origine divina, 
nella sua intima realtà divina, in quanto vestigio o immagine delle 
perfezioni di Dio Uno e Trino, nella sua finale destinazione divina, 
perchè tutto da Dio è stato creato per il bene degli eletti e la 
Sua maggior gloria. Si avvera quindi che la visione teologica del 
mondo è una super-visione, cioè una contemplazione trascendente 
i confini dello spazio e del tempo, e per ciò più comprensiva, più 
vera. E’ in questo senso che il Magistero vivo della Chiesa, e del 
Papa personalmente, si afferma come regola prossima ed uniìver- 
sale di verità. 

Giova, però, notare che non tutto l’insegnamento di Pio XII 
presenta uguale importanza, nè esige l’identico assenso da parte 
del credente. Sappiamo, infatti, che la luce dello Spirito di Cristo 
non si diffonde in modo uguale o univoco, bensì diverso o ana- 
logico, sulla Chiesa discente e su quella docente, come pure sui 
vari gradi della gerarchia ecclesiastica. Parimenti, essa investe in 
modo diverso, cioè più o meno intenso ed efficace, la persona stessa 
del Romano Pontefice, secondo le varie contingenze del suo uffi- 
cio. Ora, stando a quanto c’insegna la teologia, ciò è ben compren- 
sibile e conveniente. Invero, a somiglianza della rivelazione o lume 
profetico, e del carisma dell’ispirazione biblica, il carisma della 
assistenza non è una virtù, un dono abituale, del cui funziona- 
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mento sia arbitro lo spirito umano, così da poterlo usare a proprio 
talento. Occorre, al contrario, concepirlo come un aiuto speciale, 
soprannaturale, non permanente ma attuale e transeunte, mediante 
il quale lo Spirito Santo illumina la mente del Romano Pontefice 
affinchè egli discerna e definisca il vero in materia di fede e di 
costumi. S. Tommaso lo qualifica « instinctum Spiritus Sancti » (18), 
producente un duplice effetto: uno, interno, consistente nel di- 
scernere la verità contenuta nel deposito della rivelazione o con 
essa in qualche modo connessa; l’altro, esterno, consistente nel- 
l’esporre fedelmente tale verità (19). Ora, è evidente, che tale in- 
flusso sulla persona del Romano Pontefice, da parte dello Spirito 
Santo, sarà tanto più efficace quanto più alta è la missione ch'egli 
è chiamato ad assolvere in seno al Corpo Mistico di Cristo. 
Alla Chiesa docente, facente capo al Romano Pontefice, è 
stata in realtà affidata dal Salvatore una duplice missione di ma- 
gistero: una, primaria, che è quella di custodire, tramandare e 
diffondere per l’orbe intero, sino alla fine dei tempi, le verità da 
Lui espressamente rivelate, quali, ad es.: La Trinità, l’ Incarna- 
zione, i Sacramenti, il Primato di Pietro e dei suoi successori; 
inoltre, definire come rivelate alcune verità che solo in modo 
oscuro ossia implicito sono contenute nel deposito della rivela- 
zione, cioè nella S. Scrittura e nella Tradizione, quali, ad es.: la 
Immacolata Concezione, 1’ Infallibilità personale del Romano Pon- 
tefice, 1’ Assunzione corporea di Maria SS. al cielo. Infine, definire 
con sentenza irrevocabile, non però come rivelate, altre verità o 
fatti, che risultano essere intimamente connessi con le verità sud- 
dette. Tipici esempi di questo terzo ramo del magisterio primario, 
li abbiamo nella determinazione della materia e della forma del 
sacramento dell’Ordine, nella determinazione del Canone dei libri 
divinamente ispirati, nella dichiarazione della sostanziale confor- 
mità tra la Volgata latina ed il testo originale, nell’approvazione 
pontificia degli Ordini o Congregazioni religiose, nella solenne ca- 
nonizzazione dei santi. Per rispetto a questi tre rami d’insegna- 
mento, l’autorità del Romano Pontefice è assoluta. Egli, infatti, 


(18) Quaestiones Quodlibetales, quodl. 9, a. 16, ad 1. 

(19) Conc. Vaticano, Denz. 836; cfr. J. V. De GRooT, O. P., De Ecclesia catholica, 
Ratisbonae 1892, p. 550. L’assistenza divina importa dunque qualche cosa di positivo: 
la conoscenza della verità e la sua retta esposizione; e qualche cosa di negativo: la 
preservazione dall’errore. Contrariamente si sono espressi E. Mangenot (Dict. de Theol. 
cath., I, col. 2127) e T. Zapelena S. I., (De Ecclesia Christi, II, 1946, p. 47). Il modo o 
funzionamento di tale dono si spiega ragionevolmente con la teoria tomistica della 
premozione fisica; si salvano così l’infallibilità, divina e la libertà umana, 
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agisce da Capo supremo della Chiesa, con tutta la pienezza del 
potere commessogli (« suprema intensione »), col proposito di pro- 
nunziare sentenze definitive, obbliganti in coscienza tutti i fedeli, 
sotto minaccia di anatema. E’ chiaro che in tali casi (e ne ab- 
biamo ammirati diversi durante il Pontificato di Pio XII) l’assi- 
stenza dello Spirito Santo, dovendo commisurarsi all’importanza 
dell’atto che il Romano Pontefice compie, sarà piena, sì da con- 
ferire alla persona di lui (e ai Concili da lui convocati o appro- 
vati) il privilegio dell’ infallibilità. Alle verità o fatti così definiti, 
il cristiano è tenuto a prestare un assenso interno incondizionato, 
cioè un vero e proprio atto di fede teologica, il cui motivo formale 
è l’autorità di Dio rivelante, mentre la proposizione da parte del 
magisterio pontificio ne sarà la condizione e la regola prossima. 

Ma, oltre a tale missione primaria, il Sommo Pontefice svolge 
una missione secondaria, cui è affidato un messaggio dottrinale, 
che potremmo dire complementare. Oggetto o contenuto di esso, 
infatti, sono verità e fatti non formalmente da Dio rivelati, nè 
direttamente con essi connessi, i quali, però, alla ragione illustrata 
dalla fede appaiono come verità o fatti virtualmente inclusi nei 
precedenti, come, ad es.: la conclusione teologica che attribuisce 
all'anima di Cristo viatore la scienza beata; il fatto della beatifi- 
cazione di un eroe delle cristiane virtù, per cui ne è consentito 
un culto limitato nella Chiesa. Infine, sono oggetto di tale magi- 
sterio quelle verità, che appaiono annesse o conformi alle verità 
da Dio rivelate: a questa classe appartiene l’affermazione, spesso 
risonante sulle labbra dei Romani Pontefici, della perfetta con- 
formità della filosofia tomistica, nel suo metodo e nei suoi prin- 
cipi, alla rivelazione divina. Di questa armonia si è compiaciuto 
di rendere testimonienza il regnante Sommo Pontefice anche nel- 
l’ Encicl. Humani Generis (20). 

L'autorità del Romano Pontefice nel compimento del suo ma- 
gistero secondario non è che prudenziale, in quanto, cioè, Egli si 


(20) Ivi leggiamo: « Se si considera quanto sopra è stato esposto, facilmente ap- 
parirà chiaro il motivo per cui la Chiesa esige che i futuri Sacerdoti siano istruiti 
nelle scienze filosofiche ? secondo il metodo, la dottrina e î principii del Dottor Ange- 
lico? (C.J.C. can. 1366, 2), giacchè, come ben sappiamo dall’esperienza di parecchi 
secoli, il metodo dell’Aquinate si distingue per singolare superiorità tanto nell’am- 
maestrare gli alunni che nella ricerca della verità; la sua dottrina poi è in armonia 
con la Rivelazione divina ed è molto efficace per mettere al sicuro i fondamenti della 
fede come pure per cogliere con utilità e sicurezza i frutti di un sano progresso » 
(AAS. 38, 1946, p. 387; 42, 1950, p. 573). Cfr. Pio xt, Discorso ai partecipanti al III° 
Congr. Intern. Tomistico, 17 sett. 1950, in Discorsi, etc. XII, pp. 203-204; A. BANDERA. 
O. P., Pio XII y Santo Tomds, in « La Ciencia Tomista » 43 (1951) 483-543; S. M. 
RAMIREZ, 0. P., De auctoritate doctrinae S. Thomae Aquinatis, Salmanticae 1952. 
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pronunzia sul carattere prudenziale d’un determinato insegna- 
mento o fatto. Godrà Egli, anche allora, dell’assistenza piena dello 
Spirito Santo, così da potersi stimare infallibile? La risposta a 
questo importante quesito esige una distinzione. Il magistero pon- 
tificio è infallibile in quei casi, nei quali il Papa intende impegnare 
pienamente la sua autorità prudenziale, rivolgendosi a tutta la 
Chiesa come suo Capo Supremo, con l’intento di determinare ciò 
che è atto ad avvicinare le menti alla verità divina o ad allonta- 
narle da essa. La ‘dottrina della Chiesa, in questo caso, pur non 
raggiungendo la infallibile verità (« infallibilis veritas ») delle de- 
finizioni dogmatiche, presenta tuttavia piena garanzia d’infallibile 
sicurezza (« infallibilis securitas ») (21). Ne abbiamo tipici esempi, 
per limitarci al solo magistero di S. S. Pio XII, nelle prescrizioni 
riguardanti l’interpretazione della S. Scrittura (22); nella denun- 
zia di varie opinioni recenti, in campo teologico, filosofico o scien- 
tifico (tra ie quali il Poligenismo), dichiarate erronee, velenose, 
inconciliabili con i dogmi della fede (23). Non è invece da consi- 
derarsi come infallibile il Magistero pontificio allorchè non pro- 
| pone i suoi insegnamenti in maniera universale o definitiva, nei 
quali cioè il Papa non intende impegnare pienamente ed irrevo- 
cabilmente la sua autorità prudenziale. A questo ultimo ramo, il 
più lontano dal tronco vitale e divino del magistero pontificio, ci 
| sembrano appartenere tutte le soluzioni proposte da S. S. Pio XII 
intorno ai vari problemi interessanti la vita morale dei coniugi, 
i diritti e i doveri tanto dei datori di lavoro come dei lavoratori, 
la pacifica convivenza tra le nazioni, i doveri e le responsabilità 
delle varie professioni (24). 
Orbene, quale dovrà essere l’atteggiamento del credente di 
fronte agli insegnamenti del Magistero ordinario del Romano Pon- 
tefice, avente carattere prudenziale, siano essi impartiti attraverso 
Encicliche o Discorsi o Radiomessaggi o altri simili documenti? 
E’ certo che, in questo caso, l’autorità della Chiesa non interviene 
a titolo di semplice condizione del nostro assenso. Essa stessa è il 
fondamento immediato d’un assenso (il cui fondamento mediato 


(21) Cfr. FRANZELIN, Tractatus de divina Traditione et Scriptura; CH. JOURNET, 
L’fglise du Verbe Incarné, Essai de théologie spéculative, I. La Hiérarchie Apostolique, 
Paris, 1943, pp. 406-428. 

(22) Eneycl. Divino afflante Spiritu, AAS. 35 (1943) pp. 297-325. 

(23) Encycl. Humani Generis, AAS. 42 (1950) pp. 562-578. 

(24) Cfr. Discorsi e Radiomessaggi di Sua Santità Pio XII, voll. I-VII, Milano, 
Soc. Ed « Vita e Pensiero » 1941-1947; voll. VIII-XIV, Tipografia Poliglotta Vaticana, 
1947-1953. Di gran parte del contenuto dottrinale di questi Discorsi e Radiomessaggi 
offriamo al lettore un prospetto logico-cronologico in appendice a questo articolo. 
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è Dio, che regge la Chiesa), che perciò può dirsi fede divina me- 
diata, oppure obbedienza, fede ecclesiastica, assenso religioso, pio 
assenso (25), secondo che il magistero pontificio appare infallibile 
o no. In questo caso, tuttavia, sarà un assenso vero, cioè interno, 
benchè condizionato, e non un semplice silenzio ossequioso (26). 
Quindi, per il fatto stesso che l’assenso interno dovuto agli inse- 
gnamenti secondarii del Romano Pontefice è un ossequio ragione- 
vole, prudente, non sarà lecito sospenderlo o ricusarlo, anche quan- 
do si presentino alla mente serie difficoltà scientifiche e forti ra- 
gioni che sembrino militare contro il medesimo. Nel caso, infatti, 
di conflitto tra un magistero d’indole soprannaturale e la ragione 
o le scienze naturali, è più prudente fidarsi del primo che delle 
seconde. Ciò fatto, non resterà alla ragione che intraprendere nuove 
investigazioni scientifiche, più rigorose ed esatte, le quali per- 
mettano di chiarir la questione in un senso o in un altro. E’ questa 
la giusta libertà o autonomia d’indagine scientifica, che Pio XII 
ha riconosciuto alla scienza, riguardo al tanto dibattuto evolu- 
zionismo (27). Solo quando le ragioni contrarie fossero totalmente 
e pienamente evidenti, necessarie e convincenti, sarà lecito dis- 
sentire, o, almeno, sospendere l’assenso fino a quando dette diffi- 
coltà scompaiano. Ma, anche in questo caso (come sembra essere 
stato quello di Galileo), la divergenza deve limitarsi al terreno 
particolare e privato, non essendo permesso ad un buon cattolico 


(25) Cfr. F. MarIn-SoLA, O. P., L’Evolution homogène du dogme catholique, t. I, 
Fribourg 1924, p. 429; Cfr. CE. JouRNET, op. cit., p. 425. J. Dubois scrive: « Quant 
aux conclusions qui, sans avoir été definies, engageraient l’infallibilité à l’egal des 
faits dogmatiques, on s’accorde à présent pour reconnaitre qu’elles sont l’objet de foi 
divine, le P. Marin Sola ayant fait définitivement le proces de la foi ecclésiastique ». 
Art. Conclusion théologique, in Catholicisme hier aujourd’hui demain, t. II (1949) 
col. 1451, Paris 1949. Però, col Iournet, notiamo che il Marin-Sola rigetta la fede 
ecclesiastica come un terzo tipo di assenso, distinto dalla fede divina e dall’assenso 
religioso o pio assenso. 

(26) L’Enc. Humani Generis ammonisce in proposito: « Nè si deve ritenere che 
gli insegnamenti delle Encicliche non richiedano, per sè, il nostro assenso, col pre- 
testo che i Pontefici non vi esercitano il potere del loro Magistero Supremo. Infatti, 
questi insegnamenti sono del Magistero ordinario, di cui valgono pure le parole: 
Chi ascolta voi, ascolta me (Luc., X, 16) e, per lo più, quanto viene proposto e incul- 
cato nelle Encicliche, è già, per altre ragioni, patrimonio della dottrina cattolica. Che 
se, poi, i Sommi Pontefici nei loro atti emanano di proposito una sentenza in materia 
finora controversa, è evidente per tutti che tale questione, secondo l’intenzione e la 
volontà degli stessi Pontefici, non può più costituire oggetto di libera discussione fra 
i teologi » (AAS. 42, 1950, p. 570). 

(27) Cfr. Enc. Humani Generis (AAS. 42, 1950, p. 576). La condanna del libro di 
C. Muller, L’Encyclique Humani Generis et les problèmes scientifique, Louvain 1951, 
da parte del S. Officio (Decr. 2 dic. 1953; Osserv. Romano, 6 gennaio 1954) ha richia- 
mato giustamente ad una maggiore aderenza e ad una più filiale soggezione al Magi- 


sterio, anche ordinario, della Chiesa. E? doveroso notare che il Muller si è sottomesso 
docilmente alla condanna. 


ee MOL 
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di manifestarla apertamente. In pubblico occorre mantenere un 
silenzio ossequioso (28). 


* * * 


Ripensando alla prodigiosa attività di magistero, che costi- 
tuisce indubbiamente l’aspetto più fulgido e personale del glorioso 
Pontificato di S. S. Pio XII, un dubbio sorge spontaneo nell’animo: 
Ha saputo il mondo profittare degnamente di tanta luce di cri- 
stiana sapienza? Non sembra, forse, che la sua voce, pur risonando 
alta e coraggiosa come un giorno quella del Precursore di Cristo, 
siasi perduta in un deserto di spiriti ben disposti ad accoglierla e 
porla in atto? La risposta serena e obiettiva non deve peccare nè 
di pessimismo nè di ottimismo, poichè, se la Chiesa ha diritto ai 
nostri leali riconoscimenti, non ha affatto bisogno delle nostre 
adulazioni. Noi abbiamo anzitutto la divina certezza che il Ma- 
gistero della Chiesa, appunto perchè dotato dell’assistenza dello 
Spirito Santo, è sorgente di luce e di amore per tutta l’umanità 
militante, sia essa già agglomerata al Corpo Mistico di Cristo op- 
pure destinata a farne parte, anche in forza della misteriosa at- 
trazione che su di essa esercita il suo Capo visibile, il Romano 
Pontefice. Questi, perciò, coopera in modo efficacissimo allo svi- 
luppo della Chiesa: una, santa, cattolica, apostolica; è il fonda- 
mento visibile, con i suoi divini poteri, della indefettibile con- 
servazione e propagazione della Chiesa nel mondo. Però ricordia- 
moci che, nel Regno di Dio, la parola del Sommo Pontefice è 
simile alla semente sparsa dovunque ed in abbondanza dal buon 
seminatore, cui corrisponde il frutto in disugual proporzione, or 
del cento, or del sessanta, or del trenta per uno; mentre, in molti 
altri casi, per motivi diversi, essa non porta alcun frutto. Teniamo 
altresì presente che la parola del Papa, « del dolce Cristo in ter- 
ra», non meno di quella del Salvatore divino, è parola di testi- 
monianza della verità e, quindi, segno di contraddizione. Il suo 
vivo Magistero, se per gli uni è regola prossima e universale di 
verità, per gli altri è pietra di scandalo, occasione di più ostinato 
errore e apostasia dall’eterna verità. Ma non mancano nemmeno 
i pusillanimi, i vili, che all’udire il Romano Pontefice additare più 
nobili mete da conquistare nel regno della verità, del bene e della 
pace, mormorano, al pari di molti discepoli di Cristo a Cafarnao: 


(28) Cfr. R. ScHuLtEs, 0. P., De Ecclesia catholica, 1925, p. 622; Ch. JOURNET, op. 
cit., I, pJp. 426-433; B. MARINA, art. cit., 437-438. 
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«Questo linguaggio è duro, e chi può ascoltarlo? » Fallirà allora 
il Vangelo di Cristo, risonante sempre buono e sempre nuovo sulle 
labbra del suo Vicario? No, certamente! Con l’ardore che distinse 
Simon Pietro, noi diremo al Supremo Maestro della fede: « Sî- 
gnore, a chi ce ne andremo? Tu solo hai parole di vita eterna » 
(Giov., VI, 61. 69-70) * 


TUIGI CrAPPROSP! 


* PROSPETTO ILLUSTRATIVO, LOGICO-CRONOLOGICO, 
DEL MAGISTERO SECONDARIO DI S. S. PIO XII 
(1939-1954) 


A) Pace - Riordinamento socîale e internazionale (*). 


Radiomessaggio di pace al mondo (3-III-1939) I, p. 9 ss. - Rad. di pace 
nell’imminenza della guerra (24-VIII-1939) I, p. 303 ss. - I punti fon- 
damentali per la pacifica convivenza dei popoli (24-XII-1939) I, p. 433 ss. 

I presupposti per il nuovo ordinamento dell’ Europa (24-XII-1940) 
II, p. 339-ss. 

Rad. Pasquale al mondo: Il buon combattimento per la pace con le 
armi della preghiera, della esortazione e del conforto (13-IV-1941) III 
p. 3 ss. - Rad. Natalizio al mondo: I presupposti essenziali di un nuovo 
ordinamento intern. (24-XII-1941) III p. 317 ss. 

Rad. Natalizio al mondo: Cinque punti fondamentali per l’ordine e 
la pacificazione della società umana (24-XII-1942) IV, p. 325 ss. 

Rad. per il IV° anno dall’inizio della guerra mondiale (1-IX-1943) V, 
p. 117 ss. - Rad. Natalizio al mondo: Conforto della fede nelle odierne 
calamità. Principii di un programma di pace. La vera pace (24-XII-1943) 
V, p. 149 ss. 

Rad. a tutte le genti per la fine della guerra in Europa. Dominio della 
verità e della carità (9-V-1945) VII, p. 41 ss. 

Per la sistemazione spirituale e materiale del mondo (16 discorsi: 
1945-46; 10 discorsi: 1949-50) VII, XI. 

Sollecitudini per l'umanità senza pace (17-IX-1946) VIII, p. 207 ss. 

Rad. Natalizio: La posizione della Chiesa nel mondo è super-politica 
(24-XII-1947) IX, p. 289 ss. - Le comunicazioni ‘veicolo di pace (31-V-1947) 
IX, p. 81 ss. - Essenza e caratteristiche della vera pace (1-XI-1947) IX, 
p. 323 ss. - I dividendi della vera vittoria (10-XI-1947) IX, p. 377 ss. - 
Roma, città di Dio e mediatrice fra i popoli (17-XII-1947) IX, p. 385 ss. 

(*) I volumi, ai quali ci riferiamo, sono quelli delle raccolte sopra menzionate: 


Discorsi e Radiomessaggi di S. S. Pio XII, Milano, Società Editrice « Vita e Pensiero » 
(voll. I-VII); Tipografia Poliglotta Vaticana (voll. VII-XIV). 
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Rad. Natalizio: La vera volontà cristiana di pace. La solidarietà dei 
popoli contro lo spirito di aggressione (24-XII-1948) X, p. 311 ss. - Il 
rispetto del diritto e della verità fondamento di pace (8-IX-1948) X, 
p. 195 ss. 

Rad. Natalizio: Anno Santo, Anno di Dio (23-XII-1949) XI, p. 325 ss. 

Rad. Natalizio: La pace interna e la pace esterna dei popoli. Solle- 
citudini della Chiesa per la pace del mondo (23-XII-1950) XII, p. 375 ss. 

Rad. Natalizio: Il contributo della Chiesa alla causa della pace. L’or- 
dine cristiano fondamento e garanzia della pace e della libertà. « La Chiesa 
del silenzio » (24-XII-1951) XIII, p. 419 ss. 

Rad. Natalizio: Il progresso tecnico e la pace fra i popoli (24-XII-1953) 
AAS. 46 (1954) p. 5 ss. 


‘ B) Questioni familiari - economiche - sociali. 


Il 50° della « Rerum Novarum »: Uso dei beni materiali. Il lavoro. 
La famiglia (1-VI-1941) III, p. 105 ss. 

Rad. Natalizio: Il problema della democrazia. La Chiesa tutrice della 
vera dignità e libertà umana (24-XII-1944) VI, p. 235 ss. 

Rad. sulla questione alimentare del mondo (13-III-1946) VII, p. 31 
ss. - Assistenze materiali e spirituali (20-VII-1946) VIII, p. 195 ss. 


Religione e morale alla base di un mondo migliore (18-I-1947) VIII, 


p. 379 ss. 

I coefficenti morali per le pubbliche amministrazioni (2-X-1948( X, 
p02310s81 

Il supremo dovere di servire la verità (23-1-1950) XI, p. 359 ss. 

La santità, i diritti e i doveri della famiglia (18-IX-1951) XIII, p. 239 ss. 

Discorsi agli Sposi (27-III-1940 - 12-II-1941; 5-III-1941 - 11-III-1942; 
18-III-1952 - 27-I-1943; 7-IV-1943 - 12-V-1943) III, IV-V. 

Capitale, pensiero e lavoro, moventi sociali del credito (24-X-1951) 
XIII, p. 321 ss. - Per la salvezza della famiglia (27-XI-1951) XIII, p. 411 
ss. - Per la salute e il benessere dell’umanità (16-XI-1951) XIII, p. 381 ss. 

Rad. per la giornata della famiglia. La coscienza cristiana come og- 
getto della educazione (23-III-1952) XIV, p. 17 ss. - I cattolici e la vita 
internazionale. Non vi può essere vera unità senza lo spirito cristiano 
(16-VII-1952) XIV, p. 255 ss. - Rad. Natalizio: Il dolente coro dei poveri 
e degli oppressi. La salvezza non può venire unicamente dalla produzione 
e dalla organizzazione sociale. La vita sociale non può costruirsi a guisa 
d’una gigantesca macchina industriale. La «spersonalizzazione dell’uomo 
moderno » (24-XII-1952) XIV, p. 419 ss. 


C) Professioni e lavoro. 


Alla unione medico-biologica «S. Luca »: I fondamenti e le norme 
della morale per l’esercizio della missione sanitaria (12-XI-1944) VI, 
p. 181 ss. - Il nobile ufficio del chirurgo (13-II-1945) V, p. 301 ss. 

L’alta responsabilità del chirurgo (21-V-1948) X, p. 95 ss. - Le spe- 
ciali qualità e i doveri della professione bancaria (2-VI-1948) X, p. 129 
ss. - I molteplici e ardui doveri della guardia di finanza (14-VII-1948) 
Doe poalo7ess: 
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Nobiltà e bellezza del lavoro artigiano (27-III-1949) XI, p. 27 ss. - 
I doveri morali derivanti dal progresso e dall’esercizio della medicina 
(2-IX-1949) XI, p. 219 ss. 

L’alta funzione individuale e sociale della banca (25-IV-1950) XII, 
p. 37 ss. - L'uomo d’affari al servizio della comunità (7-IV-1950) XII, 
p. 43 ss. - L’essenza, i fini e le norme dell’amministrazione statale (5- 
VII-1950) XII, p. 157 ss. - La missione educativa degli Editori (10-XII-950) 
XII, p. 355 ss. 

Diritti e doveri dei lavoratori (13-V-1951) XIII, p. 85 ss. - L'utilità 
morale e sociale della statistica (16-IV-1951) XIII, p. 97 ss. - Le alte 
funzioni dell'ingegnere e dell’architetto (17-VI-1951) XIII, p. 155 ss. - 
L’apostolato delle ostetriche. Questioni morali di vita matrimoniale (29- 
X-1951) XIII, p. 331 ss. - Il concetto cristiano dell’impresa (31-I-1952) 
XIII, p. 461 ss. - Consigli e voti per la confederazione dei coltivatori di- 
retti (9-II-1952) XIII, p. 479 ss. 

Ai partecipanti al Congresso Intern. di Istopatologia del sistema ner- 
voso. I limiti morali dei metodi d’indagine e di cura (14-IX-1952) XIX, 
p. 317 ss. - I progressi scientifici e la missione umana e sociale degli sto- 
matologi (23-X-1952) XIV, p. 367 ss. 

Agli operai cristiani convenuti a Roma dall’ Italia (1-V-1953) AAS. 
45 (1953) p. 290 ss. - Agli ascritti all’Associazione cattolica degli Operai 
Italiani per la commemorazione dell’ Enc. « Rerum Novarum » (14-V-1953) 
AAS. 45 (1953) p. 402 ss. - Alle partecipanti al Convegno nazionale ita- 
liano delle infermiere (1-X-1953) AAS. 45 (1953) p. 725 ss. 


D) Filosofia e scienze. 


La solenne inaugurazione del IV° anno della Pontificia Accademia 
delle Scienze: Dall’ Universo a Dio (3-XII-1939) I, p. 397 ss. 

Inaugurazione del VI° anno della Pont. Acc. delle Scienze: L’uomo 
dinanzi al creato e di fronte a Dio (30-XI-1941) III, p. 269 ss. 

Inaugurazione del VII° anno della Pont. Acc. delle Scienze: Le leggi 
che governano il mondo (21-II-1943) IV, p. 383 ss. 

La filosofia scienza del pensiero e scienza di vita (20-XI-1946) VII, 
pass 

Nel 50° della invenzione marconiana della Radio (3-X-1947) IX, 
p. 261 ss. 

L’immutabilità delle leggi naturali e il governo supremo di Dio nel 
mondo (8-II-1948) IX, p. 435 ss. 

Il primo Radiomessaggio in televisione (21-III-1949) XI, p. 231 ss. - 
Un secondo Messaggio in televisione (17-IV-1949) XI, p. 43 ss. - L'alta 
missione educatrice della scienza (16-IV-1949) XI, p. 370°ss. - La scetenza 
a servizio dell'umanità sofferente (7-VI-1949) XI, p. 101 ss. 

Omaggio della scienza al Creatore (19-XII-1950) XII, p. 371 ss. 

Per l’unità e l'universalità della coltura (15-XI-1951) XIII, p. 373 ss. 
- Le prove dell’esistenza di Dio alla luce della scienza naturale moderna 
(22-XI-1951) XIII, p. 391 ss. 

Al Congresso mondiale di Astronomia: Le conquiste della scienza 
portano a Dio (7-IX-1952) XIV, p. 275 ss. 
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Discorso al Congresso Intern. di Psicoterapia e Psicologia: L’uomo 
come unità e totalità psichica, strutturale, sociale, trascendente (9-IV-1953) 
AAS. 45 (1953) p. 275 ss. - Ai convenuti per il I° Congresso di Oftalmo- 
logia (12-VI-1953) AAS. 45 (1953) p. 418 ss. - Ai convenuti per il I: 
Simbosio Intern. di Genetica Medica (7-IX-1953) AAS. 45 (1953) p. 596 
ss. - Ai partecipanti al VI° Convegno intern. di Microbiologia (13-IX-1953) 
AAS. 45 (1953) p. 666 ss. - Ai partecipanti al XXVI° Convegno indetto 
dalla Società Italiana di Urologia (8-X-1953) AAS. 45 (1953) p. 673 ss. - 
Ai partecipanti al VI° Congresso Intern. di Diritto penale (3-X-1953) AAS. 
45 (1953) p. 730 ss. - Ai partecipanti al V° Congresso nazionale italiano 
dell’ Unione Giuristi cattolici (6-XII-1953), ivi, p. 794 ss. 


E) Arte. 


Morale e giustizia nel potente influsso della Radio (3-XII-1944) VI, 
p. 207 ss. 

Finalità della documentazione cinematografica (30-VIII-1945) VII, 
p. 163 ss. - Vantaggi e responsabilità della Radio (5-VII-1945) VII, p. 171 
ss. - La diffusione della parola scritta e parlata (21-VII-1945) VII, p. 119 ss. 

La stampa a servizio della verità (27-IV-1946), p. 171 ss. 

Il riflesso della bellezza e della luce divina nell’arte (3-IX-1950) XII, 
p. 179 ss. - La possibilità di un Teatro sano ed edificante (19-IX-1950) XII, 
pass: ° 

Nobili mete per l’arte drammatica (14-V-191) XIII, p. 99 ss. 

Agli espositori della VI Quadriennale di Roma: L’essenza della vera 
arte (8-IV-1952) XIV, p. 47 ss. 


F) Sport e Turismo. 


Il contributo della cultura fisica per la elevazione della. gioventù 
(20-V-1945) VII, p. 53 ss. - Carattere e utilità dello « sport » nella com- 
pleta formazione dell’uomo ‘(29-VII-1945) VII, p. 129 ss. 

La nozione cristiana del turismo (30-XII-1952) XIV, p. 39 ss. - Al 
Congresso italiano di educazione fisica: Sport e Ginnastica dinanzi alla 
coscienza, alla religione, alla. morale (8-XI-1952) XIV, p. 379 ss 

Ai dirigenti delle Associazioni sportive italiane (16-V-1953) AAS. 45 
(1953) p. 408 ss. 
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II. IL PROBLEMA ETICO DELLA PROPRIETA’ AI NOSTRI GIORNI. 


A) Situazione odierna del problema. 


Nella prima parte del nostro articolo (1) abbiamo delineato 
l'inquadratura del problema etico della proprietà ai tempi di San 
Tommaso. Vorremmo ora inquadrare il problema come si pre- 
senta oggi. Precisiamo subito che una nuova inquadratura non 
deriva dall’aver assunto diversi principi etici, ma dal bisogno di 
prospettare alla luce di quei principi una nuova situazione del 
problema. E’ necessario, quindi, che cominciamo col delineare i 
dati fondamentali che caratterizzano questa situazione. 


I. Dati storici. 


I dati storici di maggior interesse per una obiettiva inquadra- 
tura del problema della proprietà sono i seguenti: 

a) L’infrangersi dell’unità politica e religiosa del mondo eu- 
ropeo. 

Abbiamo già accennato (2) all'importanza della concezione « sa- 
cra » della vita politica nel medioevo, in forza della quale la poli- 
tica era strumento dell’unità e dello sviluppo del mondo cattolico. 
In regime feudale anche la proprietà privata era in qualche modo 
collettiva, in forza del paternalismo che faceva del signore il pa- 
dre dei suoi sudditi. 

Tale concezione politica, compromessa già alla fine del me- 
dioevo col formarsi delle grandi monarchie nazionali e delle si- 
gnorie autonome, crolla definitivamente col protestantesimo che 
divide il mondo europeo in varie zone di influenza contrastanti. 


(1) Sapienza, VI (1953), sett.-dic., pp. 425-441. 
(2) Ibidem, p. 429. 
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Questa divisione porta alla morte della «respublica christiana » 
non soltanto dal punto di vista dell’unità politico-religiosa, ma 
anche dal punto di vista dei principi etico-sociali sui quali si fon- 
dava. Noteremo da una parte il formarsi dell’assolutismo regio in 
opposizione al feudalismo, e dall’altra l’erigersi della dottrina del 
potere sovrano del popolo, nata col giusnaturalismo del secolo 
XVII, alimentata dall’illuminismo e portata a maturazione dalla 
rivoluzione francese e dal successivo liberalismo politico. 

La nota dominante di tutto questo sviluppo storico è — oltre 
al laicismo anticattolico — l’individualismo che, partendo dal po- 
stulato di una indeterminata libertà dell’individuo, concepisce la 
vita sociale come il risultato della lotta tra opposti interessi indi- 
viduali e fa del potere politico il guardiano delle libertà indivi- 
duali. 


b) Il romanticismo politico. 


In concomitanza all’ultima fase del predetto sviluppo, notia- 
mo il sorgere di una reazione in senso collettivista, prima con la 
concezione etica dello Stato dell’idealismo hegeliano, dalla quale 
deriveranno gli esasperati nazionalismi di tipo fascista, infine col 
mito del comunismo marxista-leninista. 

Qualifichiamo come «romantico » anche il comunismo per- 
chè, nonostante le sue pretese di materialismo, mantiene i carat- 
teri di immanentismo e di eticismo propri della concezione roman- 
tica idealista. i 

Nonostante la feroce opposizione, sul piano dei fatti, tra fa- 
scismo e comunismo, entrambi i movimenti presentano dei carat- 
teri fondamentali comuni: il senso della socialità dell’uomo e l’uni- 
versalismo. Mentre il fascismo combatteva le democrazie occiden- 
tali in nome di un proletariato nazionalista (le nazioni proletarie 
contro le nazioni plutocratiche), il comunismo combatte su un pia- 
no più universale e assoluto, in nome del classismo. Entrambi i 
movimenti, poi, hanno una intonazione messianica, una aspira- 
zione all’età dell’oro, sia essa la ricostituzione dell’impero romano, 
oppure il trionfo della razza o quello del proletariato: stirpe, raz- 
za, classe hanno qui una missione storica da compiere che porta ad 
uno stadio di definitiva evoluzione dell’umanità. 


c) La divisione del mondo in due blocchi. 


L’ultima guerra ha diviso l’umanità in due blocchi: Occidente 
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democratico, retto generalmente sui presupposti politici del libe- 
ralismo; Oriente, nel quale impera la dittatura comunista. 

Dobbiamo notare che, mentre nel mondo comunista è stato 
bandito il nazionalismo come base di organizzazione politica (le 
« nazioni » nell’interno dell’ U.R.S.S. sono una delle tante forme 
di compromesso accidentale adottato dalla tattica comunista, e 
la sovranità dei paesi satelliti è puramente nominale, mantenuta 
sia per non creare complicazioni internazionali, sia per godere di 
un maggior numero di seggi all’O.N.U.), nel mondo occidentale 
siamo ben lungi dall’aver superato il vecchio concetto di stato 
sovrano su base nazionalista, benchè si tenda ad un lento pro- 
gresso verso il costituirsi di complessi superstatali, come la invo- 
cata e mai attuata Federazione Europea. 


_II. Datì economico-sociali. 


Essi si polarizzano attorno alle punte estreme del capitalismo 
e del comunismo marxista. Ù 


a) Il Capitalismo. 


Non siamo in grado di dare qui una visione completa del ca- 
pitalismo e delle sue origini; ci preme solo di rilevare alcuni punti 
che possono interessare il nostro argomento. 

1° Genesi del capitalismo. 

Si fa risalire l’origine del capitalismo al tardo Rinascimento 
e soprattutto alle spogliazioni delle proprietà ecclesiastiche con- 
seguenti il protestantesimo. Possiamo dire che il capitalismo nasce 
quando crolla politicamente il feudalismo. 

Sul piano politico il potere centrale cercò di sbarazzarsi delle 
autonomie dei feudatari, sostituendo all’antica nobiltà una nobiltà 
di corte avida di guadagni e di privilegi materiali. Sul piano eco- 
nomico, coloro che vennero a godere della personale proprietà 
dei beni appartenenti prima ai feudi laici o ecclesiastici, trasfor- 
marono il rapporto paternalista che legava i feudatari ai sudditi 
in un rapporto puramente mercantile, fondato sull’interesse per- 
sonale. Si ebbe, quindi, inizialmente un capitalismo agrario, col- 
legato con lo sviluppo delle industrie manifatturiere. 

Ma il grande fattore di trasformazione economica fu la mac- 
china che permise uno sviluppo produttivo quasi infinito. La mac- 
china trovò già divisa la società europea in capitalisti e proletari: 
era quella l’eredità del crollato feudalismo e delle spogliazioni 
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avvenute in seguito al suo crollo; la macchina la sviluppò, appro- 
fondendo il solco che divideva già le due classi (3). 
2° Costituzione del capitalismo. 

Il capitalismo si definisce economicamente come il sistema di 
produzione dei beni fondati sul predominio del fattore capitale, 
mentre dal punto di vista sociale esso si definisce come il sistema 
di rapporti tra datore di lavoro e lavoratore fondato sul salariato. 

Economicamente il capitalismo segna la prevalenza del ca- 
pitale sugli altri fattori di produzione dei beni, natura e lavoro. 
E’ noto che il capitale è costituito da beni economici non ordinati 
immediatamente al consumo, ma utilizzati come mezzi di produ- 
zione di altri beni economici. Il capitale ha sempre bisogno del 
lavoro per diventare produttivo, sia che questo lavoro consista 
nella utilizzazione del capitale in ordine alla produzione (es. il 
capitale ferro diventa utensile mediante il lavoro), sia che il la- 
voro consista nel trasferimento dal luogo di origine al luogo di 
consumo (in genere il capitale commerciale). Abbiamo il capita- 
lismo economico quando il capitale ha una efficacia produttiva 
predominante, come avviene nella economia industrializzata. 

Ma la definizione classica del capitalismo non è quella eco- 
nomica, infatti non è in causa il metodo di produzione nella lotta 
tra capitalismo e comunismo, bensì il rapporto sociale che si è 
costituito di fatto con lo sviluppo dell'economia fondata sul ca- 
pitale. Tale rapporto non riguarda più il capitale e il lavoro, nella 
sua definizione economica, ma le persone, cioè il detentore del 
capitale e il lavoratore. Perciò per capitalismo si intende, e noi 
intenderemo sempre in seguito, il sistema di rapporti economico- 
sociali nel quale il capitale è in mani diverse da quelle del lavo- 
ratore. Il detentore del capitale è un privato, « datore di lavoro », 
che offre a chi non ha capitale di impegnare la sua forza lavora- 
tiva a suo vantaggio, dietro un compenso pattuito. Perciò datore 
di lavoro e lavoratore stabiliscono un contratto che li associa nel- 
l’opera di produzione: questo contratto è il salariato. 

E’ opportuno rilevare che l’elemento essenziale del salariato 
è costituito dal fatto che: 

— il datore di lavoro mantiene la proprietà privata del capitale 
e si riserva il diritto esclusivo su tutto il prodotto. La parte netta 
di guadagno, dopo aver sottratto le spese per la conservazione e 


(3) Cfr. A. SoneLLI, Stato e Proprietà, Introduzione, I. Il Capitalismo, p. 10-24. 
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ricostituzione del capitale e per il pagamento della mano d’opera, 
è il profitto; su di esso il datore di lavoro ha la piena e assoluta 
proprietà. 

— il lavoratore si impegna ad applicare la sua forza lavorativa 
a vantaggio del capitalista, dietro un compenso prestabilito e ri- 
nunciando ad ogni diritto sul prodotto, ma sottraendosi anche ad 
i ogni obbligazione verso terzi qualora l'azienda andasse male; il 
È compenso pattuito è il salario. 

a 3° Principi ispiratori del capitalismo. 
4 Il capitalismo, se è sorto e si è sviluppato sotto l’influsso di 
Sd elementi di fatto (evoluzione storica e tecnica), è effetto anche di 
particolari tesi dottrinali; infatti, esso si innesta nell’albero del 
liberalismo. 
E’ ben difficile stabilire se sono le dottrine a causare un mo- 
‘ vimento sociale, oppure se il movimento sociale costruisca le sue 
dottrine: prassi e pensiero sono di solito strettamente collegati e 
tra di loro c’è interdipendenza. Perciò rinunciamo a determinare 
più precisamente il rapporto reale tra capitalismo e liberalismo 
ue, dottrinale, mentre ci limitiamo a richiamare il liberalismo come 
humus dottrinale del quale si è alimentato il capitalismo. 
50 1. Liberalismo politico, basato sul concetto individualista del 
diritto naturale (giusnaturalismo) e l’atomismo dello Stato (unione 
Po di individui naturalmente liberi in senso assoluto, basata sul patto 
o contratto sociale, in forza del quale lo Stato ha il compito am- 
ministrativo e di polizia). 
= 2. Liberalismo economico, che esclude ogni ingerenza del po- 
Ji tere politico sulla vita economica. Questa è fondata sul principio 
della libera concorrenza e sospinta dalla grande molla dell’inte- 
resse personale, la quale — per un determinismo intrinseco — 
porta sempre al maggiore bene sociale nello stesso tempo che 
cerca il maggior bene personale. 
Il principio della libera concorrenza non era stabilito soltanto 
sul piano della distribuzione (concorrenza di mercato), ma anche 
su quello del rapporto di produzione, sul salariato. La molla del- 
l'interesse spinge i datori di lavoro ad abbassare i salari al mi- 
| nimo, mentre i lavoratori cercano di rialzarli al massimo. La libera 
concorrenza porta alla fissazione di salari sufficienti a soddisfare 

le necessità basilari della vita dell’operaio e di una ristretta cer- 
Ò chia familiare. Salari più alti aumenterebbero il benessere del 
lavoratore, favorendo il moltiplicarsi delle famiglie e, quindi, della 


I 
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mano d’opera disponibile, con conseguente abbassamento dei sa- 
lari in forza della concorrenza tra i lavoratori. Salari inferiori di- 
minuirebbero la vitalità della classe lavoratrice, riducendo la mano 
d’opera disponibile e provocando il rialzo in forza della concor- 
renza tra datori di lavoro per assicurarsela (4). 

Nei sostenitori di questa dottrina non c’era nessun sentimento 
di crudeltà, ma un ingenuo ottimismo, una fiducia illimitata sulla 
dinamica della natura umana, per cui era inconcepibile che una 
legge così semplice potesse portare effetti non benefici per tutti. 

4° Sviluppo del capitalismo. 

La realtà dei fatti smentì le rosee previsioni e se la libera 
concorrenza e la molla dell’interesse portarono dei benefici nella 
vita economica, l’aver trascurato altri elementi, soprattutto quelli 
etici-sociali, portò a conseguenze disastrose. 

— L’oppressione del proletariato da parte del capitalismo. La 
teoria non aveva notato due cose: anzitutto che in partenza l’o- 
peraio non poteva porsi in libera concorrenza, perchè il suo la- 
voro era necessario per vivere, mentre il capitalista tendeva solo 
all’arricchimento, essendo già al sicuro contro la fame. Inoltre la 
eccedenza della mano d’opera in relazione ai bisogni concreti della 
produzione, per cui in partenza il lavoratore faceva concorrenza 
al compagno piuttosto che al capitalista, riducendosi a salari da 
miseria (5). 

Tale oppressione fu aggravata dall’impostazione politica che 
garantiva il potere alla classe abbiente (anche il diritto di voto 
fino al principio di questo secolo era basato sul censo) e impediva 
ogni difesa alla classe lavoratrice, considerando sovversivo ogni 
tentativo di raggruppamento sindacale. Il contratto di lavoro era 
cosa privata, da risolversi tra datore di lavoro e lavoratore; ogni 
inframettenza (sia dello Stato, sia di una organizzazione) era con- 
siderata lesiva della libertà dei cittadini. 

— Il fenomeno della sovrapproduzione. Dato che la ricchezza 
cresceva con l’aumento della produzione relativamente all’impiego 
del lavoro, il capitalista cercò di aumentare il rendimento del la- 
voro al massimo e di portare sul mercato la massima quantità di 


(4) Semplifichiamo la concezione espressa dallo Smith, Ricchezza delle Nazioni, 
U.T.E.T., 1948, lib. I, cap. VII, Del salario e del lavoro, pp. 60-81. 

(5) Smith (1. c.) si rende conto che nel conflitto tra gli operai e i capitalisti que- 
sti vincevano sempre sia per la loro sicurezza economica, sia per la protezione delle 
leggi allora vigenti, ma è anche convinto che l’equilibrio si impone per la dinamica 
stessa della economia. 
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prodotti, per avere il massimo di profitto. La libera concorrenza 
nel mercato causò la rovina di molte industrie, sconfitte nella lot- 
ta, e aggravò la condizione del lavoratore, aumentando la massa 
dei disposti a vendersi a qualunque prezzo, pur di avere almeno 
un po’ di pane per mantenersi in vita. 

— La formazione dei trusts accentrò in mano di pochi vaste 
zone produttive, eliminando dalla concorrenza i complessi minori. 
Inoltre i cartelli. vincolarono i capitalisti ad una disciplina di 
gruppo, la quale cercava e cerca di eliminare qualsiasi pretesa di 
intraprendere autonomamente iniziative sociali a favore dei la- 
voratori, non accettate dalla maggioranza dei capitalisti. 

— La formazione dei monopoli, sia come potenziamento dei 
trusts, sia come accaparramento delle fonti delle materie prime 
necessarie a un determinato ramo dell’industria, sia come conces- 
sioni speciali fatte dallo Stato. In tutti i modi la libera concor- 
renza, sotto la cui bandiera militava il liberalismo economico, era 
annullata. Se poi si considerano le forme di lotta del capitalismo 
finanziario, ci si accorgerà facilmente che si è passati dalla pre- 
tesa libera concorrenza alla guerra più spietata e senza limiti 
di colpi. 

— Infine, sul piano internazionale, dobbiamo notare: 

il rinchiudersi della vita economica in economie nazionali, 
in concorrenza spietata tra di loro; 

il colonialismo: la corsa alla occupazione militare dei paesi 
ricchi di materie prime, per assicurarne i vantaggi alle proprie 
economie nazionali; 

l’ imperialismo capitalistico, che segna l’invadenza mortale 
della classe capitalista nella politica nazionale e internazionale 
e il suo conseguente sfociare nelle due grandi guerre mondiali 
che hanno insanguinato l’umanità (6). 


(6) E’ chiaro che noi non possiamo aderire alla teoria leniniana che riduce i 
grandi conflitti internazionali ad effetti dell’imperialismo capitalista. Molti altri fat- 
tori entrano in causa. Ma non possiamo negare che grande parte abbiano avuto le ri- 
valità economiche. La politica nazionalista esasperata e chiusa che ha portato alle 
guerre del 1914-18 e del 1939-45 è stata fortemente influenzata dal conflitto di inte- 
ressi tra le classi dominanti la politica dei singoli paesi che in genere erano classi 
capitaliste. Fascismo e nazismo non avrebbero avuto tanta possibilità di penetrazione 
presso il popolo italiano e germanico, se non ci fossero stati i contrasti tra economie 
povere o compresse, quali erano quelle italiana e tedesca, contro economie ricche ed 
egemoniche, La sconfitta del fascismo e del nazismo (sconfitta del nazionalismo pro- 
letario) ha portato in primo piano su tutto il mondo il comunismo (internazionalismo 
proletario). 

Anche al momento attuale, le maggiori resistenze al costituirsi della unità euro- 
pea ha come fondamentale (se non unica) sorgente la paura delle economie nazio- 
naliste favorite di subire la supremazie delle economie compresse, senza la difesa di 
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b) Il Comunismo marxista. 


Ci limitiamo anche qui a richiamare gli elementi fondamen- 
tali che ci servono a chiarire l'argomento del nostro studio. 

1° Genesi del comunismo marxista. 

Trascuriamo le forme del «socialismo utopistico » conside- 
rando soltanto il comunismo marxista, poichè esso solo si è af- 
fermato, polarizzando ogni altro movimento collaterale. 

Ricordiamo che esso è nato come reazione all’esasperata op- 
pressione del capitalismo sulla classe lavoratrice; ed è nato in seno 
al ceto medio, intellettuale. Ha creato una forza messianica che 
ha concentrato le masse lavoratrici organizzandole per la lotta 
contro l’oppressione capitalista. Storicamente ricordiamo soltanto 
il suo costituirsi col famoso Manifesto del Partito Comunista di 
Marx- Engels, nel 1848 (7). 

2° Principi ispiratori. 

Per il comunismo marxista possiamo dire che l’idea ha creato 
il movimento, forse per interna contraddizione col materialismo 
professato dai suoi adepti. Non neghiamo che l’ambiente storico 
e culturale fosse già maturo per il sorgere dell’idea, ma vogliamo 
accentuare il fatto che l’efficacia dell’idea è qui molto maggiore 
che nel capitalismo. 

I principi dominanti il movimento comunista possono essere 
ridotti ad alcuni fondamentali: 

Sul campo speculativo : 

— Materialismo dialettico e storico, che rappresenta la base fi- 
i losofica dalla quale si vuol dedurre il carattere « scientifico » del 
i movimento, in opposizione alle forme del « socialismo utopistico » 
| precedente. 
| — Dottrina del plus-valore come pretesa dimostrazione della 
i intrinseca ingiustizia del regime capitalista. Tuttavia, presa nel 

senso più completo, come critica generale del capitalismo, essa 
: assurge a prova storico-filosofica del carattere «scientifico » del 
| movimento. 

Sul piano pratico : 

— Missione storica del proletariato. 


| un potere politico a propria disposizione. Tale paura è anche più forte della paura 
i del comunismo e della forza ideale che sospinge gli uomini di buona volontà del- 
l'Europa e di tutto il mondo occidentale. Tanto è vero che queste ultime forze non 
riescono a superare definitivamente gli ostacoli posti dalle prime. 
(7) Per uno studio più completo cfr. A. SONELLI, 0. c., pp. 25-39, 193-200, 


160 ALFREDO SONELLI O. P. 


— Necessità di una coscienza di classe che renda edotti i lavo- 
ratori del loro compito storico. 

— Unità organizzativa di tutti i lavoratori del mondo per la 
lotta di classe che attui la missione del proletariato. 

— Rivoluzione come vertice della lotta di classe e punto di rot- 
tura tra il regime capitalista e l’istaurazione del regime comunista. 

3° Caratteri del comunismo marxista. 

Ci sembra di poterli ridurre ai seguenti: 

— Rivoluzionario: tutta la dottrina marxista è ordinata all’in- 
quadramento della classe lavoratrice per la lotta di classe. A noi 
sembra che molti dei suoi elementi filosofici ed economici si giu- 
stifichino — all’interno del sistema — in funzione puramente ri- 
voluzionaria. 

— Universale: il marxismo mette al bando ogni differenza che 
possa opporre i lavoratori tra di loro. Non c’è che una divisione 
tra gli uomini, quella che oppone gli oppressi agli oppressori, 
gli sfruttati agli sfruttatori. Le divisioni nazionali, religiose, ecc. 
sono artifici creati dagli sfruttatori per mantenere il loro predo- 
minio, come pure i valori ai quali quelle divisioni si richiamano, 
sono sovrastrutture del regime economico capitalista, destinate a 
cadere con esso. 

— Messianico: tutta la carica emotiva suscitata dai due carat- 
teri precedenti è proiettata dal marxismo in un futuro pseudo- 
messianico, nella speranza eroica di una età della piena giustizia 
tra gli uomini: l’età comunista, quando non ci saranno più nè 
sfruttati, nè sfruttatori. 

4° Sviluppo del comunismo marxista. 

Il movimento avviato da Marx attenua la sua forza dopo il 
fallimento della I* Internazionale nel 1873, dividendosi in gruppi 
e correnti. Notiamo che nei paesi ricchi, ad alto reddito nazionale, 
il movimento perde molto del suo carattere rivoluzionario e del 
suo materialismo teorico per orientarsi verso un riformismo più 
o meno spinto, ma che in genere accetta la forma politica della 
democrazia liberale adattandola alle nuove esigenze, conservando 
però la divisione dei poteri e la rappresentatività del potere le- 
gislativo. 

La linea rivoluzionaria è ripresa, accentuata e sviluppata da 
Lenin e dal suo comunismo bolscevico. Il punto fondamentale di 
differenza sta nella costituzione di una «avanguardia del prole- 
tariato », di un partito rigidamente disciplinato che organizzi le 
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punte avanzate della classe lavoratrice e spinga le masse alla ri- 


voluzione mondiale. 


ila 


(di 


Non possiamo insistere sull'argomento per non spingerci fuori 
dell’oggetto del nostro studio; ci accontentiamo di no bre- 
vemente alcuni punti fondamentali. 

Al presente stato di cose, il comunismo russo (Cominform) 
è il continuatore più diretto del comunismo marxista, nella sua 
forma più tipica, realizzando in sè i caratteri che abbiamo attri- 
buito al comunismo marxista: rivoluzionario, universale, messia- 
nico. La rinuncia ad uno solo di questi aspetti non può essere che 
una manovra tattica, perchè se fosse reale segnerebbe il crollo 
del comunismo marxista. Tutt’al più si potrebbe parlare allora di 
movimenti riformatori ispirati prevalentemente a Marx. 


III. Glì interrogativi del momento. 


Dopo questa schematica esposizione sul capitalismo e sul co- 
munismo, riprendiamo il punto di partenza del mondo diviso in 
due blocchi. 

Il blocco comunista è un mondo chiuso. Poco si sa di esso e 
le notizie che ci pervengono sono troppo fortemente influenzate 
in un senso o nell’altro per poterci fare un’idea esatta della situa- 
zione e del suo evolversi. Come abbiamo detto sopra, i dati che 
ci sembrano sicuri sono che, al momento attuale, il comunismo 
russo non ha smentito nè attenuato i suoi programmi: se igno- 
riamo esattamente i particolari e le possibili evoluzioni, sappiamo 
di certo che, ora, il mito messianico del paradiso in terra è chiuso 
nella più rigida e opprimente forma di totalitarismo. E’ impor- 


‘ tante notare che in nessun paese il comunismo si è imposto a 


forza di popolo; anche nella Russia esso è sorto per l’abile sfrut- 


‘ tamento della rivolta dei contadini da parte di Lenin. Tuttavia 


non ci si può nascondere che esso dispone di un potenziale altis- 
simo, in tutti i paesi a basso tenore di vita e che la sua minaccia 
è grave. 

Questo dato di fatto ci impedisce di porci il problema del 
blocco comunista. Dovremmo, quindi, limitarci all'esame della si- 


‘ tuazione nel blocco occidentale. Tale situazione presenta consi- 
‘ derevoli progressi dal punto di vista economico-sociale in relazione 


a mezzo secolo fa: riforme sociali, elevato tenore di vita dei la- 


‘i voratori, collaborazione internazionale, influsso ideale e politico 
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di vaste correnti di pensiero, tendenti alla costituzione di un or- 
dine nuovo. Tuttavia siamo ben lungi dall’aver raggiunto una 
chiarezza di idee e una precisione di mete che assicurino un gra- 
duale avvicinamento al sospirato ordine nuovo. Notiamo: 

— il permanere delle strutture liberali in una politica che ac- 
centua sempre più il suo intervento diretto sul piano economico- 
sociale: non abbiamo una sintesi tra le istanze liberali e quelle 
sociali, ma un sovrapporsi di elementi eterogenei; 

— il permanere del salariato come forma normale di rapporto 
tra capitale e lavoro: è questo un elemento tipico dell’economia 
capitalista liberale e presenta situazioni difficili quando viene ap- 
plicato in tutto il suo rigore (in Italia, i «casi» della Pignone 
e della Ducati); 

— il predominio del capitalismo nella vita economica nazionale 
e internazionale: trusts, monopoli, ecc.; 

— il predominio del capitalismo nella vita politica nazionale e 
internazionale. L’aspetto riveste una particolare gravità nel campo 
internazionale, dove gli egoismi e gli imperialismi mantengono 
ancora il mondo occidentale profondamente diviso e discorde, dato 
il persistere di una politica che non è ordinata al benessere del- 
l'umanità, ma alla conservazione di posizioni di privilegio. 

Questi dati danno ansa alle accuse che il comunismo muove 
al mondo occidentale: di difendere il diritto di proprietà solo per 
i ricchi, di promuovere la giustizia solo per i più forti, di attuare 
le riforme sociali minime solo per abbonire la classe lavoratrice 
ed evitare le riforme sostanziali. 

Si prospetta, dunque, la necessità di una nuova impostazione 
etica del problema della proprietà nei suoi aspetti personali e 
sociali, nazionali e internazionali. Cerchiamo di vedere breve- 
mente quali soluzioni di esso sono date dal Magistero della Chiesa 
cattolica, nei documenti pontifici degli ultimi Papi, da Leone XIII 
a Pio XII. 


B) Il problema etico della proprietà alla luce dei documenti pon- 
tifici. 
Prima di iniziare le nostre riflessioni premettiamo che non 


è nostro intento riassumere il contenuto dottrinale dei documenti 
pontifici, nè di commentarli. Il lettore non può dispensarsi dalla 


rg 
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consultazione e dallo studio diretto di essi. Noi vogliamo soltanto 
proporre delle riflessioni che raccolgano gli elementi sparsi, su- 
scettibili di costituire una inquadratura etica del problema sociale 
odierno. Speriamo così di giovare allo studio personale del lettore. 


I. Impostazione generale. 


Dobbiamo, anzitutto, precisare la posizione dei documenti pon- 
tifici riguardanti il problema sociale. Ci sono due differenze di 
maggiore rilievo rispetto alla trattazione del problema in San 
Tommaso. 

1° Differenza di prospettiva storica. 

Abbiamo già detto nella prima parte dell’articolo che S. Tom- 
maso tratta il problema da un punto di vista speculativo, senza 
la pressione di una istanza storica urgente: al suo tempo non esi- 
steva una «questione sociale » nella problematica politica o mo- 
rale. Il problema viene affrontato per esigenze interne dello svi- 
luppo dottrinale, senza che esso susciti particolare interesse nel 
Maestro e nei discepoli. 

I documenti pontifici, invece, nascono nel pieno fermento di 
una istanza rivoluzionaria e risentono tutto il peso della situa- 
zione concreta. Non si tratta soltanto di enunciare dei principi 
teorici, ma di illuminare con essi una situazione concreta, dirigere 
una attività che interessa milioni di uomini, additare la via giusta 
contro le sollecitazioni di correnti di pensiero e di prassi politiche 
contrastanti. Si entra, quindi, in piena battaglia, non soltanto in 
senso metaforico, ma in senso letterale, perchè lo sviluppo sociale 
dell’ultimo secolo è seminato di guerre civili e internazionali, tra 
le quali due conflitti mondiali. L’antico regime privato dei beni 
è maturato nel capitalismo internazionale; l’antico mito comunista 
è maturato non soltanto nelle correnti rivoluzionarie, ma nella 
costituzione di un centro politico organizzato in ordine alla rivo- 
luzione mondiale, in un nuovo messianismo ateo, materialista e 
potentemente armato. 

2° Differenze di prospettiva dottrinale. 

Non dobbiamo dimenticare, inoltre, che S. Tommaso, pur par- 
lando da teologo e, quindi, in una prospettiva cristiana, sostenuta 
da una inquadratura politico-sociale «sacra », parla sempre da 
privato. E’ un dottore che cerca di meditare e riflettere sulla dot- 
trina ufficiale, seguendone le direttive. 

I documenti pontifici, al contrario, sono espressioni del Ma- 
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gistero ufficiale, anzi sono la voce del Supremo Pastore che si 
rivolge a tutto il popolo credente. Benchè i documenti pontifici 
in questione non siano atti « ex cathedra », rimangono, tuttavia, 
insegnamenti del Magistero Infallibile e come tali si impongono 
all’ossequio del credente, in quanto essi si riferiscono alla dottrina 
cristiana. Non dobbiamo dimenticare che i Papi si rivolgono ai 
credenti e anche quando estendono la loro parola a coloro che non 
appartengono alla Chiesa Cattolica, essi parlano sempre con la 
coscienza di essere investiti da Cristo di un Magistero di verità 
che interessa tutti gli uomini. E’ sempre la dottrina cristiana che 
essi predicano; non espongono una morale « umanista », ma quella 
della fede di Cristo, e nella loro qualifica di Supremi Pastori. 

Questa considerazione deve essere tenuta presente nella let- 
tura e nello studio di detti documenti. Sarebbe vano considerarli 
atti di scienza sociologica, benchè non si escluda la portata scien- 
tifica delle loro considerazioni e suggerimenti. 

Il suddetto carattere, mentre estende e approfondisce il valore 
morale del contenuto dei documenti pontifici, ne limita la trat- 
tazione analitica. La dottrina cattolica non può essere programma 
di un partito politico, benchè possa — e debba — ispirarlo. Non 
è compito del Magistero pontificio tracciare dei programmi tecnici 
di governo, ma di indicare le vie maestre della verità e della giu- 
stizia e indicare i pericoli e gli errori dei quali è seminato il ter- 
reno della vita politico-sociale. 

Perciò si dovranno distinguere le prese di posizione assolute, 
gli insegnamenti e i richiami alla dottrina cristiana dai suggeri- 
menti tecnici che non pretendono di imporsi in forza del magistero 
religioso, ma vengono rivolti come consigli, con puro valore in- 
dicativo. Tale distinzione, tuttavia, non è estrinseca ai documenti 
stessi, non dipende dall’arbitrio del lettore, ma risulta obiettiva- 
mente dal testo o dal contesto. 


II. Richiamo ai principi. 


Precisata la prospettiva concreta dei documenti pontifici, pas- 
siamo alle riflessioni sul loro contenuto. 

Documenti della morale cristiana, essi inquadrano costante- 
mente il problema sociale su quello più generale della morale cri- 
stiana. D'altronde si è visto come già per S. Tommaso il problema 


si inseriva su quello generico della morale e più precisamente su 
quello specifico della giustizia. 
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Da questo punto di vista non si possono dimenticare due prin- 
cipi della morale cristiana: essa è teocentrica (o cristocentrica; le 
due cose si equivalgono per un cristiano), è in concreto la morale 
del Corpo Mistico, nel suo senso più pieno, e sua norma è la ca- 
rità, l’amore, scambio vitale che scende da Dio sugli uomini e li 
unisce con Dio e tra di loro. Altro aspetto da considerare è l’ unità 
della vita terrestre con quella celeste. Unità non significa unicità: 
la vita terrestre non è assorbita o annullata da quella celeste, bensì 
è finalizzata da essa. I valori storici sussistono in se stessi, ma 
hanno un senso compiuto solo in relazione a quelli meta-storici, 
cioè a quelli della vita celeste, eterna. 

Tale unità nella distinzione, se pone come misura dei valori 
terreni i supremi valori eterni, permette anche di considerare la 
vita terrena nella sua concretezza storica, nei suoi sviluppi e anche 
nei suoi limiti. Questa considerazione ci permette di capire l’af- 
fermazione dei valori extra-giuridici e il continuo richiamo ad 
essi nei documenti pontifici. 

1° Carità e giustizia. 

In un mondo politico che si richiama costantemente alla giu- 
stizia e rivendica in ogni momento i suoi diritti, può sembrare 
strano l’estensione data dai documenti pontifici alla carità. Sarà 
bene precisare le posizioni. 

I Papi non ignorano le deviazioni di una concezione sociale 
fondata su di una presunta carità, opposta alla giustizia. Alcuni 
pseudo-cultori della carità pretendevano di impedire l’intervento 
della giustizia (in concreto della legislazione positiva in via di ri- 
conoscimento delle mutate situazioni nei rapporti sociali ed eco- 
nomici) appellandosi ad una carità che affidasse al buon cuore dei 
ricchi la sorte e i diritti dei poveri (8). 

(8) Pio XI a proposito di costoro dice: « volevano affidata soltanto alla carità la 
cura di sovvenire agli indigenti, come se alla carità corresse l’obbligo di stendere un 
velo sulla violazione manifesta della giustizia, sebbene tollerata non solo, ma talvolta 
sancita dai legislatori » (Enc. Quadragesimo Anno (Q. A.) da Giordani, Encicliche 
sociali, II ed., Roma 1946, p. 308). Nella Divini Redemptoris Pio XI si lamenta ancor 
più vivacemente contro certi ambienti cattolici chiusi ai problemi sociali: « E’ pur- 
troppo vero che il modo di agire di certi ambienti cattolici ha contribuito a scuotere 
la fiducia dei lavoratori nella religione di Gesù Cristo. Essi non volevano capire che 
la carità cristiana esige il riconoscimento di certi diritti, che sono dovuti all’operaio 
e che la Chiesa gli ha esplicitamente riconosciuti. Com’è da giudicarsi l’operato di 
quei padroni cattolici, i quali in qualche luogo sono riusciti ad impedire la lettura 
della nostra Enciclica Quadragesimo Anno nelle loro chiese padronali? o di quegli 
industriali cattolici che si sono mostrati fino ad oggi avversari di un movimento ope- 
raio da Noi stessi raccomandato? E non è da deplorare che il diritto di proprietà, 
riconosciuto dalla Chiesa, sia stato talvolta usato per defraudare l’operaio del suo 
giusto salario e dei suoi diritti sociali? » (I. c., p. 446). Quanto poi alla carità retta- 


mente intesa, il richiamo ad essa è presente in tutti i documenti pontifici ed è im- 
possibile dare citazioni preferenziali. 


Nei documenti pontifici il richiamo alla carità non ha questo 
senso, ma quello del pensiero cristiano. Esso significa richiamo ai 
valori eterni sia per i ricchi che per i poveri. Significa anche su- 
peramento della giustizia basata sul riconoscimento di stretti di- 
ritti accettati e difesi da una organizzazione giuridica, in nome 
di quella solidarietà umana che si esprime nel « date il superfluo 
ai poveri », o nell’espressione paolina « godete con chi gode, sof- 
frite con chi soffre ». I Papi non possono fare a meno di ricordare 
ai credenti in Cristo che c'è una legge superiore ad ogni legge 
e volontà umana, la legge della carità, caratteristica della Nuova 
Alleanza, testamento di Cristo. Se una discussione sulla determi- 
nazione dei diritti e doveri legali può portare a divergenze e a 
contrasti, la legge suprema dell'amore non impedisce soltanto lo 
sfruttamento dell’individuo sull’individuo, non impone soltanto i 
doveri giuridicamente riconosciuti, non spinge all’azione soltanto 
per timore di una rivoluzione o dell’intervento della magistratura, 
ma comanda, sospinge l’azione in ordine al bene del fratello. Se 
il superamento della lotta di classe sul piano della giustizia sarà 
estremamente difficile, la carità del cristiano avverte che la lotta 
stessa è un assurdo per il cristiano che non deve cedere alla co- 
strizione derivante dalla spinta rivoluzionaria dei proletari, ma 
deve andare incontro al fratello, prevenendo i suoi bisogni oltre 
alle sue giuste richieste. 

La carità non elimina la giustizia, non evita il problema delle 
riforme sociali sul piano della giustizia, ma è la. vera forza che 
ad esse porta, che permette l’incontro, evitando lo scontro, che fa 
tendere al bene comune senza pregiudizio del bene personale. 

A noi sembra che il senso esatto del richiamo pontificio alla 
carità sia questo: soltanto se gli uomini e in modo speciale i cri- 
stiani, saranno animati dal messaggio di amore annunziato da 
Cristo e diffuso dalla Chiesa, potranno trovare la via di un ordi- 
namento sociale e politico nel quale si attui una giustizia vera- 
mente umana. In caso contrario la giustizia sarà una vana aspi- 
razione, sarà l’imporsi di istanze storiche più forti, ma non il 
retto ordine nel quale veramente non ci siano più «sfruttati e 
sfruttatori » di nessun genere. 

Questo richiamo alla carità è accompagnato dal richiamo più 
specifico alla giustizia; non soltanto alla giustizia particolare, con- 
tro gli abusi e le mancanze dei datori di lavoro verso i lavoratori, 
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ma anche ad una giustizia sociale che costituisca un nuovo ordi- 
namento nei rapporti politici e sociali tra gli uomini. 

Anche qui dovremmo distinguere il richiamo alla giustizia 
virtù morale, al senso dell’equo e il richiamo alla giustizia formale 
(essa pure morale, altrimenti non sarebbe vera giustizia) delle in- 
quadrature giuridiche e politiche. Noi consideriamo questo secon- 
do richiamo, dato che il primo è compreso nella carità e portato 
da essa al vertice della perfezione. 

Sul piano specifico della giustizia abbiamo quella distinzione 
accennata sopra tra elementi di valore assoluto ed elementi sug- 
geriti come opinabili, convenienti, ma non necessari. Sono difesi 
come valori assoluti quelli generali della persona, della società, 
e dei suoi fini, del diritto di proprietà, ecc., Sono suggeriti come 
convenienti quelli relativi a forme particolari di soluzione. 

Passiamo ora a prospettare una visione più analitica del con- 
tenuto dottrinale in modo da formulare la struttura etica del pro- 
blema della proprietà. 


III. Glì aspetti particolari. 


a) Sul piano etico. 


Consideriamo anzitutto i dati di carattere più generale dal 
punto di vista assoluto della morale per vedere poi i dati di ca- 
rattere più contingente, legati alla fase storica in cui viviamo e 
alle sue strutture. 

1° Il Diritto di proprietà. 

E’ costante in tutti i documenti pontifici la difesa del diritto 
di proprietà. Esso è considerato come un diritto naturale, cioè 
inerente alla natura umana e, quindi, inalienabile e precedente ad 
ogni legislazione positiva. 

Un aspetto importante da considerare è la giustificazione da- 
ta a tale diritto. L'argomento base è la difesa dell'autonomia del- 
la persona umana relativamente al potere politico. L'uomo, sotto 
l’alta Provvidenza divina, è provvidenza a se stesso (9); egli e la 
famiglia che completa moralmente la sua personalità, è antece- 
dente allo Stato e questo è ordinato al bene della persona. E’ evi- 
dente qui la preoccupazione di sfatare il mito della statolatria e 

(9) Nella Rerum Novarum è affermato esplicitamente « diritto di natura è la pro- 
prietà privata » (I. c., p. 133). E° opportuno rivedere il passo relativo al diritto di 


proprietà e alla sua giustificazione (I. c., pp. 132-134). La dottrina è ripresa nella 
Q. A. (1. c., p. 319) e in tutti gli altri documenti successivi, 
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l'urgenza di opporsi all'invasione sempre più profonda del tota- 
litarismo di Stato nella vita privata. 

Tuttavia la proprietà privata, verso la quale l’uomo ha un di- 
ritto radicale, naturale, non chiude l’uomo in un isolamento nei ri- 
guardi del suo simile. L’uomo vive in società ed essa è postulata 
dalla natura umana; perciò c'è sempre nella persona un aspetto 
sociale, un fascio di relazioni che la lega ai suoi simili. Inoltre i 
beni che costituiscono l’oggetto del diritto sono radicalmente or- 
dinati al bene di tutti gli uomini. La proprietà privata, se è una” 
salvaguardia della persona contro le invadenze indebite della col- 
lettività, è anche un impegno di collaborazione umana per il mi- 
glior bene comune (10). 

Possiamo dire che la dottrina dei documenti pontifici su que- 
sto punto coincide con quella di S. Tommaso, benchè siano accen- 
tuati in modo diverso gli argomenti probativi. S. Tommaso non ha 
l’esperienza di una statolatria quale è formulata dal marxismo, 
nè di una dittatura del proletariato quale è realizzata oggi in 
Russia, perciò teme l’anarchia sociale quale effetto diretto di un 
collettivismo positivo dei beni. I Papi, invece, sanno per esperien- 
za che il collettivismo significa l’annientamento della persona u- 
mana, in una concezione puramente materialista perciò accentuano 
la difesa della persona. Tuttavia l'argomento base rimane: la pro- 
prietà privata è richiesta per il retto ordine della convivenza u- 
mana, per il benessere della persona che vive in società e per il 
benessere della societtà che è riunione di persone tendenti al me- 
desimo fine terreno in rapporto al medesimo fine trascendente. 


2° Lo Stato. 


Il correlativo della persona, soggetto del diritto di proprietà, 
è lo Stato. La dottrina relativa allo Stato è sviluppata in tutti i 
documenti pontifici che si possono dire sociali, perciò non ci si può 
fermare soltanto a quelli che si riferiscono direttamente alla que- 
stione specifica economico-sociale(11). Bisogna avere presente tutto 


(10) Abbiamo visto che il concetto di funzione sociale della proprietà era chiaro 
anche in S. Tommaso, pur non essendo formulato con i termini moderni. La R. N. ne 
parla sia nel passo citato sopra (I. c., p. 134), sia più avanti, parlando del possesso 
e dell’uso della ricchezza (p. 140). La Q. A. afferma esere stato pensiero comune della 
Chiesa e dei teologi cattolici che «il diritto del dominio privato viene largito agli 
uomini dalla natura, cioè dal Creatore stesso, sia perchè gli individui possano prov- 
vedere a sè e alla famiglia, sia perchè grazie a tale istituto i beni del Creatore essendo 
destinati a tutta la famiglia umana, servano veramente a questo fine; il che in nessun 
modo si potrebbe ottenere senza l’osservanza di un certo e determinato ordine » (1.065 
p. 319). 

(11) Si consultino anche le Encicliche Immortale Dei, Non abbiamo bisogno, Mit 
bennender Sorge, Divini Redemptoris e i Radiomessaggi di Pio XII durante l’ultima 
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quello che la dottrina del Magistero dice circa la natura, il fine, 


i mezzi dello Stato, circa il concetto nazionalista di Stato, circa i 


rapporti tra Stato e persona, tra Stato e bene comune; infine, tutto 
ciò che è affermato come principio etico circa la relazione tra gli 
Stati e la Società internazionale. Il tema fondamentale è la tra- 
scendenza della persona umana e dei suoi fini relativamente allo 
Stato e la subordinazione del potere statale alle norme della legge 
naturale. Il fine della persona umana si pone come norma della vita 
politica, la quale ha come scopo di far confluire le attività dei 
singoli al bene comune, cioè alla creazione del benessere gene- 
rale (non solo economico) che sia mezzo di elevazione della per- 
sona umana. 


3° Il-lavoro. 


Uno dei punti più importanti della sociologia cattolica è quel- 


lo riguardante il lavoro. La R. N., parlando del salariato, afferma . 


che il salario deve essere misurato sul lavoro, non inteso nella 
sua materiale efficienza economica (ciò non è escluso, ma non ri- 
guarda la determinazione del minimo salario giusto), bensì con- 
siderato nel suo valore umano. Il lavoro è personale e necessario; 
personale, perchè è espressione della persona e dei suoi diritti, 
quindi, veicolo del suo diritto di proprietà; necessario in quanto 
è mezzo naturale dato all'uomo per sovvenire ai bisogni della sua 
personalità. Perciò il salario deve dare al lavoratore una proprietà 
adeguata ai suoi bisogni. Conseguentemente un salario inferiore 
non è giusto, neppure se è accettato dal lavoratore, perchè co- 
stretto dalla fame o dal timore di perdere il posto (12). 

A nostro avviso questa presa di posizione capovolge la con- 
cezione liberale del lavoro e del salariato. Il lavoro non è una 
merce venduta sul mercato in base al principio della libera con- 
correnza, ma è la collaborazione dell’uomo libero all’altro uomo, 


quello che detiene le ricchezze, affinchè la loro unione porti al. 


benessere di entrambi. 


guerra mondiale. Dall’insieme degli elementi dottrinali contenuti in questi documenti 
‘risulta un prospetto grandioso della concezione cristiana della società, del diritto, 
dei rapporti internazionali, delle relazioni tra Stato e persona, ecc. Questa visione 
dei rapporti sociali e politici dell’umanità è una vera critica alla situazione presente 
e un programma di radicale rinnovamento delle strutture, ma soprattutto della con- 
cezione etica della convivenza umana, sia contro l’anarchismo morale di tipo liberale, 
sia contro l’assolutismo marxista o fascista. 

(12) Cfr. R. N., l. c., p. 150: « Se questi (l’operaio), costretto dalla necessità, 0 
per timore di peggio, accetta patti più duri, i quali perchè imposti dal proprietario 
o dall’intraprenditore, volere o non volere, debbono essere accettati, questo è subire 
una violenza contro la quale la giustizia protesta ». 


9 
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Ma c’è di più. Mentre la R. N. abbozza la dottrina di un sa- 
lario adeguato ai bisogni della famiglia, insistendo sull’esigenza 
morale che l’uomo ha di procurare col suo lavoro non soltanto 
il benessere personale, ma anche quello della sua famiglia, senza 
che la madre sia costretta ad abbandonare l’educazione dei figli 
per sopperire alla deficienza di mezzi, dalla Q. A. in poi si parla 
decisamente di salario familiare, cioè di un salario misurato sui 
bisogni concreti della famiglia del lavoratore (13). In seguito Pio 
XII parlerà di spazio vitale della famiglia, richiedendo così che 
al lavoratore si dia modo di arrivare, col suo lavoro, ad una sia 
pur modesta proprietà privata che lo tolga dalle condizioni di pro- 
letario dandogli la sicurezza e la stabilità economica necessaria 
per il benessere suo e della famiglia (14). 

Unite a queste considerazioni relative al benessere della per- 
sona e della famiglia ce ne sono altre che rilevano l’aspetto sociale 
del lavoro, correlativo all’aspetto sociale della proprietà privata. 
Esso deve essere tenuto presente sia per ricordare che il lavoro 
deve contribuire al benessere generale della società mediante la 
produzione, in collaborazione col capitale (superamento della lotta 
di classe), sia perchè il lavoratore stesso, rivendicando i suoi di- 
ritti ad una equa retribuzione, non dimentichi gli interessi della 
impresa a cui appartiene e quelli generali della società in cui 
vive, la quale richiede possibilità di lavoro anche per i lavora- 
tori non ancora occupati (15). i 

Da queste poche note appare evidente l’inquadratura etica 
del problema: 

— trascendenza dei fini della persona umana relativamente 
allo Stato, 

— compiti dello Stato, di rispettare tali fini e di ordinare la 
sua opera alla realizzazione dei mezzi terreni più adatti; 


(13) Q. A., LL. c., p. 327: «In primo luogo, all’operaio si deve dare una mercede 
che basti al sostentamento di lui e della sua famiglia... Le madri di famiglia pre- 
stino l’opera loro in casa soprattutto o nelle vicinanze della casa, attendendo alle 
faccende domestiche. Che poi le madri di famiglia, per la scarsezza dei salario del 
padre siano costrette ad esercitare un’arte lucrativa fuori delle pareti domestiche, 
trascurando così le incombenze e i doveri loro propri e particolarmente la cura e la 
educazione dei loro bambini, è un pessimo disordine, che si deve con ogni sforzo 
eliminare ». d 

(14) Radiomessaggio per il 50° della R. N. (1 giugno 1941), L. c., p. 511: « Se oggi 
il concetto e la creazione di spazi vitali è al centro delle mete sociali e politiche, non 
si dovrebbe forse, avanti ogni cosa, pensare allo spazio vitale della famiglia e libe- 
rarla dai legami di condizioni, che non permettono neppure la formazione dell’idea 
di un proprio casolare? », 


(15) Q. A., 1. e., p. 328. Cfr. anche A. SonELLI, Stato e Proprietà, Cap. VI, pp. 214-218. 
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— funzione personale e sociale della proprietà privata e del 
lavoro. La vita economica è incontro e collaborazione di attività 
personali e libere, le quali cercando il proprio bene si inseriscono 
nella comune ricerca del bene comune. I beni materiali sono af- 
fidati alla provvidenza dei singoli con la proprietà privata non 
perchè ciascuno si chiuda nel proprio egoismo, ma perchè tutti 
impegnino le risorse della loro personalità verso una collabora- 
zione fraterna e umana, che realizzi l’ideale supremo della giustizia. 

b) Sul piano politico. 

Ci rimane da esaminare il problema relativamente alle strut- 
ture politiche. Non si tratta più di un giudizio morale in termini 
assoluti, ma della ricerca dei mezzi adeguati, tecnici oltre che 
morali, per realizzare in una determinata situazione storico-so- 
ciale un ordinamento che corrisponda il più possibile all’ideale di 
giustizia stabilito in sede morale. La dottrina cattolica non può 
accettare una pretesa indipendenza della politica dalla morale, ma 
si rende conto della impossibilità di imporre integralmente con 
provvedimenti politici l'ideale morale. La legge positiva non 
avrebbe senso se tutti gli uomini fossero retti, perchè allora ba- 
sterebbe per ciascuno e per tutti il dettame della ragione morale. 
L’intervento delle strutture politiche è, in concreto, postulato dal 
bisogno di imporre dall’esterno una linea morale quando essa non 
si impone per coscienza. 

Ma oltre alla imposizione della giustizia agli ingiusti, il pro- 
blema politico si impone anche per realizzare l’unità di intenti 
pratici, che non sarebbe possibile altrimenti, data la diversità na- 
turale degli orientamenti tecnici. Se tutti gli uomini fossero retti, 
non per questo sarebbero tutti dello stesso parere, mentre il be- 
nessere sociale suppone l’unità degli intenti nella vita sociale. 

Queste due considerazioni ci fanno comprendere che la po- 
sizione della Chiesa su questo punto sarà chiara ed esplicita nella 
rivendicazione delle norme assolute di giustizia sociale e nella 
condanna di strutture intrinsecamente immorali, ma non potrà che 
suggerire soluzioni concrete, non essendo suo compito proporre un 
piano organico di politica sociale. Vediamo in particolare. 


1° Critica al capitalismo. 


Parlando del capitalismo, i documenti pontifici non pongono 
in questione la liceità della proprietà privata dei mezzi di pro- 
duzione, ma il fatto storico della evoluzione capitalista. Il giu- 
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dizio dei Papi è quanto mai severo verso il capitalismo, come verso 
il liberalismo e il suo agnosticismo morale. Viene rimproverato al 
capitalismo di aver posto come base della vita politica ed econo- 
mica l’anarchia con l’incontrollato scatenarsi dell’egoismo indivi- 
dualista, in forza del principio della « libera concorrenza », soste- 
nuto senza nessun limite morale e legale (16). Inoltre vengono 
messi a fuoco gli effetti disastrosi di questo procedimento irra- 
zionale: l'egemonia del capitale, il suo incontrastato dominio sul 
piano nazionale e internazionale; l'imperialismo nazionalista e in- 
ternazionale del denaro; le guerre scatenate per tutelare gli in- 
teressi particolaristici; la concentrazione delle ricchezze in mano 
di pochi irresponsabili, mentre cresce il numero dei lavoratori 
gettati nella miseria e privi di ogni sicurezza per il domani, i quali 
trovano insuperabili ostacoli nella loro ricerca della giustizia e 
della libertà (17). 


2° Critica al socialismo. 


Per quanto riguarda il socialismo, dobbiamo distinguere tre 
punti: 

1. Critica al comunismo bolscevico. A questo riguardo abbiamo 
la condanna dei movimenti comunisti, anzitutto per il loro rigido 
ateismo materialista e per la lotta aperta contro la religione e 
in modo speciale contro la Chiesa Cattolica. Ma oltre a questa 
condanna di principio, c'è la condanna del metodo, cioè della dit- 
tatura spietata che il comunismo instaura e della manomissione 


(16) Cfr. Q. A., I. c., p. 332, contro la «libera concorrenza » sfrenata; p. 336, la 
forte descrizione dell’evoluzione del capitalismo in imperialismo, e i suoi tragici ef- 
fetti; tra l’altro « l’abbassarsi della dignità dello Stato, che si fa servo e docile stru- 
mento delle passioni e ambizioni umane, mentre dovrebbe assidersi quale sovrano e 
arbitro delle cose, libero da ogni passione di partito e intento al solo bene comune e 
alla giustizia ». Inoltre (a p. 344): «I facili guadagni che l’anarchia del mercato apre 
a tutti,’ allettano moltissimo allo scambio e alla vendita, e costoro unicamente ago- 
gnano di fare guadagni pronti e con minima fatica, con la sfrenata speculazione, 
fanno salire e abbassare i prezzi, secondo il capriccio e l’avidità loro, con tanta fre- 
quenza che mandano fallite tutte le saggie previsioni dei produttori. Le disposizioni 
giuridiche poi ordinate al favorire la cooperazione dei capitali, mentre dividono la 
responsabilità e restringono il rischio del negoziante, hanno dato ansa alla più bia- 
simevole licenza; giacchè vediamo che, scemato l’obbligo di dare i conti, viene atte- 
nuato il senso di responsabilità nelle anime, e sotto la coperta difesa di una società 
che chiamano anonima, si commettono le peggiori ingiustizie e frodi, e i dirigenti di 
queste associazioni economiche, dimentichi dei loro impegni, tradiscono non rare 
volte i diritti di quelli di cui avevano preso ad amministrare i risparmi ». 

(17) Messaggio del Natale 1942, 1. c., p. 536: « Ma la Chiesa non può ignorare 0 
non vedere che l’operaio, nello sforzo di migliorare la sua condizione, si urta contro 
qualche congegno, che, lungi dall’essere conforme alla natura, contrasta con l’ordine 
di Dio e con lo scopo, che Egli ha assegnato per i beni terreni. Per quanto fossero 
o siano false, condannabili e pericolose le vie, che si seguirono, chi, e soprattutto 
qual sacerdote o cristiano, potrebbe restar sordo al grido che si solleva dal profondo, 
e il quale in un mondo di un Dio giusto invoca giustizia e spirito di fratellanza? ». 
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di ogni autentico diritto umano. Col comunismo non soltanto non 
c'è possibilità di intesa, ma neppure di colloquio (18). 

2. Critica al socialismo marxista. Nella Q. A. troviamo un 
esame approfondito del socialismo riformista o moderato. Pio XI 
riconosce la possibilità di colloquio, in quanto il socialismo mo- 
derato non propugna nè la rivoluzione nè la dittatura di regime: 
contiene la lotta di classe nell’ambito dell’azione di classe, esclu- 
dendo i mezzi violenti; non pretende l’abolizione della proprietà 
privata di tutti i mezzi di produzione; propugna una « socializ- 
zazione » parziale della vita economica (19). 

Tuttavia Pio XI sostiene l’impossibilità di intesa col socialismo 
marxista: non si può essere veri cristiani e veri socialisti. Le ra- 
gioni sono prevalentemente di carattere morale. Il socialismo non 
ha rinunciato alla concezione materialista della vita; non ha ri- 
nunciato neppure alla socializzazione totale, benchè si prefigga di 
arrivarci per gradi; non ha neppure rinunciato alla lotta di classe, 
nel suo concetto teorico e materialista di forze impersonali deter- 
minanti lo sviluppo storico (20). 

3. Critica al socialismo non marxista. Per il socialismo non 
marxista si intende quell’insieme di movimenti i quali, pur ac- 
cettando alcuni elementi del marxismo, hanno abbandonato il com- 
plesso dei postulati materialistici. Sono movimenti filosoficamente 
e religiosamente agnostici (anche quando rispettano ogni credenza 
religiosa), e intendono riformare l’inquadratura politico-economica 
nel senso della progressiva socializzazione, intesa non tanto come 
intervento diretto dello Stato nel processo dell’economia, ma come 
partecipazione di fatto della classe lavoratrice alla gestione e di- 
rezione delle imprese. 

Le critiche dei documenti pontifici a questi movimenti riguar- 
dano due punti: 

‘— l’inamissibilità della socializzazione totale o quasi-totale della 
vita economica, se è intesa come trasferimento nelle mani dello 


(18) Cfr. 1)’ Enciclica Divini Redemptoris e anche 1A RO RA TRL PA 3 08010 
questo ultimo passo si noti il rimprovero di Pio XI, verso coloro che favoriscono il 
comunismo con la loro insensibilità verso il problema sociale: « Ma soprattutto me- 
ritano di essere condannati coloro che trascurano di sopprimere o trasformare quelle 
condizioni di cose che esasperano gli animi dei popoli e preparano con ciò la via 
alla rivoluzione e alla rovina della società ». 

(19) Q. A., I. c., p. 339, a proposito della « socializzazione » Pio XI dice: «E in 
verità si può ben sostenere, a ragione, esservi certe categorie di beni da riservarsi 
solo ai pubblici poteri, quando portano seco una tale preponderanza economica che 
non si possa lasciare in mano ai privati cittadini senza pericolo del bene comune ». 

(20) Ibidem, p. 339-340: « nessuno può essere buon cattolico a un tempo e vero 
socialista ». 
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Stato, perchè contraria al diritto naturale di proprietà e comporta 
di fatto la sottomissione totale della persona al potere politico; 
oltre a questi motivi di carattere morale viene portata anche la 
controprova economica del risultato piuttosto negativo di espe- 
rimenti in corso ‘(21); 

— il pericolo del mito della tecnica, cioè della pretesa di risol- 
vere tutti i problemi della convivenza umana con formule magi- 
che, razionalizzando e, quindi, meccanizzando .il vivere sociale, 
pretendendo di ridurre la vita umana entro gli schemi di piani 
mentali, di strutture politiche. Si cadrebbe fatalmente nella vio- 
lazione dei diritti fondamentali della persona umana: lungi dal 
raggiungere il benessere (sia pure economico), si compromette- 
rebbero tutti i valori (22). 


(21) Già Leone XIII si oppone alla « socializzazione » della vita economica nella 
R. N., l. c., p. 132, 136. Pio XI tratta più ampiamente il problema nella Q. A., dove, 
pur ammettendo la convenienza della socializzazione in casi particolari (cfr. nota 19), 
nega che possa essere presa come criterio generale di riforma sociale (!. c., p. 323). 

L’opposizione è ribadita da Pio XII: nel Messaggio per il 50° della R. N. (I. c., 
p. 508); nel Discorso del 13 giugno 1943 agli operai italiani convenuti a Roma (I. c., 
p. 549); nel Radiomessaggio del 1° settembre 1944, dove riprende il pensiero di Pio XI, 
ammettendo la' socializzazione in casi particolari, ma non come principio generale 
(I. c., p. 562); nel Discorso ai rappresentanti delle A.C.L.I., 1’ 11 giugno 1945, dove 
afferma chiaramente: « Le Associazioni cristiane assentono alla socializzazione sol- 
tanto nei casi in cui apparisce realmente richiesta dal bene comune, vale a dire come 
l’unico mezzo veramente efficace per rimediare a un abuso o per evitare uno sperpero 
delle forze produttive del Paese, e per assicurare l’organico ordinamento di queste 
medesime forze e dirigerle a vantaggio degli interessi economici della nazione, cioè 
allo scopo che la economia nazionale nel suo regolare e pacifico sviluppo apra la via 
alla prosperità materiale di tutto il popolo, prosperità tale che costituisca al tempo 
stesso un sano fondamento anche della vita culturale e religiosa ». 

Uguali concetti sono espressi nel Discorso ai rappresentanti della UNIAPAC (U- 
nion International des Associations Patronales Catholiques), del 7 maggio 1949; nel- 
l’Allocuzione ai partecipanti al Congresso Intern. di Studi Sociali (Acta Apost. Sedis, 
XLII (1950), nn. 9-10, p. 486), dove Pio XII parla esplicitamente della congestione 
economica ed esprime i pericoli dell’ingerenza nella gestione delle aziende di orga- 
nizzazioni dirette da forze estranee all’impresa. Dopo aver notato i progressi politico- 


.sociali fatti a favore della classe lavoratrice, vincolando i datori di lavoro ad ob- 


blighi giuridici in favore degli operai, Pio XII prosegue: « Qui veut pousser plus 
avant la politique sociale dans cette mèéme direction, heurte contre une limite, c’est-à- 
dire, là où surgit le danger que la classe ouvrière suive à son tour les errements du 
capital, qui consistaient à soustraire, principalement dans les très grandes entreprises, 
la dispositiun des moyens de production à la responsabilité personnelle du proprié- 
taire privé (individu ou société) pour la transférer sous la responsabilité de formes 
anonymes collectives ». 

« Une mentalité socialiste s’accomonderait fort bien d’une telle situation. Celle-ci 
ne serait pourtant pas sans donner de l’inquétude à qui sait l’importance fondamen- 
tale du droit à la propriété privé pour favoriser les initiatives et fixer les responsa- 
bilités en matière d’économie. 

Pareil danger se présente également lorsqu’on exige que les salariés, appartenant 
à une entreprise, aient le droit de co-gestion économique, notamment quand l’exercice 
de ce droit relève, en fait, directement ou indirectement, d’organisations dirigées en 
dehors de l’entreprise ». 

Tutto il discorso è molto importante anche dal punto di vista tecnico, come pun- 
tualizzazione del problema sociale che consiste soprattutto nel trovare l’equilibrio nella 
vita economica, in modo tale da evitare le crisi economiche e la disoccupazione. 

(22) Oltre alle citazioni riferite sopra, rimandiamo il lettore particolarmente ai 
Radiomessaggi natalizi del 1952 e 1953; il primo gravita sulla difesa del valore per- 
sonale dell’uomo e si oppone al mito di una organizzazione sociale rigidamente in- 


Mietag eo Ae fees 
2 esce 3 
IL PROBLEMA ETICO DELLA PROPRIETA’ IERI E OGGI 175 


3° Norme e prospettive. 


Passiamo ora all’aspetto positivo della dottrina, relativamente 
alle strutture della vita politica. Se ben si osserva, elementi po- 
sitivi emergono dalla stessa critica finora considerata, ma cerche- 
remo di raccogliere brevemente i dati. 

1. Nuovo ordinamento politico-sociale. Il rinnovamento delle 
strutture politico-sociali è apertamente sostenuto dai documenti 
pontifici (23). Esso riguarda prima di tutto il regime stesso della 
proprietà privata. I Papi non prospettano in concreto le linee di 
questo rinnovamento, accontentandosi di enunciare i principi mo- 
rali sui quali si deve basare. Nondimeno la dottrina cristiana è 
aperta a tutte le riforme che portino all’affermazione della giu- 
stizia, che tendano a realizzare il bene della persona umana e 
quello comune, indissolubilmente uniti. Nel campo più stretta- 
mente economico questo rinnovamento dovrà portare come effetto 
certo la più equa distribuzione dei beni, la fine della indebita 
concentrazione della ricchezza in mano di pochi e del pauperismo 
di larghi strati di popolazione umana (24). 

Se la nazionalizzazione integrale non è ammessa, tuttavia essa 


quadrata come una gigantesca macchina industriale; il secondo colpisce lo « spirito 
tecnico », la tendenza a risolvere ogni problema meccanicisticamente, il che suppone 
una concezione materialista dell’uomo e la sottovalutazione dei valori spirituali. 

(23) La condanna del presente stato di cose e il richiamo ad un ordine nuovo è © 
costante in tutte le Encicliche e documenti pontifici riguardanti il problema sociale. 
Ricordiamo la critica di Pio XI nella Q. A. (LI. c., pp. 325, 332, 336, 344; nella Div. 
Red. « Come in tutti i periodi più burrascosi della storia della Chiesa, così ancor 
oggi il fondamentale rimedio è un sincero rinnovamento di vita privata e pubblica 
secondo i principi del Vangelo in tutti quelli che si gloriano di appartenere all’Ovile 
di Cristo, affinchè siano veramente il sale della terra che preservi la società umana da 
una tale corruzione ». (I. c., p. 443). Si confrontino pure le grandi linee di rinnova- 
mento delle istituzioni nazionali e internazionali prospettate da Pio XII nei Messaggi 
natalizi del 1939, 1941, 1942, dove tra i presupposti di un retto ordine interno delle 
nazioni è posto quello di rendere possibile « una sicura, se pur modesta, proprietà 
privata a tutti i ceti del popolo » (Il. c., p. 539). Nè possiamo dimenticare i Messaggi 
natalizi del 1952 e 1953. Ci piace citare per esteso questo testo della Q. A. (I. c., 
p. 329): « Allora l’economia sociale veramente sussisterà e otterrà i suoi fini, quando 
a tutti e singoli i soci saranno somministrati tutti i beni che si possono apprestare 
con le forze e i sussidi della natura, con l’arte tecnica, con la costituzione sociale 
del fatto economico; i quali beni debbono essere tanti quanti sono necessari sia a 
soddisfare ai bisogni e alle oneste comodità sia a promuovere gli uomini a quella fe- 
lice condizione di vita, che, quando la cosa si faccia prudentemente, non solo non è 
d’ostacolo alla virtù, ma grandemente la favorisce ». 

(24) Questi concetti sono espressi in tutti i punti che abbiamo già citati; ricor- 
deremo qui in modo particolare il già citato Discorso agli operai italiani, dove Pio 
XII, dopo aver affermato che l’imperativo del momento non è la rivoluzione, ma l’evo- 
luzione concorde, asserisce: « Non distruggere, dunque, ma edificare e consolidare; 
non abolire la proprietà privata, fondamento della stabilità della famiglia, ma pro- 
muoverne la diffusione quale frutto della fatica coscienziosa di ogni lavoratore o la- 
voratrice, in modo che ne venga la diminuzione graduale di quelle masse di popolo 
inquiete e audaci, che, talora per cupa disperazione, tale altra per ciechi istinti, si 
lasciano trasportare da ogni vento di fallaci dottrine, o da suddoli artifici di agita- 
tori privi di ogni morale ». 
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è accettata ogni volta che il vero bene comune lo richieda, cioè 
ogni volta che l’affidare alla responsabilità dei privati un settore 
della vita economica comprometterebbe il bene comune (29). 

Ma questo rinnovamento non è invocato soltanto sul. piano 
nazionale. Esso riguarda tutta l’organizzazione internazionale, poi- 
chè sarebbe vano sperare di stabilire l’ordine in uno Stato sol- 
tanto quando gli orrori del presente stato di cose interessa tutta 
l’umanità e le relazioni tra i diversi Stati. L’intesa sul piano po- 
litico-economico è invocata da Pio XII soprattutto nei Radiomes- 
saggi del periodo bellico (26). 

2. Superamento della lotta di classe. L’ordine nuovo non ri- 
chiede soltanto una giustizia obiettiva, ma principalmente una 
giustizia subiettiva, cioè che la giustizia diventi veramente aspi- 
razione degli uomini, non soltanto nella rivendicazione dei diritti, 
ma anche nella coscienza dei doveri. Uno dei doveri fondamentali 
della convivenza umana è la collaborazione. Il principio della lotta 
di classe è l’opposto del principio cristiano della carità e della sua 
concezione etica della vita sociale (27). Ma anche se la lotta non 
è accettata come principio, anche se è soltanto rivendicazione dei 
propri diritti, agitazione organizzata nel rispetto dei beni e della 


(25) Cfr. nota 22. 

(26) Cfr. il Radiomessaggio per il 50° della R. N. (I. c., p. 511): «Il nostro pia- 
neta, con tanti oceani e mari... non è pur scarso di regioni e luoghi vitali, abban- 
donati al capriccio vegetativo della natura, e ben confacientesi alla cultura della mano 
dell’uomo, ai suoi bisogni e alle sue operazioni civili; e più di una volta è inevitabile 
che alcune famiglie cerchino una nuova patria. Allora, secondo l’insegnamento della 
Rerum Novarum, va rispettato il diritto della famiglia ad uno spazio vitale. Dove 
questo accadrà, l’emigrazione raggiungerà il suo scopo naturale, che spesso convalida 
l’esperienza, vogliamo dire la distribuzione più favorevole degli uomini sulla super- 
ficie terrestre, acconcia a colonie di agricoltori; superficie che Dio creò e preparò per 
uso di tutti ». 

(27) Cfr. R. N. (1. c., p. 138): « Nella presente questione lo sconcio maggiore è 
questo: supporre l’una classe sociale nemica naturalmente dell’altra quasi che i ricchi 
e i proletari li abbia fatti natura a lottare con duello implacabile ira loro. Cosa 
tanto contraria alla ragione e alla verità, che invece è verissimo che, siccome nel 
corpo umano le varie membra si accordano insieme e formano quell’armonico tempe- 
ramento che chiamasi simmetria; così volle la natura che nel civile consorzio armo- 
nizzassero fra loro quelle due classi e ne risultasse l’equilibrio. L'una ha bisogno 
assoluto dell’alira; nè il capitale senza ii lavoro, nè il lavoro può stare senza il ca- 
pitale ... Ma la Chiesa guidata dagli insegnamenti e dall’esempio di Cristo, mira più 
alto; a ravvicinare il più possibile le due ciassi, e a farle amiche ». 

La dottrina, confermata in ogni documento pontificio relativo alla questione so- 
ciale, è raccomandata come un programma di apostolato alle A.C.L.I. nel discorso te- 
nuto ai rappresentanti di esse da Pio XII I’ 11 marzo 1945: « Al di sopra della distin- 
zione fra datori di lavoro e prestatori di lavoro sappiano gli uomini vedere e ricono- 
scere quella più alta unità la quale lega fra loro quelli che collaborano alla produzione, 
vale a dire il loro collegamento e la loro solidarietà nel dovere che hanno di provve- 
dere insieme stabilmente al bene comune e ai bisogni di tutta la comunità. Che questa 
solidarietà si estenda ad ogni ramo della produzione, che divenga il fondamento di 
un migliore ordine economico, di una sana e giusta autonomia, ed apra alle classi 
lavoratrici il cammino per acquistarè onestamente la loro parte di responsabilità nella 
condotta della economia nazionale!» (1. c., p. 589). 
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vita altrui, anche se essa non nasce da un sentimento di odio, tut- 
tavia non può essere criterio di un ordine nuovo. I papi, affer- 
mando la naturale collaborazione delle classi in ordine al bene 
comune e al bene personale, auspicano una inquadratura sociale 
che stabilisca l’armonia, la favorisca e la mantenga anche nelle 
eventuali divergenze di interessi. 

Per questo Pio XI ebbe parole di lode per il corporativismo 
italiano, pur ponendo le sue riserve contro lo sfruttamento che 
il regime fascista ne faceva in favore dei suoi interessi di partito 
e del suo imperialismo ultra-nazionalista. I Papi hanno sempre 
ricordato le corporazioni medievali, sorte sotto l’egida della re- . 
ligione, non per proporre la ricostituzione integrale di una strut- 
tura superata, ma per dare l’indicazione di una struttura nuova 
che da quell’esperimento traesse utili ammaestramenti (28). 

L’incessante richiamo alle società intermedie, al concetto perso- 
nalista e pluralistico dello Stato ha lo scopo di suggerire una strut- 
tura politica la quale, evitando con una saggia inquadratura della 
convivenza sociale i maggiori abusi, permetta il fiorire delle li- 
bere iniziative della persona umana, ordinate al bene comune (29). 
Anche qui abbiamo un richiamo ai valori morali dell’uomo contro 
la tendenza a fare di lui un ingranaggio amorfo e senza anima di 
una spaventosa macchina sociale, stabilita all'insegna dell’imper- 
sonale. Ritorna qui in tutto il suo valore la dottrina cristiana 
della purificazione delle coscienze come condizione essenziale per 


(28) La questione del corporativismo non tocca i principi etici del problema della 
proprietà, ma è un suggerimento tecnico. Tuttavia esso appare con insistenza nei do- 
cumenti pontifici, dalla R. N. (I. c., p. 151): « Tengono però il primo luogo, e quasi 
tutte le altre (soluzioni della questione operaia) contengono, le corporazioni di arti e 
mestieri ... I progressi della cultura, le nuove costumanze e i cresciuti bisogni della 
vita esigono che queste corporazioni si adattino alle condizioni presenti... >». 

Il problema è trattato più ampiamente dalla Q. A. (I. c., pp. 330-334). Infine Pio 
XII nel suo discorso ai rappresentanti dell? UNIAPAC del 17 maggio 1949: « Cette com- 
munauté d’intéret et de responsabilité dans l’oeuvre de l’économie national, Notre 
inoubliable Prédecesseur Pie XI en avait suggéré la formule concrète et opportune 
lorsque, dans son Enc. « Quadragesimo Anno » il recommandait « l’organisation pro- 
fessionelle » dans les diverses branches de la production. Rien, en effet, ne lui sem- 
blait plus propre à triompher du liberalisme économique que l’établissement, pour 
l’économie sociale, d’un statut de droit public fondé précisément sur la communauté 
de responsabilité entre ceux qui prennent part à la production. Ce point de 1’ Enci- 
clyque fut l’objet d’une levée de boucliers; les uns y voyaient une concession aux 
corrants politiques modernes, les autres un retour au Moyen-Age. Il eut été incompa- 
rablement plus sage de déposer les vieux préjugés inconsistants et de se mettre de 
bonne foi et de bon coeur à la réalisation de la chose elle-méme et de ses multiples 
applications pratiques ». 

(29) Cfr. Q. A., I. c., p. 330: « Si persuadano dunque fermamente gli uomini di 
governo che quanto più perfettamente sarà mantenuto l’ordine gerarchico tra le di- 
verse associazioni, conforme al principio della funzione supplettiva dell’attività sociale, 
tanto più forte riuscirà l’autorità e la potenza sociale e perciò anche più felice e più 
prospera la condizione dello Stato stesso ». 
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lo stabilirsi della giustizia negli ordinamenti politici. I partiti pos- 
sono proporre programmi, possono cercare di « pianificare » la vita; 
la Chiesa ha il compito di dirigere le coscienze, non imponendo 
ad esse delle norme esteriori, coattive, ma richiamandole ai va- 
lori interiori, alla legge di Cristo, all’azione dello Spirito. 

3. Superamento del salariato. I documenti pontifici non con- 
dannano il salariato (30). Secondo essi non è contro giustizia il 
contratto di lavoro in forza del quale il proprietario o impren- 
ditore assume su di sè tutte le responsabilità dell'impresa e il 
lavoratore accetta come compenso del suo lavoro una somma di 
denaro fissa la quale, se lo esclude dagli eventuali maggiori pro- 
fitti dell'azienda, lo tiene anche al coperto dagli eventuali pas- 
sivi. Tuttavia per ben comprendere il pensiero dei Papi su que- 
sto punto, ci sembrano necessarie alcune considerazioni: 

— Anzitutto si deve tener presente la dottrina del giusto sa-. 
lario e i criteri per stabilirlo, enunciati nella Q. A. Secondo que- 
sta dottrina il salario deve essere tale da permettere al lavora- 
tore di mantenere decorosamente la sua famiglia, senza che la 
moglie sia costretta a sottrarsi alla cura della casa e dell’educa- 
zione dei figli per andare a lavorare fuori casa allo scopo di ar- 
rotondare il salario del marito. 

— Inoltre i documenti pontifici rivendicano per il lavoratore 
tutte le previdenze e le assicurazioni che lo tengano al riparo dagli 
infortuni del lavoro, dalle malattie e dagli sbilanci della vita eco- 
nomica. I Papi insistono sulla necessità di dar modo al lavoratore 
di risparmiare e di garantirsi così la sicurezza per il domani. In- 
fatti l’aspetto più tragico della condizione del proletariato è spesso 
la mancanza di sicurezza, per cui qualsiasi scossa economica può 
privarlo del lavoro e gettarlo nella miseria. L’eliminare questa 
situazione è una esigenza stretta di un retto ordine sociale, ben- 
chè diverse siano le vie che ad essa possono condurre. 

— Di più, i Papi insistono perchè il contratto di lavoro sia 
attenuato col contratto di società. Questa formula suggerisce tutte 


(30) Pio XI, nella Q. A., dopo aver asserito la necessità di una più equa distri- 
buzione delle ricchezze prodotte, parlando del salario dice: « Tuttavia nelle odierne 
condizioni sociali, stimiamo sia cosa più prudente che, quanto è possibile, il contratto 
di lavoro venga temperato alquanto col contratto di società. Come già si è cominciato 
a fare in diverse maniere, con non poco vantaggio degli operai stessi e dei padroni. 
Così gli operai diventano cointeressati o nella proprietà o nella amministrazione, e 
compartecipi in certa misura dei lucri percepiti ». 

Criteri e osservazioni su questo argomento sono dati anche da Pio XII; si con- 


frontino anche i Discorsi tenuti ai rappresentanti dell’ UNIAPAC e ai partecipanti al 
Conv. Inter. di Studi Sociali, da noi già citati. 
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le forme di compartecipazione e cointeressamento degli operai alla 
vita dell’azienda, le quali, pur non essendo un criterio unico ed 
esclusivo di giustizia, costituiscono un apprezzabile contributo al- 
l’unione e all’affratellamento delle classi. 

— Infine dobbiamo notare che la prospettiva di questa dot- 
trina non è l’attuale stato di cose, di cui si è già detto che deve 
essere modificato profondamente. E’ antecedentemente prospettato 
un nuovo ordine strutturale sano, che elimini le gravi ingiustizie 
che oggi sono semi di discordie e di odio. Una economia, nella 
quale la libera concorrenza fosse frenata e ridotta ai limiti giusti 
e utili a stimolare le iniziative dei singoli, ma non potesse pro- 
durre gli squilibri e le rovine prodotte fino ad oggi dall’anarchia 
dei mercati, eliminerebbe gran parte dei mali sociali che si la- 
mentano e ovvierebbe anche all’inconveniente — non meno pe- 
ricoloso — di un ricorso troppo facile e illusorio all’intervento 
diretto dello Stato. 


* * * 


Ci sembra di aver prospettato con sufficiente chiarezza il pro- 
blema etico della proprietà quale è delineato dai documenti del 
supremo Magistero della Chiesa. Ricordiamo ancora una volta che 
esso non ci dà, nè ci deve dare, un «piano» di rinnovamento 
sociale, ma piuttosto i principi morali e le linee fondamentali del- 
l'ordine sociale secondo la giustizia cristiana. Le strutture par- 
ticolari, i mezzi concreti, le tappe progressive, saranno determi- 
nati dall’inventiva degli uomini animati da un vero senso della 
giustizia, cioè allineati con questi principi. Potranno essere diversi 
i programmi politici, i mezzi scelti, la gradualità delle realizza- 
zioni, ma una condizione non potrà mai cambiare: il superamento 
dell’egoismo umano, individuale o di classe. A questa chiarezza 
di programmi e a questa saggezza di realizzazioni si potrà arrivare 
in un tempo più o meno lungo, ma rimane fermo che nessun uomo 
si può chiamare cristiano se non conforma la sua volontà e la sua 
azione ai principi fondamentali della giustizia e più ancora, se 
non apre il suo cuore al supremo dovere della carità cristiana e 
cerca di farla diventare criterio basilare di una concezione anche 
politica, dopo averla fatta norma del suo agire. La pace, cioè il 
retto ordine sociale, è frutto della giustizia, ma la giustizia nasce 
dalla carità, la rettitudine delle azioni legali da quella delle co- 
scienze e dei cuori. 
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INSUFFICIENZA DEL POSITIVISMO LOGICO 


In un articolo precedentemente pubblicato (1) ho presentato 
degli spunti polemici e delle osservazioni critiche al positivismo 
logico, discutendone gli aspetti più notevoli dopo averli esposti 
sinteticamente in brevi proposizioni. 

Era la precarietà della posizione di tale filosofia, che volevo 
mostrare. Ritorno ora sullo stesso argomento, per convalidare e 
precisare certe mie affermazioni e per approfondire le analisi cri- 
tiche lì appena abbozzate. Non è forse inutile ricordare ancora 
una volta, che sono tanto gravi le affermazioni e tanto autorevoli 
le voci, che vengono da questo campo, che non è possibile disinte- 
ressarsene. E’ tutta la metafisica intimamente e, a mio avviso, ine- 
liminabilmente radicata nel pensiero umano, che si cerca di de- 
molire dalle fondamenta. Eppure son convinto che proprio di 
fronte a questi attacchi certe tesi antiche e sempre nuove possono 
acquistare la loro maggiore consapevolezza critica. 

La particolare teoria del concetto inteso come mero complesso 
di regole per l’uso di una parola, innestata in una logica che co- 
nosce solo estensione e niente comprensione, è basilare nel sistema 
del positivismo logico. Di qui la tautologicità di ogni processo ra- 
zionale e l’empirismo più assoluto: se la ragione non può darci 
niente, solo l’esperienza può accrescere le nostre conoscenze. 

La logica, come regola e anche arte «directiva ipsius actus 
rationis », ha i suoi secoli di esistenza. Aristotele, per primo, ne 
ha elaborato un’organizzazione scientifica. Soprattutto nel « De 
interpretatione », nell’« Analytica Priora» e nell’« Analytica Po- 
steriora » conduce i suoi sforzi, attraverso l’analisi dei procedimenti 
del pensiero, alla scoperta di formule tecniche capaci di interpre- 
tarlo in modo tale da poter anche valere da controllo, per casi 
di ragionamenti un po’ complessi, ove l'evidenza non potesse fun- 


(1) In Sapienza 1953, fasc. 1-2, pp. 72-84. 
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zionare da giudice immediato. S. Tomaso in fondo intende la 
cosa alla stessa maniera, perchè da una parte afferma (2) la ca- 
pacità della ragione di riflettere sui suoi atti, giudicandoli e or- 
dinandoli alla ricerca della verità, e d’altra parte (3) sostiene che 
è per la logica che gli atti della ragione vengono ordinati a tro- 
vare la verità. Ora non può intendersi qui per logica altro che 
l’attività normativa della ragione sui suoi atti, oggettivamente e 
staticamente intesa come complesso di regole. Ma perchè e donde 
la ragione ha desunto queste regole? Prima perchè? Infatti se 
la ragione sa ordinare alla verità, perchè ordinerebbe i suoi atti 
mediante regole e non direttamente? Poi donde? Infatti se la ra- 
gione impone regole a se stessa, per quanto di valore oggettivo, 
proverranno sempre da essa e quindi non sarebbe il caso di par- 
lare di imposizione (neanche si può parlare tout court d’impo- 
sizione da parte dell’oggetto perchè questo come pensato sta nel 
pensiero). Queste difficoltà si superano facilmente se s’intende che 
il pensiero va da sè alla verità, ma intanto si studia e in base a 
questo studio si formula delle regole che gli sono di aiuto. 
Con le sue variazioni. ed oscillazioni attraverso i secoli la lo- 
gica è stata intesa su per giù sempre come direttiva dell’attività 
della ragione (4) e infatti, prodotta dal pensiero, ne è stato uno 
strumento di controllo abbastanza utile. Con Hegel compì il primo 
tentativo clamoroso di imporsi ad esso assorbendolo in sè; ma il 
tentativo, per quanto imponente e interessante sotto ogni riguardo, 
finì nel ridicolo. Essendo infatti una costruzione in cui è inevi- 
tabile l'elemento artificiale, coll’assorbire in sè il pensiero l’ucci- 
deva e ogni ulteriore progresso non poteva essere che artificiale 
e artificiale infatti fu tutto il panlogismo storico-scientifico di 
Hegel. I logici più recenti hanno invece lasciato l’indirizzo hege- 
liano per seguire quello di Leibniz e sono sboccati di nuovo in 
un assorbimento totale del pensiero nella logica. Leibniz non era 
restato insensibile, come ha notato il Brunschvicg (5) al sogno 
chimerico di Raimondo Lullo nei riguardi dell’arte logica, tut- 


(2) Cfr. De Veritate, q. 1, a. 9. 

(Girl mnoattPost5lect0I. SIA, ; 

(4) Anche presso i recenti studiosi di logica si trovano definizioni che riflettono 
un’estimazione analoga. F. Ueberweg (in: « System der Logik und Geschichte der lo- 
gischen Lehren » 1882, 5a ed. Bonn, p. 1) l’intende come una scienza normativa simile 
all’etica. Così anche il Wundt (in: « Logik », Stuttgard 1893, vol. I, 2a ed. p. 1). Per 
me resta tuttavia sempre uno strumento nelle mani del pensiero, non una norma, che 
lo può guidare nel senso pieno del termine, bensì norma nel senso di schema di con- 
trollo. Ciò spiegherò meglio in seguito. 

(5) In: « Le progrès de la conscience », Paris 1927, p. 242. 
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tavia ci tenne sempre a rispettare la comprensione insieme alla 
estensione (6). Egli infatti seguiva un indirizzo panlogistico e solo 
al giudizio analitico concedeva la capacità di produrre conoscenze 
certe. Ora l’analisi senza la comprensione non dà nulla. Eppure 
lo stesso Leibniz nei suoi tentativi logistici scivolava sempre verso 
l'esclusiva estensione, e ciò perchè un calcolo di concetti consi- 
stenti in comprensione è forse impossibile (7). Il sogno di Leibniz 
è stato ripreso nella seconda metà del secolo scorso. Dopo i ten- 
tativi di Hamilton, definiti grotteschi da Joseph Venn (8), viene 
riconosciuto come iniziatore della logica matematica il Boole (9), 
ma è propriamente al Peano che Russel (10) attribuisce il merito 
di averne trasformato in modo tale i metodi da assicurarle l’uti- 
lità e lo sviluppo (11) e al Frege quello di averla considerevol- 
mente approfondita e di averne perfezionato decisivamente il 
simbolismo (12). B. Russel prima da solo. con « The principles 
of mathematics » (London 1902), poi in collaborazione con Whi- 
tehead con i « Principîia Mathematica » (Cambridge 1908 1 ed.; 
1950 2* ed.) ha dato la sistemazione più recente a questa lo- 
gica. Si tratta di un lavoro veramente poderoso, che ha susci- 
tato ammirazione da ogni parte ma che ha aperto la via alla 
nullificazione del pensiero operata dal positivismo logico. Ciò per 
aver ridotto la logica quasi alla sola estensività, mentre lo stesso 
S. Mill (13) riconosceva che questa è una deformazione del modo 
col quale l’intelletto raggiunge la verità, e infatti è la compren- 
sione che determina l’estensione (14). 

La logistica di Russel è un magnifico sistema puramente sim- 
bolico, che tende ad essere logicamente autonomo. Nei « Prin- 
ciples » abbiamo l’analisi dei concetti logici fondamentali al pen- 
siero e il tentativo di loro definizioni; vengono così esaminati il 
concetto di matematica pura, l’implicazione, i nomi propri, gli 


(6) La precisa distinzione tra comprensione ed estensione è dovuta ai logici di 
Port-Royal (« Logique de Port-Royal » II part., c. XVII); presso Aristotele i due aspetti 
del concetto s’intrecciano e si accavallano quasi sempre. 

(7) Cfr. Coururat: « La logique de Leibniz », Paris 1901, pp. 23-24, 30, 32, 361 ss. 

(8) In: « Symbolic Logic >», London 1884, p. 594. 

(9) Con l’opera « Laws of Thought », 1854. 

(10) In: « The principles of mathematics », London 1902, trad. it. Geymonat, Lon- 
ganesi - Milano 1951, p. 47. 

(11) Di Peano ricordo il « Formulario di Matematica », Torino 1895, e gli articoli 
sulla « Rivista di matematica » dal 1900. 

(12) Cfr. RusseEL: o. c., p. 879. Di Frege cfr. « Grundlagen der Aritmetik », Breslau 
1884, trad. it. Geymonat col titolo « Aritmetica e logica », Einaudi - Torino 1948. 

(13) In: « Système de Logique » trad. dall’ingl., vol. I, p. 105. 

(14) Come riconosceva anche il Bosanquet in: « Logic or Morphology of Knowled- 
ge », Oxford 1911, 2a ed., vol. I, p. 52. 
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aggettivi, i verbi, il denotare, le classi... e poi i numeri, i loro 
rapporti, le operazioni, poi la quantità, l’ordine, l’infinità e con- 
tinuità, lo spazio, la materia, il moto. I « Principia » condotti so- 
prattutto sull’analisi dei concetti matematici, partendo sempre dal 
presupposto della riduzione totale della matematica alla logica, 
intendono offrire uno schematismo completo capace di rappresen- 
tare l’intera struttura del mondo della scienza e dell’esperienza. 
Notevole è (15) l'abbandono delle classi indicate ormai come pu- 
ramente convenzionali. Vi si parla inoltre di tipi (16) cui già si 
accennava in un'appendice ai «Principles» (17). Tutto ciò pre- 
tendeva di esibirsi come in piena autonomia, ma la stessa necessità 
di una presentazione e giustificazione verbale dei punti di par- 
tenza e della elaborazione generale, aggiungendosi all’ineffabilità 
di certi asserti (18) e ad altre gravi difficoltà formali compro-: 
metteva gravemente l’insieme. 

E’ così che tale sistemazione logica è stata solo una tappa 
verso il suo superamento. Lo stesso Russel fornito di uno spirito 
di autocritica prodigioso, con l’aderire alle concezioni di Ludovico 
Wittgenstein (19) che sono la demolizione delle sue (indicate spesso 
come merkwirdigen, unerlaubten, unsinnigen, come Scheinsdtze 
e Sinnlosigkeit) ha favorito quella, che è stata detta la dissoluzione 
della logica matematica (20). E’ propriamente col Wittgenstein, 
che la logica assume l’aspetto più pericolosamente estensivo. Rus- 
sel cercava ancora di intendere la logica simbolica come in una 
regione intermedia fra la pura estensione e la pura comprensio- 


(15) Cfr. « Principia », vol. I, pp. 71-72. « The symbols for classes, like those for 
descriptions, are, in our system, incomplete symbols: their uses are defined, but they 
themselves are not assumed to mean anything at all. That is to say, the uses of such 
symbols are so defined that, when the definiens is substituted for the definiendum, 
there no longer remains any symbol which could be supposed to represent a class. Thus 
classes, so far as we introduce them, are merely symbolic or linguistic conveniences, 
not genuine objects as their members are if they are individuals ». 

(16) Richiederebbe molto spazio definire che cosa è la classe e che cosa è il tipo. 
Si può intendere la classe, senza pretese di precisione, come l’insieme degli individui, 
cui si dà uno stesso predicato; il tipo invece si può intendere come la classe di signi- 
ficatività di tutte le predicazioni, che si equivalgono per riguardo ai loro oggetti. 

(17) Gfr. trad. cit, App. B. 

(18) Per esempio l’asserto: «la funzione è estensionale » è inesprimibile proprio 
in base all’assioma delle funzioni estensionali, perchè ne costituirebbe una eccezione. 
Qualcosa di simile vale per l’assioma dei tipi. 

(19) L’opera più famosa di Wittgenstein è il « Tractatus Logico-Philosophicus » 
alla cui edizione tedesco-inglese (London, Kegan, Trench, Trubner 1922) il Russel si 
compiacque di donare una sua prefazione. 

(20) A titolo d’informazione ricordo che la logica di Russel non è stata appro- 
fondita solo dai suoi discepoli Wittgenstein e Ramsay, ma anche da logici di altre 
scuole, così dai logici polacchi di Warschau e di Lemberg, dall’ Hilbert (Gotting), da 
K. Diurr (Zurich), da Jorgensen (Copenhagen), da Kaila (Helsinki). 
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ne (21) e ciò grazie al suo realismo delle classi; ma l’indirizzo 
simbolico portava fatalmente all’eliminazione della comprensione. 
Per conservarla sarebbe stato necessario rinunziare ai simboli, 
perchè questi non la possono esprimere. 

Con le riforme di Wittgenstein siamo in un nuovo cielo. In 
primo luogo l’« implicazione materiale » (22) perde il posto privi- 
legiato che occupava nei « Principia ». Anche l’analizzabilità della 
struttura dei « fatti » è negata; un « fatto » raffigura un altro per 
il solo fatto che i due hanno struttura comune; così le proposizioni, 
che sono determinati fatti, raffigurano gli altri fatti: considerate 
in sè sono fatti, considerate come simboli fanno conoscere il fatto 
simbolizzato. Il Wittgenstein -supera brillantemente la difficoltà 
di spiegare come la proposizione raffigura i fatti, facendo ricorso 
alla geometria proiettiva e intendendo la proposizione come proie- 
zione di fatti. Stabilito che il senso di una proposizione è il modo 
di verificarla e che la verificazione avviene per riduzione delle 
proposizioni a proposizioni elementari che raffigurano immediata- 
mente i dati, tutta la verificabilità sta in fondo nei dati di espe- 
rienza (sempre prescindendo dagli elementi psicologici dell’espe- 
rienza), i procedimenti razionali sono poi puramente tautolo- 
gici (23). In tal modo pareva raggiunta la meta, cui già aveva 
mirato il Russel, di una completa meccanizzazione del pensiero. 
I sacrifici compiuti erano enormi; infatti si era dovuto rinunziare 
a tutta la filosofia propriamente detta, perchè non trovava luogo, 
come scienza, in quegli schematismi ove le locuzioni contenenti 
nomi o predicati riguardanti entità non empiriche sono dei non- 
sensi. Si aggiunga poi il solipsismo, conseguenza necessaria dello 
empirismo più radicale che caratterizza il sistema e si capirà come 
anche la teoria logica di Wittgenstein apriva la via al suo supe- 
ramento. 


(21) Si esprimeva chiaramente in questo senso in « The Principles », trad. cit., 
p. 145. 

(22) Si dice così un tipo di implicazione, che fra le proposizioni fungenti da pre- 
messa e da conseguenza non denota nessi concettuali. 

(23) Per ulteriori informazioni sul ‘Wittgenstein cfr. F. BARONE: «Il solipsismo 
linguistico di Ludwig Wittgenstein » in «Filosofia» Ott. 1951, pp. 543-570. Si tenga 
però presente che dalla pubblicazione del Tractatus fino alla morte (1951) egli non ha 
pubblicato quasi niente, ma ora stanno comparendo postumi per interessamento del- 
l’Auscombe e del Rhees gli appunti critici da lui scritti nel lungo periodo di silenzio 
e di travaglio spirituale che va dal 1922 al 1951. L’anno scorso sono state pubblicate 
le: « Philosophische Untersuchungen », Oxford Basil Blackwell. Di quest'opera non ho 
potuto tener conto quando ho composto il presente articolo, ma in essa non c’è niente 
che, a mio parere, possa inficiarne il valore, anzi la revisione delle tesi fondamentali 
del « Tractatus » in essa condotta, sembra valere di conferma alle mie vedute. 
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L’obbiezione fondamentale mossale dal Neurath è che è im- 
possibile esprimersi da un punto di vista non linguistico sul lin- 
guaggio in generale (24). E’ evidente. Se è impossibile trascendere 
il linguaggio non si potrà mai parlare di esso. Lo stesso Wittgen- 
stein aveva ammesso che non si possono dare proposizioni sensate 
intorno alla lingua (25), ma si era poi contraddetto affermando 
che la lingua può indicare la sua struttura. Questa indicazione in 
termini neopositivisti è inintelligibile; ecco perchè il Neurath, ri- 
nunciando a indagare sul linguaggio, lo assume semplicemente 
come fatto. Egli afferma che la scienza è il complesso delle propo- 
sizioni pronunciate o scritte e dà della realtà la stessa definizione; 
quindi niente più controllo da parte estralinguistica ma solo con- 
trollo della lingua da parte della lingua stessa, la totalità delle 
proposizioni giudica di una proposizione nuova. Così non è sup- 
posta più alcuna gnoseologia. Siamo in sede di fisicalismo i cui 
esponenti più notevoli sono il Carnap e il Neurath e a cui non si 
può negare certamente una grande coerenza. In esso è eliminata 
ogni specie di epistemologia, anche materialistica (come quella di 
Mach); anche il solipsismo è del tutto escluso, perchè, non essen- 
doci più alcuna traccia di gnoseologia, scompare ogni ombra di 
« soggetto conoscitivo » e tutta la scienza umana è divenuta una 
gran macchina linguistica universale, ove non c’è alcuna diffe- 
renza fra discorso e fatto, ove tutte le proposizioni possono essere 
espresse nella forma universale della fisica. Pensieri, sentimenti, 
impressioni, espressioni verbali, tutto può essere egualmente 
espresso come un insieme di fatti fisico-chimici. Per decidere della 
verità o falsità di proposizioni si ricorre alle proposizioni che 
esprimono gli atti percettivi, dette « proposizioni protocollarì » che 
si esprimono nel seguente modo: «x nel momento y disse di ve- 
dere nel posto z la forma v». In base a queste proposizioni si 
costruisce la scienza senza preoccupazioni linguistiche (26). Non 
sarebbe molto difficile mostrare che il superamento della gno- 
seologia da parte del fisicalismo è soltanto illusorio, ma in ogni 
modo già lo sforzo per superarla è segno di estrema coerenza da 
parte dei suoi sostenitori. Pertanto, nonostante la sua coerenza, 
il sistema non può non apparirci come un vero mostro. In esso 


(24) « Soziologie im Phisikalismus » in « Erkenntnis » II vol., 1931, p. 396. 

(25) « Tractatus », p. 78. 

(26) Per ulteriori informazioni sul fisicalismo e su Carnap in particolare cfr.: 
F. Barone: «Il Fisicalismo e la polemica sui protocolli » in « Filosofia », Genn. 1953, 
pp. 138-165; e In.: « Rudolf Carnap », ivi, Lugl. 1953, pp. 353-391. 
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tutta la realtà è un gigantesco macchinario di proposizioni ove 
mondo conosciuto e spirito conoscente sono ridotti con tutte le 
loro manifestazioni al denominatore comune del linguaggio. Nè 
trova posto in esso un centro motore e non si capisce donde una 
così complessa macchina calcolatrice riceva il colpo di manovella 
necessario ad azionare l’applicazione dei suoi schemi per sè as- 
solutamente inerti. E° vero che neanche questa istanza trova posto 
nel linguaggio fisicalista, perchè lo trascende, ma proprio quando 
il fisicalista nega la legittimità di tale istanza viene ad affermare 
qualcosa sulla lingua trascendendola. Ecco perchè il fisicalismo è 
indifendibile e anche insostenibile, si può solo pensare senz’altro 
fisicalisticamente oppure no, e se ci si mette a pensare fisicalisti- 
camente bisogna farlo arbitrariamente perchè, se lo si fa in base 
a qualche ragione, questa verte sul fisicalismo e quindi lo nega 
perchè lo trascende. A chi lo vuole accettare è insomma negata 
ogni riflessione trascendentale: il pensiero può riflettere su di sè 
solo come su di un processo fisiologico; ma è di immediata evi- 
denza che il processo fisiologico non è il pensiero, per quanto 
*possa accompagnarlo. 

Il fisicalismo non dà ragione non solo dell’attività del pen- 
siero, ma neanche delle nuove proposizioni, che vengono ad in- 
nestarsi nella lingua, una volta che è escluso ogni simbolismo. E’ 
insomma la filosofia (che è stata sempre intesa come riflessione, 
come mediazione, come un riprendere «ciò che, per esempio, îl 
credente, l’artista, lo scienziato vivono immediatamente nella loro 
conoscenza » (27), come attuatrice di «un mondo di perfetta con- 
sapevolezza e trasparenza » (28)) che si vuole distruggere; anzi 
il Carnap propone che il termine « Logîk der Wissenschaft » so- 
stituisca la parola «filosofia » troppo ambigua (29). Nè si dica 
che queste critiche mostrano incomprensione dell’assolutezza del 
linguaggio fisicalista; è vero che questo non le permetterebbe, ma, 
per avere il diritto di proibirle, si dovrebbe dimostrare che la 
lingua è il prius nell’attività mentale umana, dimostrazione che 
evidentemente è contradittoria in se stessa per le ragioni sopra 
dette. 


(27) C. Carponara: « Introduzione alla filosofia >, Humus - Napoli 1946, p. 21. 

(28) Ivi, p. 22. i 

(29) Cfr. R. Carnap: « Logische Syniax der Sprache », Vien, Springer 1934, pp. 
207-210. 
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A me pare invece ben chiaro che non solo la lingua è un 
posterius al pensiero, ma che assolutamente bisogna tener fermo 
che essa non può essere intesa come risolvente in sè il pensiero: 
altro è il pensiero, altro è la lingua nella quale esso si esprime. 
La lingua è sua creatura, suo strumento, più o meno perfetto, più 
o meno perfettibile, più o meno contingente; il pensiero è l’assoluto. 
C'è un momento dello spirito che prende lo stesso stadio endo- 
fasico del linguaggio. 

Quando parliamo di argomentazione, di proposizione e di ter- 
mini e ci riferiamo ad elementi della lingua parlata la cosa è chia- 
ra; ma è qualcosa di più che qui intendo affermare: anche il 
giudizio e il raziocinio in quanto hanno luogo nella mente, prima 
di essere espressi verbalmente, non sono il pensiero stesso bensì 
un tentativo della sua esplicitazione, che ha luogo per uno smem- 
bramento e un’articolizzazione operati proprio da esso al fine di 
rendersi chiaro a se stesso e cosciente del suo contenuto. Senza 
questo lavoro il pensiero non potrebbe fissare il suo contenuto, 
esso invece lo può grazie a questo porselo smembrato quasi fuori 
di sè nella lingua ancora non parlata. E’ appunto dovuto a questa 
dualità (pensiero-lingua) che noi cerchiamo già nella nostra mente 
di rendersi chiaro a se stesso e cosciente del suo contenuto. Senza 
uno sforzo per esprimere proprio ciò che intendiamo. Se noi pen- 
sassimo immediatamente in termini logici, non proveremmo al- 
cuna difficoltà ad esprimerci, almeno a noi stessi; invece quante 
volte noi ci torturiamo per ore intere a intenderci, quante volte, 
formulato un giudizio o un sillogismo ci accorgiamo che non si 
tratta propriamente di ciò che intendiamo. Alle volte persino 
un’altra persona può aiutarci in questa fatica, suggerendoci qual- 
che formula che per caso può essere proprio la più adatta ad 
esprimere ciò che abbiamo concepito, e allora riceviamo come una 
illuminazione, che è anche piena di soddisfazione, diventiamo co- 
scienti di ciò che intendiamo: il pensiero si rivela a se stesso, 
perchè è riuscito a partorire il suo contenuto fissandolo, smem- 
brandolo, articolandolo in una forma adatta: quel soggetto, unito 
a quel predicato, quel sillogismo (30). 

(30) Il caso del sillogismo è evidentemente diverso da quello della proposizione; 
ma anche qui si tratta di uno strumento che, interpretato in maniera ottimamente 
analogica l’intimità dell’atto di pensiero deduttivo, lo facilita e, dal punto di vista 


della comprensione, offre la possibilità di procedimenti razionali più ampi, solo sor- 
vegliati dall’intuizione. 
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La proposizione e il sillogismo sono sempre ritrovati artificiali 
capaci di rendere il pensiero e certamente i più adatti in quanto 
per essi e soltanto per essi il pensiero acquista coscienza del suo 
contenuto, anzi lo ritrova in essi. Dico lo ritrova in essi, perchè 
non è per un paragone compiuto tra giudizio e suo contenuto che 
il pensiero riconosce in quel proprio quello che intende, sarebbe 
assurdo immaginare il pensiero come un terzo che stabilisce questo 
paragone; è esso stesso che prima si sente gravido di un conte- 
nuto che non riesce ad afferrare e poi, partoritolo in una forma 
logica, lo riconosce intuitivamente come suo proprio. Ecco perchè 
l'intuizione della conclusione precede sempre il ragionamento che 
porta ad essa, quando non si tratta di un procedimento analitico 
fondato sulla comprensione. 

Il Meyerson ricorda (31) i casi di grandi scienziati come Ke- 
plero, Faraday, Mayer, Helmholtz, che ci hanno rivelato qualcosa 
del modo come sono arrivati alle loro scoperte; si tratta di ten- 
tativi alla cieca, per lo più bizzarri e quasi ridicoli, che non pos- 
sono essere stati certamente la causa, ma solo l’occasione di quelle 
scoperte, che poi, studiate ed analizzate, sono state presentate 
come brillanti conclusioni di ricerche preordinate. Ciò conferma, 
a mio avviso, che la logica, nel suo aspetto estensivo, dev'essere 
intesa solo come «teorîìa della prova » (32) e come « guida nella 
presentazione di ciò che già si sa» (33). Il progresso della scienza 
si ha solo con intuizioni di idee e deduzioni analitiche da esse. 
In quanto alle scoperte degli scienziati ora nominati, non poten- 
dosi trattare di deduzioni analitiche, bisogna parlare di intuizioni 
occasionate da fortunati tentativi induttivi o deduttivi per sè 
incapaci di produrre quelle idee. 

A conferma di ciò si osservi il fatto, assai frequente, di con- 
cetti che si afferrano con una certa facilità, ma che non si riesce 
poi ad esprimere con precisione. Una linea retta, sebbene non ne 
abbiamo mai visto una propriamente tale, è qualcosa che abbiamo 
capito assai presto, ma in quanto poi a definirla è un’altra cosa. 
Le discussioni dei competenti non sono ancora finite nè diminuite: 
Leibniz (34) trovava insufficiente la definizione di Euclide, D’A- 
lembert ne parlava come di scandalo della geometria, tra i più 


(31) Im: « Du cheminement de la pensée », Paris Alcan 1931, pp. 231, ss. 

(32) Cfr. Mir: « Système de Logique » vol. I, p. 47. 

(33) Cfr. HeRBART: « Schriften ...» ed. Hartenstein - Leipzig 1850, vol. I, p. 42. 

(34) In « Nouveaux Essais » IV, ch. XII, par. 6; ed. Janet, Paris Alcan 1990, vol. I, 
p. 415. 
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recenti basta ricordare lo stesso noto neopositivista M. Schlick (35) 
che la riconosce indefinibile. Qualcosa di analogo vale anche per 
il punto. Questo per la geometria. 

In quanto all’aritmetica le cose non vanno meglio. In « The 
principles of mathematics » (36) troviamo ventun pagine (pp. 221- 
242) che tentano di definire il numero cardinale, e nei « Principia 
Mathematica » (III vol.) ben quattrocento pagine di testo svilup- 


‘pano la nozione della serie dei numeri naturali, nè l’autore ritiene 


esauriente tale esposizione. Il Frànkel (37) mette in chiaro che è 
assai difficile definire con precisione il numero cardinale. Eppure 
tutto ciò non impedisce che i numeri vengano usati con precisione, 
segno che il concetto c’è e che non si riesce a formularlo nella 
lingua, segno che il pensiero non trova perfettamente in alcuna 
delle tante definizioni presentategli ciò che propriamente intende. 
Una nozione un po’ più difficile, ma ai matematici non meno evi- 
dente, è quella di funzione (38), essenziale all’algebra; eppure 
Pierre Boutroux (39) trova che l’idea che ne abbiamo esorbita 
le definizioni e ritiene che le nostre definizioni sono incomplete 
e inadeguate all’idea che l’analisi moderna si fa di essa. Ciò vale 
anche per molte nozioni, anche non matematiche; così il Petra- 
zycki, grande giurista russo, trovava indefinibile il concetto di 
diritto (40). E’ chiaro che queste osservazioni sull’inadeguatezza 
della lingua al pensiero valgono soprattutto per il linguaggio 
espresso, ed osserva giustamente E. Goblot (41) che «le language 
est très rarement construit comme la pensée qu'il traduit »; esso 
infatti ha solo la funzione di eccitare colui che ci ascolta « à tisser 
dans son esprit une pensée pareille ou équivalente à la notre ». 
Diderot aveva detto molto bene che «notre ame est un tableau 
mouvant, d’après lequel nous peignons sans cesse; nous employons 
bien du temps à le rendre avec fidélité; mais il existe en entier 
et tout à la fois: l’esprit ne va pas à pas comptés comme l’expres- 
sion » (42). S. Tommaso, parlando dell’insegnamento, spiega come 


(35) In « Allegemeine Erkenninislehre », Berlin 1925, II ed., p. 30. Î 

(36) Ho presente la trad. it. citata di Geymonat - Milano, Longanesi 1951. 

(37) In « Zehn Vorlesungen », Berlin 1927, cfr. pp. 5 e 62. 70h 

(38) In parole povere e senza pretesa di precisione si può indicare così: funzione 
di una grandezza variabile è una grandezza che dipende da quella e può essere cal- 
colata da un dato valore di tale variabile. | : 

(39) In « L’idéal scientifique des mathématiciens », Paris, p. 164. i 

(40) In « Vvédénié v izoutchénié prava i nravstvennosti », Pietroburgo 1905, p. 19, 
cito da MEyERSON, 0. C., p. 532. ; 

(41) In « Traité de Logique », Paris 1918, p. 153. ì 3 

(42) In « Lettre sur les sourds et les muets >, Oeuvres, Paris 1798, vol. II, p. 311. 


190 EMANUELE RIVERSO 


avviene la comunicazione della scienza ed aggiunge: « homo do- 
cens solummodo exterius ministerium adhibet, sicut medicus sa- 
nans: sed sicut natura interior est principalis causa sanationis, 
ita et interius lumen intellectus est principalis causa scientiae » (43), 
anzi precisa che « exterior operatio docentis nihil operaretur nisi 
adesset principium intrinsecum scientiae » (44); quindi non basta 
la mera esibizione alla mente di proposizioni tra loro connesse, 
a che si abbia la scienza occorre un atto dell’intelletto su di esse; 
e qui il pensiero si rivela assolutamente irriducibile a mero sche- 
matismo. Si potrebbe osservare, che a noi non interessa il con- 
senso soggettivo, basta la mera connessione delle proposizioni; ma, 
di nuovo, chi ci assicura che tali regole di connessione danno 
proposizioni così connesse se non il principio d’identità intuito 
dal pensiero? e chi ritrova tale principio attuato in quelle con- 
nessioni se non il pensiero con un suo atto intraducibile? 


Bisogna ancora osservare che se da una parte la lingua si ri- 
vela talvolta inadeguata ad esprimere esaurientemente il pensie- 
ro, d’altra parte sempre il pensiero segue il linguaggio nei suoi in- 
trecci artificiosi. Qui, per intendere bene quanto voglio dire, biso- 
gna escludere ogni confusione tra intuizione sensibile e intuizione 
intellettiva: quella attinge immagini di oggetti sensibili, questa 
oggetti intelligibili legati ad immagini ma non costituiti da essi. 
Ora in taluni processi del linguaggio matematico manca non solo 
l'intuizione sensibile, ma anche quella intellettiva, poi, dopo un bel: 
po’ di questo andare avanti nelle tenebre, compare qualche conclu- 
sione rischiarata dall’intuizione, che la trova evidente, ed è questa 
che legittima tutto il precedente processo, il quale pertanto resta 
sempre artificiale. Il rinomato matematico Héòlder (45) afferma 
che la nozione di numero immaginario è in contradizione col con- 
cetto originale del numero, eppure chi dubiterà delle sue utilissi- 
me applicazioni e che da essi si traggono conclusioni indiscutibil- 
mente accettabili (46) ? La radice quadrata o anche ennesima di 


(43) S. Theol., q. CVII, a. 1, ad 1. 

(44) Contra Gentes II, c. 76, ad 3. 

(45) In « Die mathematische methode », Berlin 1924, p. 199. 

(46) L’ Hankel (in « Varlesungen iiber die complexen Zahlen und ihre Funktio- 
nen » Leipzig 1867, I parte, p. VI) riconosce appunto che il numero immaginario è 
stato accettato propriamente per i servizi che rende alla scienza. Qui obbietterebbe la 
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un numero, che non può risultare dalla moltiplicazione di alcun 
numero con se stesso, è una finzione, ma utile, e che dà applicazioni 
evidenti. Qualcosa di simile va detto per l’affermazione di geome- 
tria che due cerchi, che non s’intersecano, hanno punti in comune. 
Emilio Meyerson in un’altra sua opera, non meno notevole di quel- 
la già citata (47), parla di costrizione esercitata sull’intelletto dal 
procedimento matematico, ma, essendo questa da escludersi come 
impossibile, perchè è sempre l’intelletto che procede nella mate- 
matica e che dovrebbe costringere se stesso, credo che la mia in- 
terpretazione (basata sull’artificiosità del linguaggio e distinzione 
dal pensiero con controllo da parte di questo) sia la più ovvia. 


ok > 


Ora si può osservare: se il pensiero si riconosce nella forma 
logica, non sarà questa già presente in esso fin dalla sua costitu- 
zione? No, perchè, come ho detto, in questo caso il pensiero non 
troverebbe difficoltà ad esprimersi in essa, nè sarebbe ammissibile 
alcuna discussione a riguardo di tale forma; invece il fatto stesso 
che la forma logica è sempre una scoperta più o meno perfeziona- 
bile ne mostra l’elemento artificiale. L’atto di pensiero è un’intui- 
zione unica e complessa, che viene poi analizzata in diversi ter- 
mini, alcuni intesi come essenziali, altri come accidentali, e si 
parla di attributi, di relazioni, si costruisce insomma una logica, 
una filosofia, anzi più logiche e più filosofie che si contendono la 
superiorità proprio in quanto pretendono di meglio esprimere il 
pensiero. Nell’atto unico del pensiero non c’è soggetto nè predi- 
cato, non c'è maggiore, nè minore, nè conclusione; tutto ciò viene 
dopo: quando il pensiero vuole fissare il suo contenuto ancora 
fluido e indistinto, allora nasce la lingua. Costruito il giudizio o 
anche il sillogismo, la ragione prosegue nel campo logico, ma 
sempre sotto la sorveglianza dell’intuizione, che resta sempre il 
controllore del ragionamento e la garanzia del suo valore, che 
scuola del Waismann che non esistendo altro concetto del numero che la sua defini- 
zione, basta cambiare la definizione di numero per veder scomparire ogni contraddi- 
zione. Ma primo di tutto faccio osservare che i nuovi numeri (immaginari, ...) sono 
stati accettati sempre molto tempo prima che si riuscisse a definirli. In secondo luogo 
non basta dare tante definizioni di numero da valere per le diverse specie di numeri 
ma bisogna anche spiegare come, pur trattandosi di diverse specie di numeri si tratta 
sempre di numeri. Quando il Waismann (« Introduzione al pensiero matematico », 
Torino, Einaudi 1941, p. 314-315) conclude che il termine « numero » non denota un 
concetto ma una famiglia di concetti e che essa è indefinibile, ammette implicitamente 


l’esistenza di un elemento astratto pensato ma irriducibile alla definizione. 
(47) « De l’explication dans les sciences », Paris - Payot 1927, II ed., pp. 155-156, 
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allora viene a trascendere quello di un mero artificio e ad acqui- 
stare significato di verità. 

Anche nei casi ove la geometria e la matematica mettono da 
parte l’intuizione, è sempre questa che controlla il ragionamento 
per mezzo delle conclusioni. Non è difficile ora intendere che an- 
che il controllo della logica sul pensiero è in fondo un controllo 
del pensiero sul pensiero, sia perchè è il pensiero, che crea la lo- 
gica, sia perchè è esso, che approva il suo ritrovarsi negli schemi 
logici. 

Da queste osservazioni mi pare abbastanza convalidata la mia 
affermazione, che non è possibile cioè affermare che il pensiero è 
la lingua stessa o stabilire l’identità pensiero-proposizione sensa- 
ta (48). Risulta anche, d’altra parte, che neppure è sostenibile la 
posizione di Fritz Mauthner (49), che intende il linguaggio come 
un complesso di metafore di intuizioni: non si capisce come il pen- 
siero possa riconoscere in una metafora una sua intuizione. Mi 
pare che in tal modo viene salvata la lingua con la logica, in quan- 
to sono tenute nei loro limiti: la garanzia di una lingua sta nella 
possibilità che offre al pensiero di ritrovarsi in essa. E’ evitato 
quindi ogni scetticismo gorgiano. 

Affermata l’autonomia del pensiero dalla lingua, cade anche 
la spersonalizzante concezione dell’ assenso sostenuta dal positi- 
vismo logico, che mette da parte ogni evidenza razionale, per 
parlare solo di evidenza logica (50), senza accorgersi che l’ele- 
mento intuitivo ritorna sempre. Per quanto si voglia intendere 
il procedimento logico come puro meccanico ritrovare che una 
proposizione è compresa in un’altra, ci si potrà sempre chiedere: 
perchè gli assiomi posti come base di un sistema dànno proprio 
quel sistema e non un altro? Ci dev’essere un elemento essenziale 
ad ogni sistema che sfugge alla convenzionalità e che è presup- 
posto alla fondazione di ogni sistema, tale elemento, dato dal- 
l'universalità dei primi principi e soprattutto del principio d’iden- 
tità non può essere che intuito come evidente e così accettato, se 
non si vuole andare all’infinito nella determinazione degli assiomi 
convenzionali. Soprattutto non basta un mero collegamento mec- 
canico di proposizioni compiuto in conformità delle regole presta- 
bilite a che una dimostrazione si muti in convinzione, perchè ciò 


(48) Cfr. WITTGENSTEIN: « Tractatus », prop. 4. 

(49) In « Beitrage zu einer Kritik der Sprache », Stuttgard 1901, ss. 

(50) Cfr. Gevmonat: « Studi per un nuovo razionalismo », Chiantore - Torino 1945; 
pp. 195, ss. 


INSUFFICIENZA DEL POSITIVISMO LOGICO 


è impossibile. Osserva l’eminente epistemologo E. Meyerson (51) 
che «la démonstration mathématique la plus rigoureuse ne peut 
viser qu’à susciter dans l’esprit un mouvement d’où résulterà la 
convinction nouvelle ». Si tratta di un elemento psicologico (52) 
che intendo affermare contro il positivismo, che se ne vuole di- 
sinteressare dicendo che di esso si possono dare solo « Aussagen 
nicht nachprifbaren ». Tale elemento psicologico dev'essere in- 
teso non in senso fisicalista (53), nel qual caso cadrebbe ogni suo 
valore e significato una volta ridotto alla stregua degli altri fe- 
nomeni fisici, bensì in senso trascendentale. Elemento del quale 
ognuno è cosciente per se stesso, ma che conserva tuttavia integro 
il suo valore e la sua verificabilità, ciascuno lo può verificare in 
se stesso. Questo elemento a priori ineliminabile frusterà sempre 
gli sforzi di una logistica assolutistica, perchè in nessun caso è 
lecito dimenticarsi di quanto diceva il Berkeley (54): « That nei- 
ther our thougths nor passions, nor ideas formed by the imagi- 
nation, exist without the mind, is what everybody will alloy. And 
to me it is no less evident that the various sensations or ideas 
imprinted on the sense, however blended or combined together 
(that is, whatever objects they compose) cannot exist otherwise 


than in a mind perceiving them ». E ciò vale anche a prescindere . 


dal sistema di quel filosofo. Il Meyerson (55) si esprime assai 
chiaramente in quest’ordine di idee, appoggiandosi alle suè ampie 
analisi condotte nei diversi campi delle scienze: « Le lecteur saît 
que nous n’avons pu souscrire, dans cet ordre d’idée, à la thèse 
des logisticiens et qu'il nous paraît impossible de faire abstraction 
en géométrie, et méme en aritmétique, de toute intuition dans le 
sens kantien ». Non è propriamente l’intuizione kantiana che in- 


(51) In « Du chéminement de la pensée », Paris Alcan 1931, t. II, p. 530. 
(52) « Le contenu véritable d’un jugement, ou du moins ce qu’il exprime de plus 
essentiel, n’est point, contrairement à ce que semble impliquer sans cesse la logique des 


. manuels, une chose parfaitement définie, ni méme quelque chose de rigoureusement 


définissable, mais au contraire, un mouvement de l’esprit ». O. c., II, p. 525. 
(53) R. Carnap esprimeva chiaramente la posizione del fisicalismo rispetto alla 
psicologia in questi termini: « Der Physicalismus ist nicht so zu verstehen, als wolle 


| er der Phychologie vorschreiben, nur phisikalisch ausdriickbare Sachverhalte zu be- 


handeln. Es ist vielmehr'gemeint: die Psichologie mag behandeln was sie will, und 
ihre Sjtze formulieren wie sie will. In jedem Fall sind diese Sqtze in die phisikalische 


| Sprache iibersetzbar » (in « Psychologie in phisikalischer Sprache » in « Erkenntnis », 


vol. III, 1932, p. 108), ma come ciò debba essere inteso è precisato dallo stesso Car- 
nap: « alle Sitze der Psychologie von phisischen vorgingen (im kòrper und besonders 
im Zentral-Nervensystem des betreffenden Subjects) sprachen » (in « Die phisikalische 
Sprache als Universalsprache der Wissenschaft » in Erkenntnis, vol. II, 1931, p. 450). 

(54) «A Treatise concerning the principles of human Knowledge », par. 3, in 
« The Works of George Berkeley », ed. A. Campbell, Oxford Clarendon Press 1871, 
Vol. I, p. 156. 

(55) O. c., LI, p. 684. 
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tendo accettare, ma qualcosa di più platonico e di più aristotelico 
insieme, qualcosa che abbia contenuto per se stesso e che sia pro- 
prio dell’intelletto, che si possa intendere come principio e causa 
di ogni progresso nelle scienze; e questo è un elemento che non 
può mai essere risolto senza residui nel meccanismo logico-gram- 
maticale. E’ proprio per questo elemento che tutti i tentativi dei 
logistici di ridurre l’uomo ad una macchina calcolatrice sono de- 
stinati a fallire. E guai se riuscissero; sarebbe la fine del progresso 
o meglio il progresso non ci sarebbe mai stato. La macchina cal- 
colatrice può solo rifare un calcolo già fatto dal costruttore. Al 
Couturat, che vantava aver la logica recente (iniziata dal Peano) 
dato le ali al pensiero, il Poincaré osservava argutamente e con 
ragione: «Comment, voilà dix ans que vous avez des ailes et 
vous n'avez pas encore volé » (56). 


Queste osservazioni, almeno complessivamente, sono sufficienti 
a provare la necessità di tener distinto il pensiero dalla lingua, 
l’assolutezza e indipendenza di quello rispetto alla dipendenza e 
artificialità di questa, che, ancora una volta ci tengo a ripeterlo, 
compie tuttavia notevoli servizi al pensiero stesso nei suoi proce- 
dimenti, oltre a servire da mezzo di comunicazione tra gli uo- 
mini (57). 

Ora bisogna domandarsi: dal momento che il pensiero è altro 
dalla lingua, qual’è propriamente il suo contenuto? Esso non può 
essere che l’universale astratto dagli individui. L’insegnamento di 
Aristotele a questo proposito non ha potuto essere smentito (58). 
S. Tommaso lo ha ripreso e interpretato con la massima fedeltà: 
«anima per intellectum cognoscîit corpora cognitione immateriali, 
universali et necessaria » (59), « intellectus postea intelligit mate- 
rialia abstrahendo a phantasmatibus; et per materialia sic consi- 
derata în immaterialium aliqualem cognitionem devenimus...» (60). 


(56) « Science et méthode », Paris 1908, p. 193. 

(57) Qui il fisicalista potrebbe insorgere con l’accusa di solipsismo, egli infatti è 
giunto alla sua posizione anche per superare il solipsismo inevitabile al Wittgenstein; 
essa tuttavia cade in seguito all’estimazione oggettivistica del contenuto del ‘pensiero 
condotta su di una linea metafisica. 

(58) Cfr. « Analitica posteriore », libro II, c. XIX. 

(59) S. Theol. I, q. LXXXVI, a. 1. 

(60) S. Theol. I, q. LXKXXV, a. 1. 
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Anche i moderni sono di questo parere. Per non parlare di 
Leibniz e degli altri meno recenti basta ricordare A. Lalande che 
stabilisce equazione tra pensée e pensée générale (61) e J. Dewey, 
il celebre psicologo e pedagogista americano morto due anni fa, 
che trovava (62) l’universale esplicito nella scienza, avvertendo 
che sapere è definire. Era in quest’ordine d’idee anche il Whe- 
well (63), per quanto la sua gnoseologia avesse certe sfumature 
platoniche che non ritengo accettabili. Poincaré diceva che «il 
n’y a de science que du général » (64). Potrei citare innumerevoli 
altri consensi, ma sarebbe inutile; anche la logica del neopositi- 
vismo riconosce in certo modo l’universale. Pertanto l’universale 
è altro dagl’individui. Il Brunschvicg (65) ammetteva chiaramente 
che «l’ intelligence s’ appuie sur l’ imagination mais elle ne s° y 
applique pas étroitement, comme sì l’imagination devait en des- 
siner toute la structure et en commander d’avance tout le déve- 
loppement ». Certe affermazioni sensistico-nominalistiche non pos- 
sono essere più ripetute e non val la pena perdere il tempo a 
confutarle; anche i psicologi hanno dato il loro contributo a chia- 
rire le idee su questo punto (66). 

In quanto ai neopositivisti del circolo di Vienna è però pro- 
prio qui che bisogna discutere il loro punto di vista riguardo al- 
l’universale. Russel nei « Principles »(67) pur affermando che « una 
classe deve essere definita dandosene ì termini, mentre vi saranno 
in generale molti predicati che sì uniscono aì termini dati e non 
ad altri. Nè si può, com'è ovvio, definire intensionalmente una 
classe ...» non esclude tuttavia dalla classe l’elemento intensivo 
(cioè la comprensione) aggiunge infatti : « d’altra parte se noi 
ammettessimo puramente l’estensione, la nostra classe risulterebbe 
definita soltanto dall’enumerazione dei suoì termini, e questo me- 
todo non ci permetterebbe di trattare, come fa la logica simbolica 
delle classi infinite ». Egli finisce per distinguere il concetto-classe 
dal concetto-della classe e ambedue i concetti dalla classe. Non 


(61) In « Les Théories de l’induction et de l’expérimentation », Paris, p. 258. 

(62) In « Experience and Nature », Chicago 1925, p. 330. 

(63) In « The Philosophy of the Inductive Sciences >, London 1847, II ed., vol. II, 
. 661. 
È (64) In « La Science et l’hypothèse », Paris - Flammarion, p. 13. 

(65) In « Les étapes de la philosophie mathématique », Paris, p. 24. 

(66) Cfr. gli studi di Binet, di Messer ecc., che hanno mostrato aversi pensieri 
non legati essenzialmente ad immagini sensibili. i 

(67) Trad. it. cit., pp. 145, ss. Per un’esposizione critica esauriente e volgarizzata 
delle concezioni logico-filosofiche esposte in quest’opera cfr. A. DARBON: «La philo- 


| sophie des mathématiques, étude sur la logistique de Russel», Paris - Presses Uni- 


| 


versitaires 1949. 
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mi fermo su tali distinzioni, ma è noto che nei « Principia Ma- 
thematica » le classi sono abolite, senza che però l’universale ab- 
bia perduto molto della sua comprensività; è invece in sede di 
positivismo logico che si ritorna a uno svuotamento totale nel 
senso della comprensione (68), cadendo in una nuova forma di 
nominalismo, come già ho indicato nel precedente articolo. Ora 
il concetto universale senza contenuto proprio è inutile e incon- 
cepibile; la classe è un’universale grazie a una funzione proposi- 
zionale e questo le dà un contenuto suo proprio astratto. Se non 
resta alcun contenuto, ogni astrazione e universalizzazione sarà 
nulla e, poichè «la pensée avance généralement en compréhen- 
sion» (69), si chiude anche la via al suo progresso. 

Il Poincaré (70) afferma che «ce qu'elle (la scienza) peut 
atteindre, ce ne sont pas les choses elles mémes... ce sont seu- 
lement les rapports entre les choses». Ma senza entrare a discu- 
tere quest’affermazione nel campo delle scienze positive, è certo 
che non si può assolutamente dire altrettanto per ciò che riguarda 
i concetti. Giammai essi potrebbero essere intesi come mere re- 
lazioni o nodi di relazioni. Lo stesso Poincaré nel suo originale, e 
anche discutibile « raisonnement par récurrence » (71) ha impli- 
cato la comprensione, perchè il « colpo d’occhio sull’infinito » non 
si può dare senza un’idea di questo. Le mute relazioni e le impli- 
canze e non implicanze di concetti suppongono nei concetti stessi 
un contenuto su cui siano fondate, per non essere puramente ar- 
bitrarie. La tesi del Meyerson (72) che parla di coerenza degli 
attributi è senz’altro un progresso notevole in questo senso, per 
quanto si possa intendere meglio in senso più metafisico (73). La 
nostra conoscenza ci dà gruppi di attributi coerenti; ma, poichè 


(68) Non è il caso di ripetere qui quanto già ho detto più volte. Ricordo solo che 
i neopositivisti, nella ricerca del criterio per determinare il senso delle proposizioni, 
hanno stabilito sempre e solo in estensione, a cominciare dal Wittgenstein (nel « Trac- 
tatus ») con la sua <« Verifizierbarkeit » fino ai suoi oppositori, come Petzall (in « Lo- 
gisticher Positivismus », 1931 Gòteborgs Hogskolas Arskrift vol. 37), Nagel (in « Ve- 
rifiability, Truth and verification », The Journal of Philosophy 1934, v. 31), e ai fisi- 
calisti Carnap (col « Testability and Meaning » in « Philosophy of Science» vol. 3, 4 
anni 1936, 1937) e Neurath. 

(69) MevERsON: o. c., II, p. 432; ivi, p. 436 è mostrato come anche la matematica 
proceda in comprensione. 

(70) In « La Science et l’Hypothèse », Paris - Flammarion, pid 

(71) O. c., pp. 20, ss. 

(72) MevyERsoN: O. c., cfr. I, pp. 106, ss., 180, 206, 220, 222; II, pie2987 

(73) Mi piace riportare qui quanto dice del modo di intendere l’essenza un emi 
nente filosofo, che cerca la conciliazione tra i concetti scolastici con quelli della scien- 
za moderna: « Das Wesen ist namlich nicht vorzustellen als ein eindeutig bestimmeer 
Punkt in einer gewissen Tiefe hinter den Erscheinungen, den man immer entweder 
erreicht oder verfehlt. Das Wesen ist vielmehr als Zusammenhang der Phijnomene zu 
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non abbiamo sempre gli stessi gruppi e troviamo una volta se- 
parati attributi che altrove sono uniti nè siamo noi che li ag- 
gruppiamo, dobbiamo intendere questi attributi come coerenti non 
per se stessi ma per un soggetto che li porti, la cui essenza pos- 
siamo intendere col Seiler come «Zusammenhang der Phéino- 
mene » e insieme come principio di essi. Un concetto, perciò, che 
noi ci facciamo è necessario che non sia soltanto un complesso di 
attributi, ma complesso di attributi che, sebbene astratti da un 
soggetto concreto, siano tuttavia ancora coerenti in astratto (74), 
e non lo possono essere che aderendo ad un altro astratto, e que- 
sto non può essere che la nozione di ente (che si completa in quella 
di essenza). Ente, come astrazione, dice «possibilità di esiste- 
re» (75) e il gruppo di attributi costituisce il concetto aderendo 
alla possibilità dì esistere insieme: è questo il soggetto di cui par- 
lavo, che dà un senso al « gruppo di attributi ». Il concetto astratto 
sarà quindi «un gruppo di attributi che possono esistere insieme » 
che cioè insieme hanno relazione all’essere costituendo un ente. 
E’ dall’essere, quindi, che prende consistenza il concetto; ma l’es- 
sere è anche qualcosa di astratto. Qui infatti non si tratta dell’es- 
sere di questo o quell’individuo da cui è stato astratto il concetto, 
ma degl’infiniti individui che possono realizzarlo; perciò il concetto 
prende la sua consistenza dall’astratto, perchè da esso prende la 
sua unità. i i 

Tale nozione astratta, che dà ad ogni concetto di essere uno, 
dà ragione anche dell’universalità di certi principi, come quello 
d’identità, che pur venendo dal dato l’esorbitano (76). Il ritrovato 


logistico di ridurre l’essere a un segno (3) non può mai distrug- 
gere il fatto assai ovvio che anche di esso abbiamo un concetto, 


perchè nessuno confonderebbe l’esserci con il non esserci, e che 
questo concetto è astratto, perchè ne possiamo parlare anche senza 
attribuirlo ad alcun individuo, possiamo attribuirlo ad una serie 
indefinita di individui e possiamo anche negarlo di qualcuno; per 
le stesse ragioni è anche universale (77). La contenutezza assoluta 


denken, der je nach dem betrachteten Kreis der Phjnnomene enger oder umfassender 
ist und daher Wesenerkenntnisse der verschiedensten Vollkommenheitsstufen bedingt ». 
JuLIus SEILER: « Philosophie der unblebten Natur », Olten Otto Walter 1948, p. 53. 

(74) In caso contrario la loro unione diverrebbe arbitraria in astratto. 

(75) S. Tommaso (Quodl., q. It, a. 3) dice dell’ente: « id cui competit esse aliquo 
modo ». 

(76) Cfr. Riverso: o. c. in Sapienza 1953, fasc. 1-2, pp. 75-76. 

(77) Per l’analisi del concetto di esistenza condotto dal punto di vista logistico 
efr. « Principia Mathematica », vol. I, p. 14. 
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del concetto fondata nell’essere, rende vane non solo le pretese 
di ridurlo a un’etichetta, ma anche quelle di ridurlo alla sua ve- 
rificabilità. Invece che frutto di regole per la sua verificazione, il 
concetto sarà dunque principio di esse e principio delle regole per 
il suo uso, per quanta cautela ciò richieda. Inoltre saranno pos- 
sibili giudizi analitici non tautologici. Il concetto si rivelerà al- 
lora veramente più ricco delle parole usate per esprimerlo ed 
anche logicamente più fecondo nella sua astrazione di quanto non 
lo poteva essere concretizzato nell’individuo, perchè solo in astratto 
renderà possibili le inferenze deduttive. 


Dopo questo scorcio costruttivo è necessario fermarsi un poco 
ad esaminare ancora quanto la logica estensiva oppone alla logica 
intensiva. E’ noto che mentre nella logica intensiva il senso del 
giudizio è: «soggetto implica predicato » in quella estensiva il 
senso è: « soggetto è implicato in predicato ». Ciò importa che nel 
sillogismo le cose possono andare diversamente, per esempio nel 
sillogismo con una premessa negativa. Così in logica intensiva 
dalle premesse: «x è incluso in y» e «y non è incluso in z» si 
ha che «x non può essere implicato in z »; in logica estensiva da 
«y è incluso in x » e «z non è incluso in y » si ha che «z non è 
escluso da x ». Da questo esempio appare che ciò si può dedurre 
da un concetto nella logica intensiva non si può da esso dedurre 
nella logica estensiva. Ho già mostrato con esempi e testimonianze 
che solo il procedimento intensivo sia naturale e utile al pensiero, 
ma il positivismo logico, per escluderlo, oppone questo dilemma: 
«o definite adeguatamente i vostri concetti, oppure no; se li de- 
finite, le deduzioni compiute da essi sono tautologiche, se no i 
vostri concetti sono indeterminati, equivoci e inservibili per la 
scienza, quindi nell’uno e nell’altro caso bisogna rinunziare alle 
inferenze del metodo intensionale » (78). La risposta a tale istanza, 
assai grave, senza dubbio, è facile in base alla lunga analisi con- 
dotta fin qui, e può essere così formulata: «definiamo i nostri 
concetti adeguatamente nella loro formalità, ma la loro virtualità 
(a cui si riferisce anche tutto quanto ho detto sulla non mecca- 
nicità del pensiero) è tale da legittimare inferenze analitiche non 


(78) La formulazione di questo dilemma è mia e riassume le obbiezioni positivi- 
stiche. 
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tautologiche ». E’ qui che occupa il suo posto l’intuizione intellet- 
tiva, in forza della quale l’induzione ci dà qualcosa di più di quanto 
non sia nei singoli individui, da cui essa è partita. Aristotele nel- 
l’Analitica Posteriore (79) mostrò per primo come l’intelletto trova 
l’universale implicito nel particolare (80) e S. Tommaso ha fatto 
a proposito delle osservazioni assai chiare (81), precisando il senso 
dell’« abstrahere per modum simplicis et absolutae consideratio- 
nis» ben distinto dall’« abstrahere per modum compositionis et 
divisionis ». Nell’individuo formalmente non c’è altro che quello 
che si può ricavare per composizione e divisione, ma questa da- 
rebbe luogo a falsità in espressioni come « il colore non è nel corpo 
colorato », mentre non si può parlare di falsità in espressioni che 
utilizzano l’espressione di primo tipo; quindi questa deve aver 
luogo per intervento dell’intelletto che trova nell’individuo qual- 
cosa che formalmente non vi è: il concetto astratto e universale. 


E’ ora il momento di esaminare, a conclusione e conferma di 
tutto quento ho detto, il giudizio analitico. Esso è molte volte me- 
ramente tautologico, quando ripete nel predicato ciò che è com- 
preso nella definizione del soggetto. Ma si può dire che si tratta 
sempre di tautologie? Esaminiamo i procedimenti aritmetici che 
sono basati sui giudizi analitici. La classica equazione 5 + 7 = 12 
è una mera tautologia? Kant mostrò bene il contrario (82) ma 
esagerò nel ritenerla un giudizio sintetico. E’ proprio dall’analisi 
del concetto di 5 (inteso come 141414141), di 7 (inteso come 


79) L. II, c. XV. 

(80) Ricordo appunto a proposito di questa concezione aristotelica le recenti chia- 
rificazioni di William Kneale (in « Probability and induction », Oxford Clarendon Press 
1952, II ed., p. 37): « We do not begin by noticing a truth about a particular and then 
proceed to a universal conclusion for which it is evidence. There is indeed no argu- 
mentation at all here, since recognition of the necessity and recognition of the uni- 
versality of what we assert are distinguishable acts; and it is a mistake to suppose 
that the contribution of experience to this Kind of knowledge is in providing premis- 
ses. Its contribution consists rather in providing instances ». E’ forse un po’ troppo; 
ma, con qualche attenuazione, è la linea che si deve accettare, a men che non si desi- 
deri qualcosa di più platonico, come la tesi del Whewell (in « The Philosophy of the 
Inductive sciences >», London 1847, II ed., cfr. vol. I, p. 29 e vol. II, p. 661). 

(81) S. Theol., q. LXXXV, a. 1. 

(82) Non sarà inutile ricordare la sua osservazione, per me definitiva, che si ri- 
collega al più genuino pensiero platonico: « Allein wenn man es naher betrachtet, so 
findet man, dass der Begriff der Summe von 7 und 5 nichts weiter enthalte als die 
Vereinigung beider Zahlen in eine einzige, wodurch ganz gar nicht gedacht wird, wel- 
ches diese einzige Zahl sei die beide zusammenfasst. Der Begriff von Zwòlf Keineswegs 
dadurch schon gedacht...Q in « Prolegomena zu einer jeden kiinftigen Metaphisik » 
Riga Hartknoch 1783, par. 2, ed. Vorlander Hamburg Meiner 1951, p. 17. 
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1+1+1+1+1-+1+1) e della loro somma (intesa come elimi- 
nazione delle parentesi in (14-14+14-1+1)+(+14+1+14-141+1+1) 
ed enumerazione continua di tutte le unità allineate (83) che 
viene il concetto unitario di 12. Questo ha proprietà nuove, per 
esempio è divisibile per 2, 3, 4, 6, come non lo è la somma 5+-7. 
Anzichè dire: 5 più 7 è uguale a 12, bisognerebbe dire, per essere 
precisi: 5 più 7 fanno 12. 

Un altro esempio illustrerà meglio il procedere della ragione 
e la fecondità dei concetti matematici, che, d’altra parte, a comin- 
ciare da quello di numero, in genere non hanno avuto ancora de- 
finizioni esaurienti e definitive e che quindi non si possono ridurre 
a «regole per l’uso di un termine ». Prendiamo l’equazione: 

5 MRI 
VISRAÌ aa ir 

si tratta di una tautologia? No, perchè le proprietà del primo 
membro, che è una frazione con somma di radicali ad denomi- 
natore, non sono le stesse del secondo membro, che presenta un 
denominatore tale da essere suscettibile di utilizzazione in calcoli 
nei quali il primo membro è intrattabile. Che le quantità restino 
le stesse importa poco, nessuno direbbe-che due molecole di acido 
lattico (C3Hs0O.) sono lo stesso che una di glucosio (C4Hs0,) per- 
chè poi si vorrebbe disconoscere in logica ciò che si riconosce in 
chimica, che cioè è la forma di aggregazione che vale e non la 
quantità? E’ insomma la ragion d’essere del numero cardinale, 
che dev'essere rispettata, perchè è un fatto che noi non abbiamo 
solo numeri ordinali ma anche numeri cardinali, questi sono ben. 
distinti da quelli e noi ne abbiamo un concetto sufficientemente 
chiaro, per quanto non esauribile dalle centinaia di pagine di Fre- 
ge, di Russel, di Dedekind e degli altri filosofi matematici. 

Ma torniamo al nostro esempio. Come dal primo membro si 
è giunto al secondo? Forse per una mera analisi delle definizioni 
di 5, di V/7, di v3 e della loro somma e differenze? Niente af- 
fatto. Si è moltiplicato numeratore e denominatore per la diffe- 
renza dei monomi che si trovano a denominatore: 


DAVE N3 DVI -5Vv3 _5v7—-5v3 
VIENI) VIVI IZZO L: 
il primo membro si è risolto nel secondo per merito del fattore 
(V7 — V83); ma questo da dove è venuto? L’abbiamo messo noi 


(83) Qui sta proprio l’intraducibile proprietà dell’intelletto, nel poter considerare 
che 141 è uguale, o, meglio, fa 2. 
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‘ di nostra iniziativa ed abbiamo visto che è capace di stimolare 
la fecondità del concetto del primo membro in modo da fargli 
generare il secondo, quindi il primo membro conteneva in sè qual- 
cosa di più della sua mera definizione; nè si dica che se la defi- 
nizione fosse stata precisa, avrebbe dovuto contenere anche questa 
deduzione, perchè mentre si aspettano le definizioni precise, le 
deduzioni si fanno e progrediscono senza bisogno di esse. E’ pro- 
‘ prio del genio matematico trovare lo stimolo capace di ottenere 
da un concetto quello che fino allora ha tenuto nascosto. 
Qualcosa di simile vale per la geometria e non mi fermo a 
esemplificare, per non rendere il discorso troppo lungo; si tenga 
però presente che in geometria entra la sintesi molto più di quanto 
non sì ritenga comunemente in proporzione all’analisi. Per i ra- 
gionamenti non matematici, vale la stessa cosa. Già ho mostra- 
to (84) come non è tautologica la proposizione « se A-B e C=B 
si ha A=C>». Voglio qui prendere in esame un altro esempio, ec- 
cone uno dal «razionalista » S. Tommaso: «Omne autem quod 
movetur ab alio movetur » (85). E° questo giudizio una tautolo- 
gia? No. Il verbo movetur è usato la prima volta come intransi- 
tivo, la seconda volta è passivo; lì indica il fatto che una cosa è 
in movimento, qui indica il « come mai » sia in movimento. Nè il 
secondo membro («ab alio movetur ») è già contenuto nella de- 
finizione del primo («omne quod movetur ») perchè il concetto di 
« essere in movimento » non è lo stesso di « essere mosso ». Nep- 
pure se andiamo alle definizioni dei termini, troviamo la tauto- 
logia. Infatti S. Tommaso intende il moto, secondo Aristotele, come 
« actus entis in potentia quatenus in potentia » (86); ora il concetto 
che «un ente passa dalla potenza all’atto » non è lo stesso che 
« questo ente riceve l’atto da chi glielo dà »; il primo concetto dice 
che « un ente possiede dopo ciò che non aveva prima », il secondo 
dice che « questo ente ha ricevuto ciò che non aveva ». C'è nel se- 
condo concetto qualcosa di irriducibilmente nuovo ma che è ve- 
nuto dal primo, la cui fecondità è stata stimolata da un fattore, 
il principio di non contradizione, in forza del quale l’ente non è 
nulla e non può venire dal nulla ». E° propriamente questo prin- 
cipio che, da tutto quanto ho detto (87), appare frutto di un’in- 


(84) Cfr. in Sapienza, a. c., pp. 78-79. 
(8)osoerneol. Iyiq. Ia. to: 

(86) Cfr. il Comm. in III Phys., Lecci. 2-4; 88, 
(87) Cfr. anche Sapienza, o. c., pp. 75-76. 
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tuizione intellettiva, che costituisce la base del giudizio analitico 
e che non può essere messo in discussione se non si vuole che pe- 
risca la stessa tautologia. 

Chi ha avuto la bontà di seguirmi con attenzione in queste 
riflessioni e si è interessato anche di prendere in considerazione 
le note e le citazioni, che non ho presentato come elemento orna- 
mentale ma come elemento costitutivo del mio ragionamento, po- 
trà giudicare se il mio sforzo di giustificare la logica classica e la 
metafisica dalle istanze del positivismo logico è riuscito. Certo è 
però che esse hanno sempre da che ribattere ai loro oppositori e 
in genere trovano le loro armi proprio in seno ai loro nemici che 
sì rovesciano reciprocamente accusandosi di inadeguatezza e di 
complicità con l’avversario. 


EMANUELE RIVERSO 


RIGO =E 


S. TOMMASO, NELLA SOMMA TEOLOGICA, 
CAMBIA AVVISO IN MERITO ALLA NATURA 
DEI DONI DELLO SPIRITO SANTO ? 


La Revista Espaniola de Teologìa ha offerto ai suoi lettori una pode- 
rosa disquisizione critica nella quale Antonio San Cristòbal si propone 
di precisare il genuino pensiero dell’Aquinate intorno alla natura e alla 
funzione propria dei doni dello Spirito Santo (1). 

S. Tommaso nella Somma — a giudizio dell'A. — abbandona decisa- 
mente la teoria già proposta nel suo Commento alle Sentenze. 

La diversità radicale delle due posizioni dottrinali di S. Tommaso 
tunior (prima maniera: Commento alle Sentenze) e senior (seconda ma- 
niera: Somma) consisterebbe in questo: nelle Sentenze la prudenza e lo 
Spirito S. assolvono la funzione di semplice regola direttiva in rapporto 
alle virtù morali (prudenza) e ai doni (Spirito S.): l’effetto proprio della 
prima regola (ragione-prudenza) sarebbe il modo umano o, se si vuole, 
il « medium » delle virtù morali; l’effetto della seconda regola superiore 
(ispirazione dello Spirito S.) sarebbe il modo divino o sovrumano di agire 
proprio dei doni. Nella Somma la prospettiva cambia totalmente: la ra- 
gione rettificata dalla prudenza non è più soltanto una semplice regola 
direttiva che si limita a porre il « medium » (ossia il modo umano) nelle 
virtù morali, ma è altresì e soprattutto il principio movente delle azioni 
morali e il suo effetto proprio non è altro che una mozione; corrispetti- 
vamente lo Spirito S., in rapporto ai doni, è un principio movente (non 
semplice regola superiore), il cui effetto proprio consiste in una speciale 
mozione (e non già in un modo speciale di agire: il modo divino o so- 
vrumano delle Sentenze). 

S. Tommaso avrebbe introdotto nella Somma un concetto nuovo di 
conio: l’« imperium rationis » inteso come principio movente e atto pro- 
prio della prudenza. Nelle Sentenze, viceversa, si parlava di « imperium 
voluntatis » e non di «imperium rationis ». L’ « imperium rationis» — 
scrive il San Cristobal — «no es una idea originaria; tiene vocaciòn 
tardìa, y se incorpora a su pensamiento en plena marcha. La prima vez 
que aparece es en el Quodlibet IX, articulo XX ». 


(1) Las dos exposiciones de Santo Tomds acerca de los dones del’ Espiritu Santo, 
Riv. cit., 12 (1952), pp. 339-371; 521-557. 


204 NOTE 


Come sorse questo nuovo indirizzo nella mente di S. Tommaso? 

Non certo per generazione spontanea, scrive il San Cristobal. Il fa- 
moso testo aristotelico del De Bona Fortuna, citato per la prima volta nel 
Contra Gentes (1. III, cap. 89), avrebbe esercitato un infiusso determi- 
nante sulla anzidetta evoluzione dottrinale di S. Tommaso: tale testo, 
pure addotto nella Somma, parla appunto di una mozione speciale pro- 
veniente da un principio superiore alla ragione umana. 


Sono queste le conclusioni principali a cui giunge il San Cristòbal 
attraverso la sua macchinosa ricostruzione del pensiero di San Tommaso. 
Ma è interessante vedere anzitutto quale sia la via battuta, quale il me- 
todo seguito per convalidare asserzioni di tal genere che dovrebbero ca- 
povolgere l’interpretazione dei testi ben noti, interpretazione concorde- 
mente sostenuta senz’alecuna ombra di dubbio dai più noti e classici’ com- 
mentatori della dottrina tomista, a cominciare dal Capreolo fino ai nostri 
giorni. 

Il San Cristobal adotta il metodo ben noto e largamente praticato 
dai cultori di questo genere di studi medievali. Si propone, infatti, di ri- 
solvere il difficile problema valendosi della critica interna e del metodo 
storico più rigoroso, ricorrendo ad un’analisi sistematica, comparata e 
minuziosa dei testi paralleli di S. Tommaso. Valeva ben la pena di ten- 
tare quest'avventura (p. 342): non si può certo negare che l'A. l’abbia 
tentata con incrollabile fiducia e con audacia sorprendente. Ma abbiamo 


l'impressione — e lo diciamo con vero rammarico — che quest'avventura 


si sia trasformata, cammin facendo, in un’autentica disavventura. 

Il metodo prescelto dall’A. (critica interna, studio analitico e rigoroso 
dei testi paralleli ecc. ecc.) è indubbiamente degno di essere tenuto nella 
più alta considerazione per i risultati brillanti che ha permesso di rag- 
giungere agli studiosi, specialmente in questa prima metà del nostro se- 
colo. Basti ricordare (per addurre un solo caso tra mille) l’esempio su- 
perbo delle ricerche storiche condotte in questo campo della teologia 
medievale dall’infaticabile P. Lottin (citato dallo stesso San Cristòbal): 
quest’insigne medievalista ci ha fornito un preziosissimo e ormai indi- 
spensabile strumento di lavoro, che gli merita la più sincera gratitudine 
dei cultori di teologia. Ma questo metodo dev’essere usato con grande 
discernimento. Si tratta di uno strumento di ricerca assai delicato, che 
può essere anche pericoloso quando non venga usato con tutti quegli 
accorgimenti che sono assolutamente indispensabili negli studi di questo 
genere. Ci spieghiamo subito. Una posizione preconcetta, la preziosa sco- 
perta di un certo influsso subito da S. Tommaso in. seguito alla lettura 
di nuove opere giuntegli tra le mani, possono indurre facilmente a for- 
zare l’esegesi dei suoi scritti col ricorso (ovviamente inconsapevole) a 
quello che è stato definito l’esorcismo dei testi. Non si può risolvere fa- 
cilmente una questione di così largo respiro, trattata da S. Tommaso con 
tanta dovizia di particolari, senza inquadrare opportunamente tutti i passi 
della sua dottrina nel loro contesto generale. L’abuso del metodo con- 
durrebbe fatalmente ad attribuire a S. Tommaso le dottrine più dispa- 
rate o addirittura contraddittorie. 


Le pagine del lunghissimo articolo del San Cristòbal sono letteral- 
mente costellate di citazioni desunte dalle Sentenze e dalla Somma: è un 
vero peccato che tutti i testi vengano interpretati in funzione di certe 
preoccupazioni strettamente personali. 

Ci sembra che sia capitato al San Cristòbal l’incidente già occorso 
a diversi autori imbarcatisi in altri studi analoghi. Ricordiamo due casi 
ben noti per la loro risonanza nel campo culturale cattolico: J. De Gui- 
bert, S. I, Dons du Saint-Esprit et mode d’agir ultra humain d’après 
Saint Thomas, in Revue d’Asc. et Myst., 3 (1922), pp. 394-411; H. Bouil- 
lard S. I, Conversion et Gràce chez S. Thomas d’Aquin, Etude historique, 
Paris 1944. Cfr., per il primo, la risposta del P. Garrigou-Lagrange O. P. 
in Perfection chrétienne et contemplation, t. II, app. 2, 5% ed., pp. [52]- 
[64]; si veda pure, per il secondo, la recensione critica ben documentata 
e più che convincente del P. Th, Deman O. P. in Bulletin Thomiste, t. VII, 
pp. 46-58. 

Ora il San Cristobal prende appunto le mosse dagli scritti di De 
Guibert e Bouillard per sostenere la sua esegesi. La risposta data dal 
P. Garrigou-Lagrange al P. Guibert non è affatto convincente per il San 
Cristobal. Al P. De Guibert (secondo il quale S. Tommaso nella sua 
maturità avrebbe abbandonato, a ragion veduta, la distinzione dei due 
modi di agire propri rispettivamente delle virtù e dei doni: « modo hu- 
mano » e « ultra humanum modum ») il P. Garrigou-Lagrange (1. cit.) 
ricordava che S. Tommaso nella stessa Somma parla ancora del modo di 
agire proprio dei doni (« ultra humanum modum »), non diversamente 
da quanto aveva fatto in gioventù nella stesura del Commento alle Sen- 
tenze. Si leggano, ad es., i seguenti passi: I-II, q. 68, a. 2, ad 1%; I-II, 
q. 69, a. 3; II-II, q. 52, aa. 1-2; II-II, q. 139, a. 1. Basterebbero tali testi 
per indurci a concludere che la supposizione del P. De Guibert è, quanto 
meno, arbitraria. Si capisce pertanto facilmente la ragione per cui nes- 
suno dei tomisti più eminenti dei secoli scorsi s'è mai sognato di attri- 
buire all’Aquinate un mutamento di indirizzo nella questione dei doni: 
la teoria esposta nella Somma coincide sostanzialmente con la teoria già 
delineata nel Commento alle Sentenze. 

Per il San Cristobal la risposta del P. Garrigou-Lagrange al P. De 
Guibert non soddisfa, in quanto non si potrebbero assolutamente con- 
siderare come equivalenti queste formule : 


(Somma) (Sentenze) 
«homo movetur per rationem » = « homo movetur modo humano »; 
«homo divinitus movetur...; effi- = «homo movetur ultra humanum 
citur prompte mobilis ab inspira- modum ». 


tione divina ». 


Il termine « movetur >», grazie al nuovo concetto escogitato da S. Tom- 
maso in seguito alla lettura del De Bona Fortuna, assumerebbe nella 
Somma un significato assolutamente diverso da quello già attribuitogli 
nel Commento alle Sentenze. 
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Ci sia consentito di riprendere brevemente in esame la questione 
allo scopo di stabilire se siano stati indotti in errore i tomisti, i quali 
hanno sempre visto una sostanziale equivalenza tra i due ordini di for- 
mule suesposte. 

A giudizio del San Cristòbal il pensiero di S. Tommaso si può age- 
volmente sintetizzare nei punti seguenti : 

I) nelle Sentenze : 

1. la distinzione tra i doni e le virtù si fonda sull’altra distinzione 
esistente tra « regula divina » e « regula humana »; dalla « regula » de- 
riva il « modus » e il « medium » (quest’ultimo nel caso delle virtù morali); 

2. né alla ragione né allo Spirito S. viene applicato propriamenic 
il concetto di « motor »; 

3. non vi si parla di quell’« imperium rationis », che sarà, viceversa, 
un’idea centrale nella più tardiva concezione della natura propria degli 
abiti e delle virtù; 

II) nella Somma: il concetto « regula-modus-medium », a dispetto di 
certe espressioni verbali che sembrano riecheggiare l’antica dottrina, viene 
abbandonato per dar luogo al nuovo binomio: « motor-motio »; 1’« im- 
perium rationis » assume tutto il suo significato e il suo valore in seguito 
al nuovissimo concetto di « motor ». 

Vorremmo dire che nessun esercizio acrobatico sui testi di S. Tom- 
maso ci può consentire di giustificare affermazioni di tale portata. E ci 
spieghiamo subito ‘prendendo in esame i vari punti segnalati dal San 
Cristobal. 


I) Nel COMMENTO ALLE SENTENZE. 


S. Tommaso vi parla insistentemente della ragione come regola che 
ha, quale proprio effetto, il « modus » e il « medium » delle virtù. Al di 
sopra della «regula humana » c’è la «regula divina » e corrispettiva- 
mente il « modus divinus » proprio dei doni. Mancano forse i concetti di 
«motor », « motio », « imperium rationis », quali si riscontrano nella Som- 
ma? La risposta non può essere che decisamente negativa. L’Aquinate 
nelle Sentenze, non diversamente da quanto fa nella Somma, insiste nel 
sottolineare che le virtù morali perfezionano l’appetito sensitivo (concu- 
piscibile e irascibile) in quanto esso è razionale per partecipazione. Le 
virtù morali hanno appunto il compito di perfezionare gli appetiti infe- 
riori allo scopo preciso di renderli sempre più docili alla mozione della 
ragione. La parte appetitiva inferiore è destinata a partecipare la razio- 
nalità in modo sempre più intenso nell’esatta misura in cui vien mossa 
proprio dall’« imperium rationis », dalla. volontà e dalla ragione. La ra- 
gione, perfezionata dalla prudenza, muove le altre facoltà che le sono 
naturalmente soggette. La mozione impressa dalla parte razionale alle 
facoltà inferiori genera gli abiti delle virtù morali. E’ quanto basta, a 
nostro avviso, per concludere che nelle Sentenze si riscontrano le stesse 
linee fondamentali caratteristiche della costruzione della Soma. Nes- 
suna manipolazione dei testi può infirmare questa constatazione giusti- 
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ficata da uno schema che appare ben chiaro nei suoi elementi essenziali. 

Non sarà inopportuno trascrivere qui alcuni testi, che bastano da sè 
a mostrare la perfetta consonanza con la dottrina magistralmente espo- 
sta nella Somma. I 


«Habitus virtutum moralium ex bono rationis diversificantur: 
quod quidem in ipso rationis iudicio essentialiter consistit, quod ad 
prudentiam pertinet; in his vero quae per rationem disponuntur, par- 
ticipative, quod ad morales virtutes spectat. 

Moralem autem materiam, idest actus et passiones humanas, ra- 
tio quantum ad tria ordinat sive disponit. 

Primo ordinando ipsas passiones per actiones secundum se, prout 
eas ad medium reducit secundum quamdam commensurationem; et sic 
dicitur modum in eis ponere, quia modus mensurationem importat. 

Secundo ordinando subiectum ad ipsas actiones et passiones primo 
modo ordinatas, ut scilicet homo firmiter inhaereat his quae ratio 
ordinavit. 

Tertio in ordine ad aliquid extra, ad quod oportet actus nostros 
proportionari, sive sit finis sive alius homo sive quidquid extrinsecum, 
et secundum hoc causatur rectitudo vel aequalitas in virtute. 

Haec igitur tria, scilicet modus, firmitas et rectitudo, in omnibus 
virtutibus moralibus invenientur. 

. Et similiter rectitudo praecipue in communicationibus ad. al- 
terum quaeritur; et ideo iustitia quae circa has est, a rectitudine no- 
men habet. Et sic etiam est in aliis virtutibus moralibus, quia secun- 
dum speciem distinguuntur, prout bonum rationis quantum ad aliquid 
praedictorum diversimode in eis invenitur secundum conditionem suae 
materiae » (III, Dist. 33, q. 1, a. 1, qc. 3, sol.). 


« Quidam Philosophi quos sequitur Avicenna, posuerunt omnes 
formas esse a datore, et quod agens naturale non facit. nisi dispositio- 
nes ad formas illas. Et similiter etiam dicit Avicenna quod scientia et 
virtus sunt a datore, et per studium et exercitium disponitur anima 
ad recipiendum influxum dictorum habituum. 

Haec autem positio tollit naturalem virtutem quae inest cuilibet 
principio naturali ad faciendum sibi simile, secundum quod materia in 
quam agit est receptiva suae similitudinis. Quod quidem necessarium 
est ex hoc quod omne quod agit, agit ex hoc quod est in actu. Unde 
oportet quod omne quod est in actu aliquid, aliquo modo possit esse 
activum illius. Et ideo omne naturale principium natum est inducere 
suam similitudinem per actum suum. 

Cum igitur principia scientiarum et virtutum sint naturaliter no- 
bis indita, ut dictum est, oportet quod per actiones ex illis principiis 
prodeuntes, virtutum et scientiarum habitus compleantur. Et huic qui- 
dem attestatur experientia; quia ex consuetudine efficitur aliquid facile 
et delectabile quod prius erat difficile; et hoc est signum habitus ge- 
nerati, scilicet delectatio operis. 

Ad primum’ igitur dicendum quod nullum bonum potest homo 
habere, nisi Deus det; sed quaedam habentur a Deo non cooperantibus 
nobis, sicut ea quae sunt infusa, et quaedam nobis cooperantibus, sicut 
acquisita, et quaedam cooperante natura, sicut naturalia. 

Ad secundum’ dicendum quod in operibus animae est. quidam 
gradus, secundum quod una potentia alteri subiacet. Et in eadem po- 
tentia est invenire superius et inferius, secundum quod ad diversa 
obiecta comparatur. Inferius autem natum est recipere a superiori; 
et ideo per operationes egredientes a ratione naturali et voluntate, in 
quibus praeexistunt seminaria virtutum, acquiritur habitus in irasci- 
bili et consupiscibili; et per operationem voluntatis et. rationis, in- 
quantum sunt finis et principiorum primorum, acquiritur in eis, quan- 
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tum ad ea quae sunt ad finem, et quantum ad conclusiones, habitus 
scientiae et virtutis; et sic habitus acquiritur per operationem quae ab 
operante egreditur, secundum quam inferior pars a superiori recipit. 
In superiori autem parte non est habitus, nisi vel naturalis vel infusus. 

’ Ad tertium’ dicendum quod sicut principia sunt potiora conclu- 
sionibus et virtute eas continent, ita seminaria virtutum quae sunt 
in suprema parte animae, sunt digniora virtutibus, quae sunt in par- 
tibus inferioribus et continent eas virtute; et ideo operationes proce- 
dentes ex illis principiis, sunt similes operibus virtutum et possunt 
habitum virtutis perficere; sicut ex consideratione principiorum adge- 
neratur scientia conclusionum. 

? Ad quartum’ dicendum quod sicut multae guttae cavant lapidem, 
inquantum ultima agit in virtute omnium praecedentium, quae tan- 
tum habilitabant materiam ad cavationem, nihil cavantes; ita ultima 
operatio agens in virtute omnium praecedentium, habitum virtutis 
causato (JIUNIDIst 331201) 


«Seminaria virtutum quae sunt in nobis, sunt ordinatio volun- 
tatis et rationis ad bonum nobis connaturale » (III, Dist. 33, q. 1, a. 
29301) 


« Principium ... humani operis est omnis potentia in qua aliquid 
rationis invenitur, a qua homo habet quod homo sit. Unde cum in 
irascibili et concupiscibili quae sunt partes sensibilis appetitus, sit 
aliquid rationis participative, inquantum rationi obedire possunt — 
quod non est de potentiis nutritivae partis — oportet quod in irascibili 
et concupiscibili sint aliquae virtutes sicut in subiecto, quibus efficitur 
ut facile rationi obediant illae potentiae in quibus sunt; quod quidem 
contingit inquantum passiones reprimuntur ut non rationem pertur- 
bent » (III, Dist. 33, q. 2, a. 4, qc. 2, sol.). 


« Electio, secundum Philosophum in Vi Ethic., est appetitus et 
intellectus sive rationis — completur enim in appetitu, praecedente 
inquisitione rationis —. Unde omnis appetitus ad quem potest per- 
venire rationis imperium, particeps electionis esse potest, inquantum 
huiusmodi » (1. cit., aa 1m), 


« Apprehensiva ... sensitiva servit intellectui ministrando ei suum 
obiectum, et ideo magis intelliectus participat aliquid a sensu quam e 
converso; sed appetitiva sensibilis servit voluntati et rationi quasi mo- 
venti et sic participat aliquid ab ea; et ideo est aliqualiter rationalis, 
scilicet participative, non autem vis apprehensiva sensibilis. Et propter 
hoc apprehensiva sensibilis non potest esse subiectum virtutis, sicut 
appetitiva sensibilis » (1. cit., ad 6m), 


«De partibus quas ponit Philosophus in VI Ethic., sciendum est 
quod sunt partes quasi potentiales, eo quod sunt virtutes ab invicem 
et a prudentia distinctae, sicut ipse vult. Ad rationem enim pertinet 
praecipere quod faciendum est, quia aliae vires obediunt aliqualiter 
rationi. Ratio autem non praecipit nisi prius in se perfecta quantum 
ad id quod est sui ipsius, sicut nec aliqua res movet ante sui per- 
fectionem... 

Et oportet haberi virtutem quae bene praecipiat: et haec est pru- 
dentia quae, ut Philosophus dicit ibid., praeceptiva est. Sed quia in 
operabilibus cognitio ordinatur ad opus, ideo et consilium et iudicium 
de consiliatis ad praeceptum de opere reducitur sicut ad finem; et 
propter hoc prudentia est usualis et principalis respectu aliarum, et 
aliae participant modum ipsius, sicut supra dictum est » (III, Dist. 33, 
ARIA MAC RESO 
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Si noti il perfetto accordo tra quest’ultimo passo delle Sentenze e 
il testo parallelo della Somma (II-II, q. 47, a. 8). Identico il procedi- 
mento e quasi identiche le parole usate nelle due opere: «in operabili- 
bus cognitio ordinatur ad opus» (Sentenze); « practica ratio, quae ordi- 
natur ad opus» (Somma). Eppure il San Cristòbal, ricorrendo ad un 
breve e innocentissimo testo che si trova in un altro luogo delle Sen- 
ienzeN ALT Distt 235=g% 2a: 3) ‘de. 2, ad (8), riesce a far“dire a. Ss. Tome 
maso tutt’altra cosa! Cfr. pp. 523 ss. 

Concludendo questa prima parte possiamo osservare: nelle stesse Sen- 
tenze il binomio « regula-modus » è praticamente integrato dal rapporto 
« motor-motio ». La regola della ragione viene applicata e pone il proprio 
modo e il « medium » mediante la mozione delle facoltà inferiori ad opera 
della ragione e della volontà. 

E’ appunto questo che insegna S. Tommaso nella stessa Somma. 


II) Nella SOMMA. 


L’affermare poi che S. Tommaso nella Somma metta in sordina il 
concetto di «regula-modus » per sostituirlo praticamente con l’altro bi- 
nomio « motor-motio » significa, a nostro avviso, incorrere in un errore 
di valutazione che altera forzatamente tutte le prospettive. Per chi non 
sia prevenuto è evidente che il rapporto « regula-modus » rimane ancora 
nella Somma, non meno che nelle Sentenze, la chiave di volta di tutta 
la morale tomista. Innumerevoli sono i testi in cui S. Tommaso adduce 
i termini e i concetti relativi di « regula-modus-medium » delle virtù. San 
Tommaso si appella inoltre all'idea di regola proprio dove parla di « mo- 
tivum ». La prudenza è allo stesso tempo «regula » e «motivum infe- 
rius »; lo Spirito S. è, a sua volta, « regula » e « motivum superius ». La 
« regula » e « principium motivum inferius » « movetur et perficitur a su- 
periori motivo principio ». La regola motrice, proprio in quanto muove 
un principio inferiore, pone in esso un modo umano o divino secondo che 
si tratti di una regola umana (ragione-prudenza) o divina (lo Spirito 
Santo): « Dona excedunt communem perfectionem virtutum... quantum 
ad modum operandi, secundum quod homo movetur ab altiori principio » 
(I-II, q. 68, a. 2, ad 1%); « virtus... secundum regulam rationis, donum 
autem excellentiori modo » (I-II, q. 69, a. 3). I testi sembrano abbastanza 
chiari. Non si può certo muovere un rimprovero ai commentatori classici 
di S. Tommaso per il fatto che non sono riusciti a chiudere gli occhi di 
fronte all’evidenza. 


Ci limitiamo ad addurre qui alcuni testi che si commentano da sè, 


« Irascibilis et concupiscibilis ex se quidem non habent bonum 
virtutis, sed magis infectionem fomitis; inquantum vero conformantur 
rationi, sic in eis aggeneratur bonum virtutis moralis» (I-II, q. 56, 

a. 4, ad 2m), 
Questo concetto viene ulteriormente precisato nella questione 58, art. 
2 e 3. A proposito della nota posizione socratica S. Tommaso osserva: se 
le facoltà inferiori ubbidissero alla ragione « omnino ad nutum » (come 
accade, ad es., per la mano e il piede che eseguiscono senza difficoltà e 
opposizione il comando della ragione), non vi sarebbe alcuna necessità 
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di porre delle virtù nella parte appetitiva. Ma ciò non si verifica affatto 
nel caso ricordato: proprio per il fatto che non è sufficiente la mozione 
della ragione è necessario ammettere nella parte appetitiva degli abiti 
che la « conformino » al suo principio movente. La ragione, muovendo 
l'appetito, lo conforma a se stessa in quanto gli comunica la propria regola: 


«Sicut appetitus est principium humani actus secundum hoc quod 
participat aliqualiter rationem, ita habitus moralis habet rationem 
virtutis humanae, inquantum rationi conformatur » (I-II, q. 58, a. 2). 


«Neque potest esse perfecta operatio quae a duabus potentiis 
procedit, nisi utraque potentia perficiatur per debitum habitum; sicut 
non sequitur perfecta actio alicuius agentis per instrumentum, si in- 
strumentum non sit bene dispositum, quantumcumque principale agens 
sit perfectum. Unde si appetitus sensitivus, quem movet rationalis 
pars, non sit perfectus, quantumcumque rationalis pars sit perfecta, 
actio consequens non erit perfecta. Unde nec principium actionis erit 
virtus. Et propter hoc continentia a delectationibus, et perseverantia 
a tristitiis non sunt virtutes, sed aliquid minus virtute, ut Philosophus 
dicit in VII Ethic.» (I-II, qa. 58, a. 3, ad 2m). 


E’ interessante vedere, anche qui, il perfetto parallelismo col testo 
delle Sentenze, III, Dist. 33, q. 2, a. 4, qc. 2, sol. 


Che poi la mozione della ragione ponga di necessità il « modus » cor- 
rispondente alla regola direttiva della ragione stessa (proprio come spiega 
lo stesso Aquinate nelle Sentenze), appare ben evidente dai testi che 
seguono. 


«Quantum ad virtutem considerandum est quod, sicut supra di- 
ctum est (q. 55, aa. 3 e 4), virtus hominis perficit ipsum ad bonum. 
Cum autem ratio boni consistat in ’ modo, specie et ordine’, ut Au- 
gustinus dicit in libro ’ De Natura boni’; sive in ’ numero, pondere et 
mensura ’, ut dicitur Sap. XI, oportet quod bonum hominis secundum 
aliquam regulam consideretur. Quae quidem est duplex, ut supra 
dictum est, scilicet ratio humana et lex divina. Et quia lex divina est 
superior regula, ideo ad plura se extendit, ita quod quidquid regulatur 
ratione humana, regulatur etiam lege divina, sed non convertitur. 
Virtus igitur hominis ordinata ad bonum quod modificatur secundum 
regulam rationis humanae, potest ex actibus humanis causari, inquan- 
tum huiusmodi actus procedunt a ratione, sub cuius potestate et re- 
gula tale bonum consistit. Virtus vero ordinans ad bonum secundum 
quod modificatur per legem divinam, et non per rationem humanam, 
non potest causari per actus humanos, quorum principium est ratio; 
sed causatur solum in nobis per operationem divinam » (I-II, q. 63, a. 2). 


«Quod... ratio humana sit regula voluntatis humanae, ex qua 
eius bonitas mensuretur, habet ex lege aeterna, quae est. ratio divina. 
Unde in Ps. 4 dicitur: ’ Multi dicunt: Quis ostendit nobis bona? Si- 
gnatum est super nos lumen vultus tui, Domine’; quasi diceret: lumen 
rationis quod in nobis est, intantum potest nobis ostendere bona, et 
nostram voluntatem regulare, inquantum est lumen vultus tui, idest 
a vultu tuo derivatum. Unde manifestum est quod multo magis de- 
pendet bonitas voluntatis a lege aeterna quam a ratione humana » 
(I-II, q. 19, a. 4; cfr. pure ibid., a. 3), 


« Virtus de sui ratione ordinat hominem ad bonum. Moralis au- 
tem virtus proprie est perfectiva appetitivae partis animae circa ali- 
quam determinatam materiam. Mensura autem et regula appetitivi 
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motus est ipsa ratio. Bonum autem cuiuslibet mensurati et regulati 
consistit in hoc quod conformatur suae regulae, sicut bonum in arti- 
ficiatis est ut consequantur. regulam artis... - Et ideo patet quod 
bonum virtutis moralis consistit in adaequatione ad mensuram rationis. 
Manifestum est autem quod inter excessum et defectum medium est 
aequalitas sive conformitas. Unde manifeste apparet quod virtus mo- 
ralis in medio consistit » (I-II, q. 64, a. 1). 


« Virtus moralis bonitatem habet ex regura rationis; pro materia 
autem habet passiones vel operationes. Si ergo comparetur virtus mo- 
ralis ad rationem, sic, secundum id quod rationis est, habet rationem 
extremi unius, quod est conformitas; excessus vero et defectus habet 
rationem alterius extremi, quod est difformitas. Si vero consideretur 
virtus moralis secundum suam materiam, sic habet rationem. medii, 
inquantum passionem reducit ad regulam rationis, unde Philosophus 
dicit in II Ethic., quod ’ virtus secundum substantiam medietas est’, 
inquantum regula rationis ponitur circa propriam materiam; ’secun- 
dum optimum autem et bene, est extremitas’, scilicet secundum con- 
formitatem rationis » (I-II, q. 64, a. 1, ad lm), 


« Obiectum ... virtutis cuiuslibet est bonum consideratum in ma- 
teria propria, sicut temperantiae obiectum est bonum delectabilium in 
concupiscentiis tactus. Cuius quidem obiecti formalis ratio est a ra- 
tione, quae instituit modum in his concupiscentiis; materiale autem 


est id quod est ex parte concupiscentiarum. Manifestum est autem 


quod alterius rationis est modus qui imponitur in huiusmodi concu- 
piscentiis secundum regulam rationis, et secundum regulam divinam. 
Puta in sumptione ciborum, ratione humana modus statuitur ut non 
noceat valetudini corporis nec impediat rationis actum; secundum 
autem regulam legis divinae, requiritur quod homo ’castiget corpus 
suum, et in servitutem redigat’ per abstinentiam cibi et potus, et 
aliorum huiusmodi. Unde manifestum est quod temperantia infusa et 
acquisita differunt specie » (I-II, q. 63, a. 4; cfr. pure ibid. ad 1m e 2m). 


Per quanto quest’ultimo testo sembri d’una tale chiarezza da non po- 
ter legittimare alcun dubbio circa il suo senso genuino, il San Cristobal 
riesce tuttavia ad escogitare un’interpretazione originale facendo appello 
ad una «distinciòn oculta que nos va a aclarar este problema » (p. 532 
ss.): quest’occulta distinzione chiarificatrice si deve desumere dall’articolo 
« Utrum virtutes morales maneant post hanc vitam » (I-II, q. 67, a. 1). 

Vediamo come procede il ragionamento del nostro A. 

E’ ben vero, nota il San Cristobal, che nella Somma non scompaiono 
affatto nè la regola nè il modo, di cui S. Tommaso ha tanto parlato nelle 
Sentenze: ma per essere più esatti, occorre precisare che gli stessi ter- 
mini vengono usati nella Somma con un significato ben diverso. Mentre 
nelle Sentenze costituivano l'elemento essenziale, caratteristico delle virtù 
in quanto abiti, nella Somma invece hanno un’importanza assolutamente 
secondaria: servono, tutt'al più, a distinguere le virtù infuse da quelle 
acquisite in forza del diverso oggetto formale correlativo alle diverse 
regole e ai diversi modi. Il modo imposto dalla ragione sebbene venga 
desunto dall’oggetto formale proprio della virtù, pure appartiene all’e- 
lemento materiale della virtù stessa. 

S. Tommaso — dice il San Cristobal — distingue nella Somma un 
doppio elemento della virtù: materiale e formale, 
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L'elemento formale, che costituisce la virtù proprio in quanto abito, 
non è altro che l’ubbidienza all’« imperium rationis ». ’ 

L’elemento materiale si suddistingue ulteriormente, in quanto si può 
intendere : 

a) l'inclinazione delle facoltà appetitive verso le passioni o le ope- 
razioni; 

b) il modo (imposto dalla ragione) mediante il quale viene rego- 
lata la passione o l’operazione. 

L’elemento materiale inteso nel primo senso (inclinazione della fa- 
coltà appetitiva verso la propria materia) non è altro che l'oggetto ma- 
teriale della virtù. 

L’elemento materiale della seconda accezione ci dà, invece, l’oggetto 
formale della virtù (il modo imposto dalla ragione). 

La cosa più strana della complicata esegesi del San Cristòbal si ri- 
scontra proprio in quest’ultima identificazione dell’oggetto formale della 
virtù con un aspetto dell’elemento materiale della virtù medesima. Men- 
tre nelle Sentenze il modo costituiva l'elemento formale della virtù, nella 
Somma viene declassato al semplice rango di elemento materiale. 


Queste conclusioni si fondano sull’interpretazione proposta dal San 
Cristobal per l’articolo ricordato sopra: « Utrum virtutes morales ma- 
neant post hanc vitam ». 


«Ad cuius evidentiam — scrive ibid. S. Tommaso — sciendum 
est quod in huiusmodi virtutibus aliquid est formale et aliquid quasi 
materiale. Materiale quidem est eis virtutibus inclinatio quaedam par- 
tis appetitivae ad passiones vel operationes secundum modum aliquem. 
Sed quia modus determinatur a ratione, ideo formale in omnibus 
virtutibus est ipse ordo rationis. 

Sic igitur dicendum est quod huiusmodi virtutes morales in futura 
vita non manent, quantum ad id quod est materiale in eis. Non enim 
habebunt in futura vita locum concupiscentiae et delectationes cibo- 
rum et venereorum; neque etiam timores et audaciae circa pericula 
mortis ...- Sed quantum ad id quod est formale, remanebunt in beatis 
perfectissime post hanc vitam; inquantum ratio uniuscuiusque rectis- 
sima erit circa ea quae ad ipsum pertinent secundum statum illum; 
et vis appetitiva omnino mevebitur secundum ordinem rationis, in his 
quae ad statum illum pertinent » (I-II, q. 67, a. 1). 


In questo passo il San Cristobal ha creduto di poter trovare quella 
occulta distinzione che dovrebbe fornirci la vera interpretazione della 
dottrina precedentemente esposta da S. Tommaso intorno alla natura 
delle virtù. 

Ci sia consentita una semplice domanda: per stabilire criticamente 
quale sia il vero pensiero. di S. Tommaso non si dovrebbe piuttosto ri- 
correre ai testi in cui l’Aquinate parla ex professo della natura delle 
virtù, della loro ragion d’essere, del loro oggetto ecc.? Prendendo le mosse 
da questi testi non sarà difficile stabilire quale interpretazione si debba 
dare di un altro passo rintracciato in una questione puramente margi- 
nale, che non ha altro valore se non quello di una semplice appendice. 
Partire, viceversa, da una questione marginale (interpretata, per soprag- 
giunta, in base ad una distinzione occulta che vi si vuol vedere) per guar- 
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dare sotto. una luce completamente nuova il pensiero già nitidamente 
esposto da S. Tommaso ove tratta della natura degli abiti e delle virtù, 
significa contravvenire ad una delle norme più fondamentali della cri- 
tica interna. 


Ciò premesso, possiamo ora chiederci: è proprio vero che S. Tom- 
maso nella Somma ritiene che la ragione formale della virtù in quanto 
abito viene desunta esclusivamente dall’« imperium rationis », dal « mo- 
tor » e dalla mozione corrispondente, e non dal modo proprio delle sin- 
gole virtù ? 

Non ci sembra dubbio che per l'Autore della Somma la ragione for- 
male della virtù, non solo in quanto tale virtù, ma altresì in quanto 
abito, si debba desumere proprio dal modo tanto deprecato. 

Basti, del resto, ricordare la dottrina di S. Tommaso intorno alla 
natura dell’abito. Ogni abito è essenzialmente una qualità e, quindi, un 
modo della sostanza. « Modus autem est... ’quem mensura praefigit’, 
unde importat quamdam determinationem secundum aliquam mensu- 
ram »; è, per dirla col Filosofo, « dispositio secundum quam aliquis bene 
vel male disponitur » (I-II, q. 49, aa. 1-2). 

Come si può sostenere che la virtù in quanto abito prescinde formal- 
mente dalla « mensura » (che nel caso specifico è appunto la « regula hu- 
manae rationis »), se l’abito, proprio in quanto tale, consiste formalmente 
nel modo corrispondente ad una determinata « mensura » 0 « regula »? 

Gli abiti acquisiti sono certamente generati mediante la mozione 
proveniente da un principio superiore, ma non si distinguono principal- 
mente quanto al loro proprio modo di essere in forza della mozione stessa. 


«Omne quod patitur et movetur ab alio, disponitur per actum 
agentis; unde ex multiplicatis actibus generatur quaedam qualitas in 
potentia passiva et mota, quae nominatur habitus. Sicut habitus vir- 
tutum moralium causantur in appetitivis potentiis, secundum quod 
moventur a ratione >» (I-II, q. 51, a. 2). 


La mozione può essere, ed è effettivamente, la causa efficiente del- 
l'abito, ma non ce ne indica propriamente primo et per se la ragione 
formale, l’intrinseco costitutivo specifico. Nell’oggetto formale dell’abito 
si deve trovare la ragione formale dell’abito stesso. Non per nulla San 
Tommaso afferma la distinzione specifica degli abiti, in quanto tali, in 
base alla diversità degli oggetti formali a cui essi sono ordinati : 


«Potest ergo distinctio habituum secundum speciem attendi aut 
secundum communem modum quo formae specie distinguuntur, aut 
secundum proprium modum distinctionis habituum... - Habitus au- 
tem importat ordinem ad aliquid. Omnia autem quae dicuntur secun- 
dum ordinem ad aliquid, distinguuntur secundum distinctionem eorum 
ad quae dicuntur >» (I-II, q. 54, a. 2). 


Appare quindi chiaramente quale sia il senso delle parole di S. Tom- 
maso già ricordate sopra: « Dupliciter habitus distinguuntur specie. Uno 
modo ... secundum speciales et formales rationes obiectorum. Obiectum 
autem virtutis cuiuslibet est bonum consideratum in materia propria... 
Cuius quidem obiecti formalis ratio est a ratione, quae instituit modum 
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in his concupiscentiis; materiale autem est id quod est ex parte concu- 
piscentiarum » (I-II, q. 63, a. 4). 

La formalità propriissima, specifica dell’abito-virtù dovrà quindi con- 
sistere proprio in quel modo particolare che vien comunicato e posto 
dalla ragione nella parte appetitiva, e rappresenta, per ciò stesso, la ra- 
zionalizzazione in atto delle facoltà mosse dalla ragione. 

Ed ora si legga pure il testo di S. Tommaso (I-II, q. 67, a. 1) addotto 
dal San Cristòbal per giustificare un’interpretazione che ci sembra in netto 
e radicale contrasto con tutta la dottrina esposta dall’Aquinate stesso nelle 
questioni precedenti in cui tratta della natura degli abiti e delle virtù: 


nic Materiale quidem est eis virtutibus inclinatio quaedam partis 

appetitivae ad passiones vel operationes secundum modum aliquem. 

+ Sed quia iste modus determinatur a ratione, ideo formale in omnibus 
virtutibus est ipse ordo rationis ». 


Evidentemente l’aspetto formale delle virtù non può consistere se 
non nell’ « ordo rationis », che viene partecipato mediante il « modus ». 
L’elemento materiale è rappresentato dalle passioni e operazioni, che ven- 
gono regolate attraverso il modo suddetto. 

Quando si dice che nella vita futura non rimarranno le virtù morali 
quanto al loro elemento materiale, si intende semplicemente che non vi 
saranno allora passioni od operazioni da moderare (mancherà la materia 
« circa quam »). Lo dice chiaramente S. Tommaso proseguendo il suo 
discorso : 

« Sic igitur dicendum est quod huiusmodi virtutes morales in fu- 
tura vita non manent, quantum ad id quod est materiale in eis. Non 
enim habebunt in futura vita locum concupiscentiae et delectationes 
ciborum et venereorum; neque etiam timores et audaciae circa peri- 
cula mortis; neque etiam distributiones et communicationes rerum 
quae veniunt in usum praesentis vitae » (1. cit.). 

Si tratta, dunque, di un passo che s’accorda perfettamente con la 
chiara dottrina esposta precedentemente (cfr., per es., il testo già ripor- 
tato di I-II, q. 63, a. 4). 


Il San Cristobal è condotto logicamente dalla sua, stessa esegesi a 
porre le seguenti conclusioni piuttosto. sconcertanti se raffrontate con la 
dottrina tomista più tradizionale. 

1° La distinzione delle virtù, già data da S. Tommaso, « secundum 
principia activa, secundum naturam et secundum obiecta specie differen- 
tia» si applica alle virtù considerate soltanto in quanto talì abiti (non 
ha nulla a che fare con l’abito come tale) e riguarda esclusivamente 
l'elemento materiale della virtù. Pertanto la distinzione desunta dai di- 
versi oggetti formali è inadeguata poichè si fonda sulla distinzione di 
quelle diverse regole, che nella Somma cessano definitivamente di essere 
la ragione essenziale (« razén esencial») degli abiti. Si dovrà di conse- 
guenza abbandonare il «modus» come criterio di specificazione (esso 
infatti dipende dalla regola ed è correlativo all'oggetto formale). 

2° Le virtù morali infuse e acquisite, considerate sotto l'aspetto uni- 
versale di abiti, hanno in comune l’identica ragione essenziale: sono infatti 
delle disposizioni aventi l’unico scopo di assoggettare le potenze all’ « im- 
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perium rationis ». Quanto all'elemento formale (« imperium rationis ») non © 


si ha alcuna differenziazione tra i due suddetti generi di virtù. 

3° Le virtù, viceversa, si distinguono dai doni proprio in quanto abiti 
e quindi in forza del diverso elemento formale costitutivo delle une e 
degli altri: mentre, infatti, le virtù dispongono le facoltà a ricevere la 
mozione propria dell’ « imperium rationis », i doni ci dispongono a rice- 
vere la mozione dello Spirito S. 

Non possiamo fare a meno di ricordare al San Cristòbal che la di- 
stinzione «secundum principia activa, secundum naturam, secundum 
obiecta specie differentia » viene attribuita da S. Tommaso proprio agli 
abiti in quanto tali e non già soltanto alle virtù, considerate sotto questo 
o quell’aspetto particolare di tale o tale abito: si legga l’articolo: « Utrum 
habitus distinguantur secundum obiecta » (I-II, q. 54, a. 2). 


La dottrina espressa. con tanto vigore da S. Tommaso mediante l’uso 
della formula « regula-modus », ben lungi dallo scomparire, continua ad 
essere un elemento determinante anche nella Somma conservando quello 
stesso significato fondamentale che già le era stato attribuito nelle Sen- 
tenze. Abbiamo già trascritto alcuni passi principali relativi alle virtù; 
riportiamo ora due soli testi che applicano lo stesso concetto ai doni dello 
Spirito Santo. 


«A quibus [divitiis-honoribus]... retrahitur homo per virtutem 
sic ut moderate eis utatur; per donum autem excellentiori modo, ut 
scilicet homo totaliter ea contemnat....- A sequela autem passionum 


irascibilis retrahit virtus ne homo eis superfluat secundum regulam 
rationis; donum autem excellentiori modo, ut scilicet homo secundum 
voluntatem divinam totaliter ab eis tranquillus reddatur » (I-II, q. 69, 
a. 3). 


E ancora nell’articolo: « Utrum donum consilii respondeat virtuti pru- . 


dentiae »: 


« Principium motivum inferius adiuvatur praecipue et perficitur 
per hoc quod movetur a superiori motivo principio... - Manifestum 
est autem quod rectitudo rationis humanae comparatur ad rationem 
divinam sicut principium motivum inferius ad superius; ratio enim 
aeterna est suprema regula omnis humanae rectitudinis. Et ideo pru- 
dentia quae importat rationis rectitudinem, maxime perficitur et iu- 
vatur secundum quod regulatur et movetur a Spiritu Sancto. Quod 
pertinet ad donum consilii » (I-II, q. 52, a. 2). 


Da quanto siam venuti dicendo fin qui ci sembra di poter trarre, 
contrariamente alla tesi del San Cristobal, le due conclusioni seguenti: 

1° non soltanto nelle Sentenze, ma altresì nella Somma la formula 
« regula-modus » esprime l’elemento più caratteristico e determinante 
(formale) sia delle virtù che dei doni; 

2° non soltanto nella Somma, ma già nelle Sentenze si parla di « im- 
perium rationis » e di mozione dell’appetito da parte della ragione. 

La regola è, in ogni caso, il principio determinante e specificante tanto 
delle virtù come dei doni, in quanto trasmette e comunica il suo proprio 
modo muovendo le facoltà ad essa soggette: la ragione comunica la sua 
regola (mediante il « modus humanus ») alle virtù morali, mentre lo 
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Spirito S. partecipa la sua regola (« ultra humanum modum ») ai doni, 
i quali ci proporzionano appunto alla superiore mozione proveniente dal- 
l'istinto dello Spirito S. 

Abbiamo constatato, con vero rammarico, che la soluzione prospettata 
dal San Cristòbal condurrebbe direttamente alla negazione di uno dei 
principi più fondamentali del tomismo: « potentiae, habitus et actus spe- 
cificantur a suo obiecto formali ». Ma già si sa, da antica data, quanto 
sia pericoloso il sottovalutare l'apporto insostituibile di una ricca e glo- 
riosa tradizione, qual’è appunto quella dei più grandi e fedeli commen- 
tatori di S. Tommaso. 


RAIMONDO VERARDO O. P. 


L’XI CONGRESSO INTERNAZIONALE DI FILOSOFIA 


Queste note sull’ XI Congresso Internazionale di Filosofia di Bruxelles 
dell’Agosto 1953, per quanto prese direttamente e diligentemente e ap- 
prontate sin dall’anno scorso, vengono pubblicate con un certo ritardo, 
dovuto a circostanze varie, tra cui sono da notarsi specialmente quelle 
del desiderio d’una maggiore organicità e completezza e della mancanza 
di spazio. 

Avremo voluto, in verità, dare un quadro un po’ più completo dei 
temi e delle idee discusse nel Congresso. Ma il voler fare la pur più sem- 
plice recensione delle 500 relazioni pubblicate nei 14 volumi degli Atti 
ci avrebbe inevitabilmente portato a scrivere molte pagine. 

Preferiamo perciò fermarci ad alcuni indizi, ad alcune relazioni ascol- 
tate, secondo l’ordine cronologico, a viva voce e che maggiormente hanno 
suscitato interesse e discussioni. 


P. DestoucHES-FEvRIER: Qu’appelle-t-on explication en science? 


Storicamente si sono dati due atteggiamenti nei confronti della spie- 
gazione dei fenomeni : l’ atteggiamento dei metafisici di ogni tipo, che 
hanno voluto ricondurre il fenomeno ad un fondamento non sperimen- 
tabile; l'atteggiamento dei positivisti, che hanno denunciato l’arbitrarietà 
di spostare la spiegazione scientifica appunto su piano extrafenomenico, 

Ai nostri giorni va prevalendo un concetto della spiegazione del tutto 
fenomenista. Ci si domanda se questa possa ancora di diritto chiamarsi 
spiegazione. La scienza è atta più a fare delle previsioni che non delle 
spiegazioni. 

Nella discussione : 

La relatrice conferma maggiormente che spiegazione vera e propria 
non si dà in campo scientifico. 

Uno dei presenti propone la sua idea che finora non si sia data spie- 
gazione in campo scientifico solo perchè le scienze non sono di tanto pro- 
gredite da poterci far conoscere profondamente la materia. 
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Ugo SPIRITO: Il soggettivismo e la crisi del pensiero moderno. 


U. Spirito dichiara di voler definire l’attuale situazione filosofica; 
quindi cerca di dimostrare come l’esistenza di tutto ciò che è oggi spinga 
verso l’istanza fenomenologica. Da Kant ha avuto inizio il' problema del 
fenomeno che ci tormenta ora, e da lui si sono originate due correnti: 
l’una affermante che il fenomeno è tutto, l’altra che non è nulla. L’idea- 
lismo ha dichiarato che tutto è fenomeno; ma se tutto è fenomeno, il fe- 
nomeno stesso degenera nel nulla, donde l’angoscia del pensiero contem- 
poraneo. Ora-è tempo di tornare a Kant per una rivalutazione dell’istanza 
noumenica, perchè è chiaro che il fenomeno non ricondotto alla sua nou- 
menicità non è che nulla; bisogna tornare al noumeno, all’unità metafisica 
del sistema. Questa via non è facile, ma dev'essere seguita. Dopo queste 
dichiarazioni passa ad una critica di Gentile, in quanto questi si è fer- 
mato al dualismo di soggetto-oggetto, che andava superato. 

Dopo l’esperienza idealistica, prosegue, è stato acquisito questo: che 
il fatto non si contrappone più al valore, ma il fatto è ’ tutto’ valore. Alì 
fondo della coscienza contemporanea si sente che tutto ciò che avviene 
doveva avvenire e cominciamo a capire anche che non dobbiamo giudicare 
nessuno, ma prima di giudicare dobbiamo comprendere; riconoscere che . 
tutto ciò che c’è di negativo è dato dalla nostra incapacità di ricondurlo 
al tutto positivo. Occorre giudicare con quei giudizi di fatto che sono 
giudizi di comprensione. Il non giudicare del cristianesimo si è trasformato 
in un giudicare con amore: amiamo in quante perdoniamo e perdoniamo 
riconoscendo che il negativo dell’altro è soltanto deficienza nostra. Fatta 
la critica del cristianesimo come generatore del soggettivismo e della sua 
mancanza di comprensione dell’altro, Spirito passa a programmare una 
nuova filosofia che sia metafisica e non metodologica. 


M. F. Sciacca: L’« horizonthale » du réel et la « verticale » de la pensée. 


Sciacca assume il termine reale nella sua accezione più generica: 
reale = le cose. Per orizzontale del reale intende il reale in quanto inca- 
pace di trascendere il finito. Verticale è invece il pensiero in quanto lo 
trascende. Non il pensiero come elemento soggettivo, ma il pensiero del- 
l’essere, quello di cui parla Rosmini, è capace del trascendimento, perchè 
ha un duplice oggetto: il reale finito e Dio. L’uomo è l’unico essere che 
sia costituito di orizzontale e di verticale e che comprenda l’implicanza 
reciproca di finito e di infinito (compresenza). Non si può prescindere 
dall’uno o dall’altro termine. Questo fa per un verso la scienza, che guarda 
solo il reale finito; tutte le filosofie immanentistiche fanno la stessa cosa. 
sono delle filosofie scientifiche; anche la filosofia hegeliana è, se vogliamo, 
scientismo; infatti la proposizione che «la natura si risolve nel pensiero » 
equivale alla proposizione secondo la quale «il pensiero si risolve nella 
natura ». L’immanentismo ha perduta la verticale, In altro campo si can- 
cella l’orizzontale; ma la posizione è identica, immanentismo e panteismo 
si equivalgono. 

Si deve invece considerare l’uomo come compresenza di orizzontale 
e di verticale, dove la verticale è costituita dal pensiero che sempre tra- 
scende il reale finito. Quand’anche il pensiero umano arrivasse un giorno 
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a conoscere tutto l'universo, non avrebbe esaurito l’essere. Resterebbe 
i quindi questa presenza del divino come esigenza del trascendimento. 
Pi Nella discussione : 
i 1 Alcorta afferma di accettare la posizione di Sciacca. Riafferma che 
Han nell'uomo vi è un dinamismo verso la trascendenza, che è trascendenza 
mu teologica; non è però solo dinamismo dell’intelligenza, ma anche della 
volontà verso la felicità. 
Von Ivanka prende la parola per un rilievo d’indole storica; non è 
d’accordo con Sciacca che, esemplificando, ha detto opposti Plotino ed 
E, Hegel, che solitamente sono avvicinati. 
Hi Della Valle chiede a Sciacca come sia arrivato alle sue conclusioni, 
A dal punto di vista metodologico. 
ì Scimé attacca la definizione di Sciacca, secondo la quale la metafisica 
>= sarebbe la scienza dell’ Infinito. Come si può comprendere l’ Infinito, e 
come se ne può avere scienza? Deplora poi la definizione di reale=le cose; 
reale=essere, concetto trascendentale, mentre « cosa » è concetto fenome- 
n nologico. La metafisica non è scienza dell’ Infinito ma del reale in quanto 
E, tale. Accetta il concetto dell’uomo come perenne tensione verso l’ Infinito. 
Fazio-Allmayer traccia alla lavagna una orizzontale ed una verticale 
secante l’orizzontale. D’accordo, dice Fazio-Allmayer, che il pensiero è 
perenne tensione. Ma non è d’accordo che l’orizzontale e la verticale siano 
due opposti; esse s'incontrano e l’una nasce dall’altra. Conclude dicendo 
che l’ Idealismo anch’esso assume la tendenza all’ Infinito che Sciacca de- 
SA nuncia, ma tendenza nel mondo. 
M. Gentile esprime la curiosità di sapere se la problematica di Sciacca 
abbia una risonanza negli altri paesi e s’indirizza per la risposta ai presenti. 
Sciacca risponde precisando alcuni altri concetti: per esempio, che 
non esiste concetto dell’essere, ma soltanto Idea dell’essere; non posso: 
Sh avere concetto senza esperienza sensibile; pertanto l’ Idea dell’essere come 
trascendente non è riducibile a nessun concetto. D’accordo con Scimè che 
l’ Infinito non lo conosciamo; ma non accetta la definizione di reale-essere, 
perchè l’essere è più del reale, è più ricco di forma del reale stesso. A 
Della Valle dice che alle sue conclusioni è arrivato per via critica; il pro- 
cesso sarebbe troppo lungo a ripetersi. Contro Fazio-Allmayer, non ac- 
.cetta che l’ Idealismo sia filosofia dell’ Infinito, ma caso mai dell’indefinito, 
come dire del finito; giacchè ciò cui si vuol aggiungere qualche cosa è 
perciò stesso finito. 


x 


Bourke V. I.: Moral obligation: absolute or relative? 


L’obbligazione morale è una sorta di necessità, da non confondersi 
con la necessità di ordine fisico, che l'agente morale, pur essendo libero, 
sente di dover seguire. Può discbbedire, ma ne avrà di conseguenza una 
certa inquietudine, il senso della mancanza. L’esperienza continuamente 
ci manifesta l'obbligazione morale, che pure molti filosofi rifiutano. 

Ma si pone il problema se questa obbligazione sia assoluta o relativa. 
Bourke risponde che, nonostante certe apparenze, è sempre assoluta. E’ 
assoluta anche nel caso in cui l’agente si trovi incerte sul da farsi a causa 
di una non sufficiente conoscenza del da farsi; in questo caso, infatti, se 
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può, l’agente, deve procurarsi questa cognizione. Se poniamo poi il caso 
in cui l’agente deve decidere in qualche modo subito e non può procu- 
rarsi le informazioni necessarie ad agire secondo il meglio, allora non è 
neppure più il caso di parlare di moralità o meno, chè problema morale 
non esiste. Come non esiste problema morale dove la scelta è indifferente 
a giudizio della ragione. Nè si può dire che l’obbligazione morale sia 
relativa perchè in caso di legittima difesa uno uccide; in quel caso all’ob- 
bligo di non uccidere si è giustamente sostituito l’obbligo, altrettanto as- 
soluto di uccidere, data quella circostanza del pericolo di morte propria. 
Nella discussione : 

De Bruyne domanda a Bourke se ritenga che il carattere assoluto 
della obbligazione morale implichi relazione ad una realtà assoluta che 
chiamiamo Dio. 

David interviene a precisare il termine di obbligazione assoluta. 


V. La Via: Il contenuto metafisico della coscienza e il principio del fi- 
losofare. 


La Via inizia il discorso confutando la posizione di quanti, relativisti, 
storicisti, problematicisti, mostrano una reale avversione alla metafisica; 
e mostra come questa posizione sia contradditoria, perchè essere antime- 
tafisici implicherebbe rifiuto di qualsiasi principio, mentre essi assumono 
relativismo, problematicità o storicismo, proprio come principio. 

Per La Via il principio metafisico ‘è la coscienza, o il pensiero. La 
coscienza è il termine rispetto al quale prende significato anche altro 
termine come relativismo, storicità, ecc. Nella coscienza sorge il problema, 
sorge quando avvertiamo il limite della coscienza stessa; e nasce l’idea 
dell’Assoluto. La coscienza è il vero «id quo», non «id quod»; chè i 
dati diventano oggetti solo relativamente al pensiero. 

Confuta l'opinione che la contingenza sia un dato di esperienza; il 
dato è dato e basta; perchè io lo riconosca come contingente bisogna che 
abbia l’idea del limite e l’idea dell’assoluto. L’idea dell’essere, precisa, non 
è astratta, perchè nessuna cosa la contiene, ma è un trascendentale dal 
punto di vista della forma, come del contenuto. Questa idea è un fatto 
della conoscenza (vero primum), al quale non possiamo accedere dal di 
fuori. 

Nella discussione : 

Philippe si dichiara d’accordo con La'Via, che il pensiero sia il pri- 
mum, ma l’espressione di questi è fatta in termini idealistici, che biso- 
gnerebbe evitare per superare le confusioni. 


F. RocHEDIEU: Les deux aspect du sentiment de culpabilité. 


Le ricerche psicologiche di Adler, Freud, Jung hanno messo in luce 
che il sentimento di colpevolezza è assai frequente ed hanno visto che 
tante volte a questo sentimento non corrisponde colpa, pertanto tale sen- 
timento è un fatto di nevrosi. Questi psicologi ne hanno dedotto la con- 
seguenza che l’individuo sano non soffra senso di colpevolezza, che il 
senso di colpevolezza sia sempre un fatto anormale psichico, effetto di 


qualche contrasto incontrato dalla spontaneità della manifestazione uma- 
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na. Si è arrivati quindi ad indicare il bisogno di confessione e di perdono 
come un indice sicuro di malattia; a preconizzare una morale teorica senza 
peccato, a tutto vantaggio della spontaneità più genuina. 

Questi psicologi hanno avuto il torto di non studiare la storia delle 
religioni; difatti la nozione di peccato occupa in tutte le religioni un posto 
consigerevole. Studiando la storia delle religioni ci si accorge di una cosa 
che, se da una parte il sentimento esagerato di colpevolezza può essere 
un fatto di nevrosi, dall’altra è presente negli individui normali e, lungi 
dall’impedire il progresso dell’uomo, ne ha spessissime volte favorito lo 
sviluppo spirituale. Rochedieu ritiene anzi che il sentimento di colpevo- 
lezza sia la condizione di ogni progresso spirituale nell’individuo. 

Nella discussione : 

De Bruyne si pone il problema come si possa distinguere colpevolezza 
autentica da falsa (morbide) colpevolezza. Occorre uno studio fenome- 
nologico seguito da un giudizio di ragione. 

Janson condivide la riabilitazione del senso di colpevolezza, neces- 
sario alla vita morale e religiosa. Però la morale tradizionale ha il torto 
di ritenere che esista un libero arbitrio così assoluto per il quale saremmo 
più colpevoli di quello che effettivamente siamo: e ciò esagera in noi il 
senso di colpevolezza. 

M. Renauld ritiene che il senso di colpevolezza esagerato è di gente 
anormale. Bisogna convincersi che la nostra libertà è limitata da tanti 
ostacoli, e si risolveranno molte forme morbose. Necessita richiamarsi al 
buon senso. ; 

Gibson suggerisce la distinzione tra rimorso (ripiegarsi su se stessi 
patologico) e pentimento. 

Rochedieu, rispondendo, è d’accordo con De Bruyne che la distin- 
zione tra colpevolezza vera e falsa è problema di conoscenza. Non con- 
divide l’opinione di Janson: non è vero che la morale tradizionale ritenga 
assoluto il libero arbitrio, anzi parla continuamente di una schiavitù dalla 
quale bisogna liberare l’uomo. A M. Rénauld fa presente che è molto co- 
modo parlare di determinismo per scusarsi di colpe che non si vogliono 
confessare; certe tesi biologiche alla Guyau non reggono. 


CALOGERO: Why do we ask « why »? 


Si afferma solitamente che il principio della moralità deve essere fon- 
dato sulla verità; non però su-:di una verità sola va fondato, ma sulla 
volontà del « dialogo ». Perchè la moralità è innanzi tutto volontà di com- 
prendere gli altri, la verità degli altri. E° in fondo il principio del libe- 
ralismo che, pur dando una sua dottrina, vuole essere soprattutto apertura 
al dialogo. Avrò una filosofia mia, ma moralmente devo avere questa di- 
sposizione positiva verso le altre filosofie. Disposizione che è diversa dalla 
tolleranza, la quale «tollera », ma considera « altro » ciò che appunto 
« tollera ». 

Bisogna convincersi che di assoluto c’è solo il mio dovere di com- 
prendere. Qui può sorgere l’obiezione: qual’è il motivo della mia scelta, 
del morale, di Dio ecc.? Ma sorge anche il problema: perchè ci poniamo 
il « perchè » di questo? Non si tratta in campo morale di porre dei per- 
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chè, di sapere « perchè ». Alla domanda circa il fine di qualche cosa noi 
non possiamo rispondere che in funzione di un altro fine, senza arrivare 
ad un fondamento. Essendo ogni posizione morale del tutto singolare, non 
è possibile una spiegazione. 

Nella discussione : 

Abbagnano si dichiara d’accordo con Calogero; gli sembra che il suo 
principio del dialogo sia agevolmente sostituibile con quello della reci- 
procità che lo fonderebbe; principio di reciprocità che è a base della tec- 
nica della convivenza umana. Calogero risponde che non è d’accordo sulla 
riduzione del principio del dialogo a quello della reciprocità, perchè la 
reciprocità presuppone l’uguaglianza, che è appunto presupposta. Inoltre 
non è questione di trovare una tecnica del vivere insieme, che si. può 
stabilire benissimo anche tra gradi diversi. 

Fazio-Allmayer ammira lo sforzo di Calogero di ppucre il principio 
del liberalismo alla filosofia per rispondere ad una domanda, sentita par- 
ticolarmente dalla coscienza contemporanea. Ma occorre fare un altro 
passo, per trovare il fondamento logico, metafisico del dialogo, per vedere 
se esista un universale che risolve tutto il reale. L’utilità del dialogo è 
vera: noi dobbiamo formare noi stessi attraverso gli altri; ma riconoscere 
questo è già un passo metafisico. Calogero ammette che il dialogo com- 
porta la risoluzione degli altri in se stesso, ma non in senso idealista. 

Barzin avverte che è pericoloso porre la tolleranza a fondamento 
delia moralità. « Comprehension » non equivale ad « apaisement »: ca- 
pito il punto di vista dell’altro, resta a noi la libertà di condannarlo, se 
è da condannare. Va bene il dialogo, ma ci sono pure delle modalità le- 
gittime di conflitto. Calogero risponde che abbiamo il dovere di compren- 
dere anche mentre combattiamo. Tanto è vero che egli stesso, pur com- 
prendendo, polemizza con .gli avversari. 


C. GiAcON: Necessità e contingenza. 


Il tema viene svolto con riguardo alla filosofia di Leibniz, che, secondo 
l'oratore, troppi storici hanno assimilato ingiustamente a Spinoza. Win- 
delband, Couturat, De Ruggiero hanno ritenuto che non vi sia sostanziale 
differenza in Leibniz tra le verità di fatto e le verità di ragione, in quanto 
rispetto alla conoscenza divina anche le verità di fatto risultano avere 
la loro ragione sufficiente. Il contingente non avrebbe pertanto posto nella 
filosofia leibniziana. Questa posizione ha acuito la Del Boca allorchè dice 
che il principio del meglio viene a distruggere la libertà divina e umana. 
Il mondo leibniziano sarebbe necessitato come lo spinoziano. L’A. non è 
dello stesso parere; bisogna ammettere che certe dottrine leibniziane hanno 
compromesso in linea di diritto la libertà e quindi la contingenza; ma 
Leibniz ha inteso tenere ben distinte verità di ragione e verità di fatto. 
P. Giacon analizza vari esempi di Leibniz, ma soprattutto quello celebre 
di Cesare che passa il Rubicone e quello del triangolo, la cui somma degli 
angoli interni è uguale a due retti. Prima del passaggio del Rubicone nè 
il passaggio, nè il non passaggio erano assolutamente impossibili; mentre 
di fronte ad un triangolo qualunque di necessità vale una sola tesi, quella 
dell’equivalenza, il cui contrario è impossibile. Dopo il passaggio, la no- 
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zione passaggio del Rubicone è necessariamente collegata alla nozione di 
Cesare, ma si tratta di una necessità « ipotetica », che non è quella della 
equivalenza degli angoli interni di un triangolo (necessità assoluta). Nè 
la conoscenza a priori di Dio fa sì che da necessità ipotetica si trasformi 
in necessità assoluta. Leibniz ha tenuto distinti principio di identità e prin- 
cipio di ragion sufficiente. 


Nella discussione : 


P. Scimè chiede se P. Giacon ritenga, indipendentemente dalla que- 
. stione su Leibniz, che il principio di ragion sufficiente e il principio di 
non contraddizione siano riducibili al principio di identità. P. Giacon ha 
risposto che sotto un certo aspetto sono riducibili (difatti di « principio » 
ce ne dev’essere necessariamente uno solo), sotto un altro aspetto no. 
Comunque la questione va posta in altra sede. x 


M, GENTILE: Esperienza e Metafisica. 


Quasi a conclusione del Congresso, M. Gentile intende fare una specie 
di consuntivo. Innanzi tutto una costatazione: nelle discussioni risulta 
forte il presupposto che tra esperienza e metafisica vi sia un contrasto in- 
conciliabile. Invece questo contrasto è stato già superato. 

Inoltre una osservazione: come è possibile la conciliazione di questi 
due termini? Bisogna riformare (meglio ancora « restaurare ») il concetto 
di esperienza e il concetto di metafisica. E° giusto quello che diceva il 
Prof. Silva Taruka, che oggi filosofia è fenomenologia; ma spesso la stessa 
fenomenologia contiene già una interpretazione dell’esperienza; bisogna 
assumere il termine di esperienza nella maggiore ampiezza possibile. 

Quanto al concetto di metafisica, non si deve più considerarla meta- 
fisica della ragione, ma metafisica della esperienza; esperienza e meta- 
fisica sono intimamente legate come aspetti di un unico problema: la 
mediazione dell’esperienza. 

Per questa riforma si delinea la necessità di un ritorno alla tradi- 
zione. Il Congresso non ha sufficientemente discusso questo tema. 

Occorre quindi tracciare un programma, che, secondo l’oratore è il 
seguente: bisogna riprendere il concetto di esperienza nel significato più 
vasto, fino a comprendere anche il giudizio suil’esperienza; bisogna ve- 
dere se a questo concetto di esperienza sia necessario l’analisi scientifica. 
Riguardo questo concetto si presentano due posizioni antagoniste: la po- 
sizione di Abbagnano e la posizione di Bontadini. Egli è per la posizione 
di Bontadini. 

In secondo luogo bisognerà stabilire le condizioni necessarie per il 
passaggio dall’esperienza, dal suo mondo immanente, alla metafisica. 
Nella discussione : 

P. Morandini domanda la definizione del termine esperienza. M. Gen- 
tile risponde che in un primo tempo ha inteso esperienza come esperienza 
sensibile (prescindendo dal fatto che sia soggettiva od oggettiva); ma poi 
ha accettata la definizione data da Bontadini (esperienza - tutte le forme 
immediate della coscienza, senza alcuna distinzione). All’insistenza del 
P. Morandini, cioè se questa esperienza possa chiamarsi fenomenologia 
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(non nel senso di Husserl o Heiddegger) come manifestazione dell’essere, 
risponde affermativamente. 


A. HILCKMANN: Une philosophie de l’histoire inductive. 


Si tratta della esposizione del pensiero del filosofo polacco Feliks 
Koneczny, studioso delle civiltà umane per scoprirne i motivi diversi e 
la ragione delle loro diversità. Koneczny ha soprattutto combattuta, in 
campo di filosofia della storia, la posizione del cosidetto « biologisme hi- 
storique », che considera le civiltà sottomesse alle stesse leggi che re- 
golano la vita organica. Egli ritiene che la diversità delle civilizzazioni 
siano riguardo a questi fondamentali elementi: a) elementi giuridici, come 
l’esistenza o meno del diritto privato distinto da quello pubblico, tipi di 
diritto famigliare, patrimoniale, di successione; b) valori esistenziali: come 
salute, benessere economico, vero, bene morale, bello. 

La civiltà nelle quali questi valori sono in sviluppo armonico sono 
le più perfette; ma ve ne sono anche di quelle in cui si danno prepon- 
deranze unilaterali. Comunque il Koneczny ha notato che alla presenza 
di alcuni elementi c’è la corrispondenza di alcuni altri; per es. la civiltà 
nella quale vige la monogamia registra anche la presenza del diritto 
privato; alla poligamia corrisponde sempre il dispotismo. Il Koneczny si 
è domandato quali fattori producano queste diversità. 

Esamina i rapporti tra civiltà e religione e trova che, nonostante si 
parli spesso di civiltà, per es. buddista o cristiana, nessuna civiltà è do- 
vuta interamente ad una determinata religione, se si eccettui forse la 
giudaica. 

Esamina quindi i rapporti tra diritto privato e diritto pubblico nelle 
varie civiltà, e trova che in Roma soltanto si ebbe la distinzione netta 
dei due diritti, distinzione ‘abolita da Bisanzio, e quindi perdutasi anche 
in Roma con conseguente caduta dell’ Impero romano che su di essa 
aveva le basi. 

Esamina il rapporto tra l’uomo e la misurazione del tempo, nelle varie 
civiltà; rileva che molti popoli non hanno avuta alcuna nozione di mi- 
sura del tempo e sono stati quelli di civiltà meno progredita. I Romani 
l'hanno avuta spiccata, con la conseguente affermazione di alcuni impor- 
tanti virtù sociali come la previdenza, l'economia, ecc. 

Esamina le concezioni circa il fondamento del diritto; solo Roma an- 
tica per prima avrebbe avuto la nozione del fondamento del diritto sulla 
morale; nozione ristabilita in epoca posteriore sempre su modello romano. 

Altro fattore esaminato: l’esistenza o meno di una ‘coscienza nazio- 
nale; e sostiene che il senso della unità morale della nazione sorse per 
la prima volta in Italia durante la seconda guerra punica. 

Visti questi punti del pensiero di Koneczny, il prof. Hilekmann rileva 
il carattere induttivo di questa filosofia della storia. Anche secondo Hilck- 
mann essa non deve essere mai condotta a priori, ma a posteriori. Qualche 
legge generalissima pare comunque assodata: che le civiltà fiorenti ten- 
dono all'espansione; che due civiltà che s'incontrano si combattono fino 
all’annientamento di una di esse; che sintesi di civiltà diverse non sono 


possibili. 
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ETIENNE GILSON: Remarques sur l’expérience en métaphysique. 


Gilson precisa che non intende sostenere una tesi, ma solo esporre 
alcune osservazioni. 

I filosofi moderni hanno un ardente desiderio di farsi comprendere, 
e disperano di poterlo fare. Del resto la storia della filosofia ci presenta 
questo quadro continuamente: incomprensioni, di maestri e discepoli, di 
contemporanei. Ogni dottrina filosofica si presenta allo storico duplice- 
mente: 1) come espressione di un individuo che è responsabile solo delle 
’ sue’ conclusioni; 2) come continuazione della filosofia precedente e causa 
della filosofia dei discepoli, secondo una dialettica filosofica riconosciuta. 

La storia della filosofia è tutta fatta di serie dialettiche; per es. si 
dice: ’ da Cartesio nasce la scuola cartesiana », ecc. 

Si pone la questione se si possa continuare a fare delle analisi dia- 
lettiche delle serie filosofiche. 

L’Oratore propone di estendere l’uso di queste serie per farne uno 
studio sperimentale, stabilire una tavola di tutte le serie dialettiche de- 
rivate da tutti i concetti possibili. Procedendo con questo metodo si 
sgombrerebbe il terreno della filosofia di molti difetti, per ritenere l’es- 
senziale.. Questo lavoro dovrebbe essere fatto collettivamente da molti 
competenti partendo da un concetto ipoteticamente messo come punto 
di partenza, e cercando le conseguenze ipoteticamente necessarie. 


Vivissima discussione e meraviglia per la tesi enunciata dal Gilson 
però niente di particolare e di specifico nella discussione. 


E INVEZIENEZA 


SEE Nd NL 


J. Rohof SCF., La sainteté substantielle du Christ dans la Théologie scho- 
lastique. Editions St.-Paul, Fribourg (Suisse) 1952, XV - 130 pp. 


Questo studio, presentato come tesi di laurea alla Facoltà teologica 
dell’ Università di Friburgo, ricostruisce nelle sue linee generali la storia 
di uno dei più alti problemi del pensiero scolastico. 

L’enunciazione del quesito è il seguente: Ricevette la natura umana 
di N S. Gesù Cristo una santità speciale, propriamente e principalmente 
a motivo della sua unione ipostatica col Verbo di Dio? L’esimio Autore, 
dopo aver investigato con acume e chiarezza, nel corso di tre capitoli 
suddivisi in numerosi articoli, l’origine dell’espressione « grazia d’unione », 
la realtà della grazia d’unione, e la sua capacità santificatrice, risponde: 
« Benchè esistano divergenze su quesiti secondari, la tradizione teologica 
ammette in maggioranza (ad eccezione dei seguaci di Scoto) una santità 
speciale e formale di Cristo, a lui dovuta già per il solo fatto dell’unione 
tra la sua natura umana e la persona del Verbo: santità, che si suol chia- 
mare sostanziale, per distinguerla dalla santità accidentale, importata dalla 
grazia abituale. Con ciò non si vuol asserire che la prima, la sostanziale, 
appartenga al piano dell’essere, mentre la seconda appartiene al piano 
dell’agire. Il soggetto della santità sostanziale, infatti, è la natura umana 
del Salvatore non in quanto è natura, ossia principio di attività, ma in 
quanto è sostanza, ossia nel suo stato d’unione ipostatica. Perciò la san- 
tità sostanziale di Cristo consiste formalmente nell’elevazione e nella 
compenetrazione della sostanza umana da parte del Verbo di Dio ». 

Notiamo che questa tesi tradizionale della santità sostanziale, infinita 
e increata della umana natura di Gesù Cristo, oltre ad aver la certezza 
d’una conclusione teologica, ha ricevuto, sia pure non in modo solenne, 
l’alta approvazione del Sommo Pontefice Pio XI, che in suo venerato 
discorso asseriva: « E° unicamente perchè l’ Omoousios di Nicea si è in- 
carnato ... che si effuse e si effonde, inesauribile ed infinita in Gesù Cri- 
sto, quella che i teologi chiamano unzione sostanziale, che lo consacrava 
sacerdote in eterno » (cfr. « La Civiltà Cattolica », 1926, p. 182). 


Luigi Ciappì O. P. 


* * x* 


Amerio R., L’ Epîicureismo, un vol. in 16, pp. XIX - 119, Torino, 1953. 


L’epicureismo nasce in ambiente pagano, nel quale la religione è ri- 
dotta a fatto politico, e nel momento della crisi di tramonto del mondo 
antico. « Tanto lo stoicismo quanto l’epicureismo riflettono questo mo- 
mento e si presentano come filosofie della capacità morale dell’uomo, volte 
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ansiosamente a una perfezione che viene all'uomo dall'uomo » (XV). L’e- 
picureismo capì che «il protagonismo della persona non poteva essere 
un protagonismo assoluto, come dell’essere divino, ma un protagonismo 
proporzionato alla base metafisica della persona e si adoperò a propor- 
zionarlo e a commisurarlo alla base metafisica » (XVI). In questo periodo 
storico domina «la primalità della fruizione, che dirige essa la ricerca 
del sapere, squalificando quello che non conduca al fine etico, e restringe 
tutto lo scibile al porro unum della sapienza praticabile. Così la filosofia 
sembra germogliare non più dalla curiosità, ma dalla cura e per rimuo- 
vere la cura, quetando l’animo nella beatitudine » (3). Ne consegue « l’e- 
conomicità dell’intelletto. Tutto lo scibile è da recare al gran negozio 
della salute dell'anima e quel che non ammetta tale riferimento è uma- 
namente nullo: scibile non agibile è senza pregio... I principii, conte- 
nenti la natura ultima delle cose, rimuovono le idee perturbanti della 
provvidenza e dell'immortalità e sono condizione assoluta del. bene. La 
cognizione delle cause particolari invece non è condizione assoluta: basta 
che sia formulata una spiegazione qualunque conforme ai principii, con 
esclusione di ogni altra contraria ai principii » (5). Entro questi limiti è 
riconosciuta valida ed utile anche la metafisica: metafisica, però, che nè 
lo stoicismo, nè l’epicureismo elaborano originalmente, accontentandosi di 
accogliere costruzioni metafisiche precedenti, apportandovi quelle even- 
tuali modifiche (rare) che meglio le adattino alla loro funzione di sem- 
plici premesse all’etica. Primo ostacolo alla tranquillità della vita è la 
paura della morte: non per se stessa, ma per la creduta e temuta soprav- 
vivenza dell'anima. Primo compito dell’epicureismo, adunque, sarà quello 
di negare l'immortalità dell'anima, negandone la spiritualità col ridurla 
ad aggregato provvisorio instabile e passeggero di atomi materiali. L’a- 
nima è materiale e mortale, perchè diffusa spazialmente nel corpo, del 
quale condivide tutte le situazioni e condizioni di crescita indebolimento 
e declino (15 sgg.). « Ponendo il fatto della morte nella nullità della 
coscienza, Epicuro crede di porre la nullità della morte nella coscienza » 
(21). Le consolatorie contro la tragedia della morte sono numerose e 
comprensibili nel mondo antico, il quale o concepì la morte come caduta 
senza restituzione, o l’immortalità sostenne debolmente, concependola come 
opposta e discontinua verso l’esistenza terrena (Platonismo), oppure im- 
maginandola come una continuazione penosa di esistenza senza discrimi- 
nazioni o attività morali (nella credenza volgare) » (25). La filosofia di- 
venta una « filosofia del lutto » (29); tanto più quanto concepisce la vita 
come dolore (i terrori dell’oltretomba non sono che la proiezione nel 
futuro delle pene della vita) e non può superare la « tristezza della morte 
quoad viventes » (29). 

Il secondo ostacolo alla tranquillità dell’uomo è dato dal terrore della 
divinità. Il divino è ammesso per due ragioni fondamentali: necessità di 
una natura ottima (43 sgg.) e prolessi. « La prova unica e somma della 
esistenza degli dei rimane per Epicuro la prolessi, la nozione del divino 
impressa universalmente nell’intelletto degli uomini; ... l’universale pro- 
lessi del divino è sufficiente ad escludere che essa sia una fallace imma- 
gine » (44, 45). Altre ragioni, alle volte accettate dagli studiosi quali 
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prove, non sono tali: poichè presenterebbero « (contro tutto il sistema) 
una dimostrazione dagli effetti, di un Dio che non ha effetto. In realtà 
abbiamo invece in questi versi (Lucrezio, L. V, 1162-1193) una etiologia 
della religione demotica e una interpretazione dell’ipolessi volgare » (46). 
Si tratta, dunque, di quattro illazioni dell’idea religiosa: dalle epifanie 
degli dei (47 sgg.); dall'ordine cosmico (48 sgg.); dal moto astrale (49 
sgg.); dal sentimento della colpa (51 sgg.). Illazioni tutte che la logica 
del sistema non tollera; ma che semplicemente elenca quali illusioni fon- 
danti psicologicamente la combattuta religione volgare. La divinità non 
può nè aver creato, nè governare il mondo: l’ordine attuale è un ordine 
puramente meccanico, nel quale l’ordine morale è assente: come mostrano 
il disordine trionfante e l'ingiustizia prosperante (61 sgg.). Gli dei si 
riducono anch’essi ad una aggregazione fortuita di atomi e restano quale 
concreto modello dell’ideale cui deve tendere il saggio. 

« La dottrina della morte e la dottrina del divino, rimosse le paure 
che angustiano e intorbidano l’anima, liberano nell'uomo la capacità mo- 
rale, per la quale egli può da se stesso partorire a sè il proprio bene » 
(85). Ed ecco l’invocazione del clinamen metafisico originario dell’atomo 
postulato per fondare la libertà dell’uomo. Ma tale declinazione segna 
un’aporia insuperabile, portando la contraddizione nel cuore della me- 
tafisica. E non si riesce certo a fondare un’autentica libertà umana, ne- 
cessariamente d’ordine spirituale, su un presupposto esclusivamente ma- 
teriale, qual’è l’atomismo epicureo. « La prova della libertà è per Epicuro 
dell’ordine stesso della prova del divino, cioè la flagranza della perce- 
zione e, in sostanza, la prolessi » (88). Atomismo metafisico necessaria- 
mente deterministico e libertà morale umana si escludono a vicenda; ma 
l’epicureismo non rilevò la contraddizione e insistette nella costruzione 
di una morale di libertà, senza rinnegare la premessa metafisica logica- 
mente deterministica. Anche l’Amerio, come altri egregi studiosi, si mo- 
stra più conquiso dall’austera nobiltà di alcuni precetti epicurei che pronto 
a rilevare le aporie interne al sistema morale. Il piacere è il fine della 
attività morale. Lo stato conveniente al soggetto umano, « voluto ma non 
appetito, si identifica col piacere catastematico, il suo venir meno con il 
dolore, l’atto restaurativo col piacere cinetico » (92). Una specie di tec- 
nica matematico-calcolatrice fa valutare tutte ie cose « mediante la com- 
misurazione dei vantaggi e la considerazione degli svantaggi » (92). L’A- 
merio parla qui (e passim altrove) di ottimismo nel quale «la natura 
dell’uomo è costituita come una beatitudine sussistente, che non ha da 
prodursi o essere ricercata, ma soltanto, diciamo, lasciata essere mediante 
la rimozione degli accidentali attacchi del dolore » (94); Epicuro « pone: 
idem est esse ac beatum esse e professa così uno schietto ottimismo » (95). 
Ma se così è, come si spiega tanta meticolosa minuziosa e affannosa ri- 
cerca del piacere appagante? Lo stato quieto «non è, come nell’essere 
divino, preventivo del dolore, ma soltanto quietativo del dolore già am- 
messo » (96). La felicità si raggiunge «saziando quelli (desideri) che 
saziar non nuocia e castigando con forza quelli nocivi. Dove appare una 
certa incongruenza » (97). Altro che incongruenza: è la confessione pre- 
cisa chiara ed esplita della vita come lotta rinunzia e sofferenza; ben 
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diversa e ben lontana dall’ottimismo sostenuto dall’Amerio e da altri! 
« La cupidigia insaziabile dell'animo spinge il vivente a ricercare una in- 
finità di variazioni nel vitto » (testo epicureo) (98); e in tutti i piaceri, 
aggiungo. Se insaziabile è riconosciuta e proclamata l’umana cupidigia, 
donde mai si avrà la felicità dell’appagamento, se non dalla rinunzia? 
Che è proprio la teoria epicurea. Si dirà nel tetrafarmaco che il dolore è 
«lieve cosa nella vita e vinto di leggieri dalla pazienza » (101). Ma il 
dolore è appunto riconosciuto, e quanto ampiamente e incessantemente! 
‘La « frivolizzazione del dolore » (101) è la meta sognata e promessa; il 
peso ineliminabile e insuperabile del dolore è la realtà vissuta e sofferta. 
Se i dolori spirituali sono « opinioni nascenti da noi e non dalla natura, 
frutto del puro menteggiare dello spirito »; se « è l’idea che ci salva, e 
non la vita » (103); oltre la contraddizione insanabile del sistema (perchè 
noi siamo totalmente ed esclusivamente dalla natura, idea compresa), re- 
sta la confessione esplicita di un pessimismo metafisico irrimediabile 
perchè radicale: pessimismo che si riflette trasparentemente in campo 
psicologico e morale. « Secondo Epicuro, le esigenze naturali sono rico- 
noscibili per il carattere della finitudine, appunto perchè il reale è finito, 
mentre le esigenze non naturali hanno il carattere dell’infinità, appunto 
perchè di contro al reale non c’è che l’illimitatezza del non essere » (104). 
Come il non-essere può fondare la realtà di quelle esigenze, le quali si ri- 
velano appunto le più proprie intrinseche e caratteristiche dell’uomo, e 
proprio a combattere le quali l’epicureismo sorse? Esattamente dice 1’ A- 
merio che la teoria del bene (e tutta l’etica, aggiungo) « svela la profon- 
dità dolorosa della filosofia di Epicuro (111), alta tristezza della scuola » 
(119). Allora l’epicureismo si svela e rivela quale audace e commovente, 
ma impossibile e contradditorio tentativo di portar rimedio ai mali della 
vita. Rimedio assurdo, in una concezione metafisica che fa dell’uomo un 
aggregato atomico casuale (o causale) momentaneo e tragicamente con- 
sapevole, naufrago senza speranza sperduto nell’oceano burrascoso infido 
e avverso di una serie di universi tutti monotamente infiniti ciechi e vani. 


Giacomo Soleri 


Il problema della storia. - Atti dell'VIII Convegno di studi filosofici 
cristiani tra i prof. univ., Gallarate 1952 - Morcelliana, Brescia, 1953. 


Il volume, che raccoglie le relazioni e le comunicazioni presentate 
all’VIII Convegno gallaratese, oltre alla presentazione e alla cronaca con- 
tiene: le due introduzioni di Padovani e Battaglia, chiarissimi Relatori, 
gli interventi, le discussioni, le conclusioni e, infine, le comunicazioni non 
lette nei tre giorni del convegno, per mancanza di tempo 

Il convegno, dal tema così impegnativo, si è imperniato sulle due re- 
lazioni, la prima delle quali, quella del Prof. Padovani, limitò esplicita- 
mente il suo compito alla posizione e alla soluzione del problema storico 
dal punto di vista della metafisica classica, tenendo conto pertanto anche 
della « Città di Dio » agostiniana e negando che tale posizione non abbia 
interesse al problema della storia. 
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Il prof. Battaglia, invece, ritiene che tale problema — che solo l’età 
moderna può affrontare adeguatamente — ha nel Cristianesimo le sue 


premesse con i due coefficienti « uno antropologico » (l’uomo individuo è 
persona) e l’altro teologico (il mondo creato da Dio e corrente nel tempo). 

La storia, da un lato, rivela un irrazionale, ma dall’altro aspira ad 
inserire i valori in uno che li compendia e questa aspirazione si può sod- 
disfare solo nell’ambito cristiano, ove l’umano e il divino si incontrano. 

Ben presto si delinea, alla lettura di questi interessanti atti, il cen- 
tralizzarsi del problema del rapporto tra storia e metastoria, intesa que- 
sta ultima sia sotto una visione teologica, sia sotto un aspetto puramente 
filosofico. Il problema della possibilità o meno di una filosofia della storia 
affiora ben presto, in relazione naturalmente, alla possibilità di una meta- 
storia che a sua volta include ed esige la soluzione della questione della 
libertà umana e della persona. 

Dalla lettura delle comunicazioni come del resto, dalla atmosfera del 
Convegno stesso, si vede chiaramente che la complessa preoccupazione 
problematica dei partecipanti va oltre alla posizione antitetica dei Relatori, 
poichè non si ferma tanto a domandarsi se il problema storico sia mo- 
derno o no (in questo tutti concordano o quasi, sentendolo maturo sol- 
tanto dopo lo sviluppo della filosofia moderna), quanto nella sua essenzia- 
lità più profonda che investe la libertà dell’uomo, il suo rapporto con Dio 
e la razionalità del processo storico. 

Filosofia e teologia, divino ed umano, libertà e grazia, singolarità li- 
bera (e quindi responsabilità), rapporto necessario (cioè razionale) di e- 
venti, sono i termini delle esigenze antinomiche che i partecipanti al con- 
vegno, chi in un senso chi in un altro devono soddisfare. 

Manca un rappresentante della corrente materialista, di .cui si fa por- 
tavoce — ma solo in senso personale e non ortodosso — il prof. Carbona- 
ra. Tale mancanza importa lo sviluppo di una problematica che vorrei dire 
interna e che è forse più fruttifera e interessante di una polemica tra ma- 
terialismo e spiritualismo, molto probabilmente sterile ai fini di un ripen- 
samento delle posizioni. 

Invece, ad uno sguardo un pò attento, appare evidente lo sforzo di 
ciascuno di portare il proprio punto di vista fuori delle antinomie incom- 
benti, con il risultato, per ciascuno di essi e soprattutto per il lettore de- 
gli Atti, di mettere a fuoco tali difficoltà di fronte ad alcune posizioni co- 
muni e fondamentali poste dalla imprescindibile postulazione religiosa. 

Se, insomma, di fronte ad altri temi di questi Convegni, i parteci- 
panti hanno potuto qualche volta porsi in un atteggiamento che apparente- 
mente sembrava sospendere il problema religioso, dinanzi a questo, l’im- 
pegno era imprescindibile. Perciò più vivamente — e quindi più utilmente 
per il lettore — scorgiamo il pensatore cristiano impegnato con i problemi 
attuali. Tanto più che, dall’altro lato, il tema portava innanzi un problema 
essenzialmente moderno, ove quindi, la coscienza cristiana si sentiva diret- 
tamente responsabile. Da. ciò il prevalere di impostazioni vibranti, se non 
risolutive, non ancora infatti chiaramente elaborate ma ricche di un’in- 
teriore urgenza che gli sforzi di sistemazione o di riduzione entro schemi 
noti, non hanno potuto far smorire. 
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Già altra volta è stata fatta, su questa Rivista (n. 1-2, 1953) la cro- 
naca del Convegno; -qui vorremmo soltanto invogliare alla lettura di 
questo volume a cui hanno contribuito le più insigni personalità del mo- 
vimento, italiane e straniere, perchè il problema che ha veramente agitato 
e commosso gli animi di questi pensatori, possa essere utilmente sentito 
nel suo valore vivo, in questo contatto appunto del divino con l’umano, 
del singolo con Dio. 

Renata Gradi 


* * * 


Max Miiller, Crise de la Métaphysique, Paris, Desclée de Brawer, 1953, 
DR 


L’A. si domanda in qual modo la filosofia dell’esistenza rappresenta 
il duplice compito della filosofia: cristallizzazione dell’epoca e progetto 
dell'avvenire spirituale. Il concetto heideggeriano dell’esistenza, egli nota, 
non è quello scolastico, mentre in Sartre vi si avvicina di più. « L’esi- 
stenza significa che qualche cosa è là, l’essenza dice ciò che è tale e che 
deve esser tale, cioè non può essere altrimenti » (p. 12). Filosofi dell’es- 
senza sono Platone, Aristotele e Tommaso d’Aquino. 

Il grande problema di tutta la filosofia di tipo platonico è quello di 
spiegare il rapporto fra eternità e tempo. La filosofia di S. Tommaso è 
quella dell’ordine e della gerarchia: l'essere sanziona l’ordine. 

In Kant invece «la giustificazione dell'essenza non risiede che nella 
loro necessità per l’uomo » (p. 19). Perciò l’idealismo per Heidegger non 
è che lo schiudersi della filosofia dell’essenza. Ma la morale essenzialista 
non può rispondere alla domanda: « Come è possibile l’errore » (p. 23). 
La possibilità del peccato originale resta un mistero. La libertà diviene 
illusoria nella dottrina dell’ordine e non è cristiana neppure nell’univer- 
salità del comando, perchè, per es., la vocazione è individuale e non uni- 
versalizzabile. Resta da sapere che cosa è a noi più prossimo e così ci 
troviamo di fronte ad una scelta esistenziale: « Così la storicità diviene 
il concetto fondamentale dell’essenziale » (p. 25). 

Mentre nella morale essenzialista l'individuo si rifugia nell'ordine 
dell’essere, per quella idealista sta in lui la possibilità dell’assoluto; ma 
nè l’uno nè l’altro « propongono una morale che sia interiore e omogenea 
alla nostra epoca » (p. 29). 

Occorre « manifestare più esplicitamente questa insoddisfazione per 
mostrare come essa richieda una terza soluzione » (p. 29). 

Svegliatasi la coscienza storicistica, la filosofia dell'ordine non è più 
accettabile, dice l’A. Il divenire non è entro l’ordine, ma è ordinante 
esso stesso. « La essenza storica esige... che ci sia un'intelligibilità spe- 
cifica della storia, che parta da un modo specifico d’esperienza della ve- 
rità storica » (p. 32). Questo compirebbe le ultime intenzioni di Husserl 
e di Heidegger. La verità dell’essere e dell’essenza esigerebbe di essere 
sempre conosciuta in modo diverso, proprio per una esigenza intrinseca 
dell’essere e dell’essenza. 

Occorre quindi un nuovo fondamento ontologico. L’idealismo a sua 
volta subisce uno scacco dinanzi alla finitudine dell’uomo. « La nuova 
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filosofia si trovava dunque dinanzi il problema di svelare la storicità e 
la finitezza nell’essere stesso » (p. 35). 

Oggi non si esige la costruzione di un sistema astorico, ma l’espe- 
rienza dei cambiamenti della storia. L’uomo è «il servitore vigilante del- 
l’essere », il « pastore » dell’essere che si confida a lui, benchè lo superi 
indefinitamente. E in questo abbandono all’uomo l’essere lo fa partecipe 
alla sua trascendenza. Non avendo una sussistenza autonoma, l’essere 
dell’uomo come esistenza è un ’ esser là ’ » (Dasein), è al di là dell’essere. 
E non è che nel servizio, nell’umiltà e nell’obbedienza che il Dasein può 
essere. Così si potrà comprendere l’uomo partendo dall’essere. 

Ma anche l’essere ha bisogno dell’essente (étant). « Da questa con- 
tingenza ontologica dell’essere differente ..... dalla contingenza ontica 
dell’essente (étant) segue la storicità dell’essere » (p. 41). Heideggier 
chiama questa accettazione originaria dell’essere nella sua storicità « pen- 
siero essenziale ». « Ciò che vi è ora di decisivo nel pensiero filosofico 
di Heidegger è l'apparizione, nel suo cammino; del nuovo modo di sve- 
lamento dell’essere, della modificazione per noi del senso dell’essere og- 
getto primo e ultimo, oggetto unico di ogni pensiero filosofico » (p. 43). 

Perciò è l’essere che si temporalizza e l’essere è la sua storia. L’A. 
continua così in un esame approfondito della filosofia heideggeriana e ne 
esclude ogni interpretazione antropologica e psicologica, notando che con 
il pensiero di Heidegger appare la vera realizzazione dell’esistenza; la 
pura esperienza ontologica, la passività e la sofferenza originarie. La li- 
bertà è così capacità d’obbedienza e di fedeltà della grazia, per la quale 
l’attività diviene creatrice. 

Così la filosofia di Heidegger si distingue dal pessimismo di Jaspers 
e di Sartre. Per Sartre «l’esistenza dell’uomo, di cui il modo di essere 
e il ’ per sè’, in opposizione col modo di essere ’in sè’ delle cose, pre- 
cede l’esistenza... L’esistenza si crea la sua essenza; essenza indetermi- 
nata a priori nel suo contenuto e posta dalla libertà dell’uomo come suo 
? quid’, ciò che è» (p. 51). Nel concetto dell’ essere con si vede come 
Heidegger è interpretato da Sartre e così in quello di progetto. Per Heideg- 
ger è risposta originaria; per Sartre non c’è risposta: l’uomo non è il te- 
stimone dell’essere, ma il produttore dell’essere. Ma è sempre libertà 
finita perchè posa sul niente. L’essere per sè cercando un fondamento in 
sè, è sempre sotto la minaccia perpetua di sparire nel niente. Perciò non 
ci deve essere Dio, se la libertà deve essere. « La libertà e il niente pren- 
dono il loro significato, in Heidegger, partendo dall’essere. In Sartre la 
libertà e l’essere, al contrario, prendono il loro significato partendo dal 
niente » (p. 56). 

Sartre non entra nella parte positiva di Heidegger, trascura infatti 
l'elemento ontologico. Perciò, secondo l’A., le due filosofie non hanno 
nulla in comune. 

La posizione di Sartre è perciò antiteologica, quella di Heidegger è 
complessa e vi è rispetto per la teologia: soltanto il pensatore nel suo 
cammino dall’ essente a ciò che è più vicino al fondamento dell’essere, 
non incontra Dio. L’essere non è Dio. « L’interpretazione che identifiche- 
rebbe questo essere, ’ l’essere stesso’ con Dio, misconosce ... le intenzioni 
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di Heidegger » (p. 62), dice l'A. In fondo l’essere non è in se stesso, non 
è atto puro, ma la possibilità che rende tutto possibile. Perciò l’essere è 
storia delle proprie realizzazioni. « Per Heidegger ogni affermazione con- 
cernente Dio stesso è legata alla Sua rivelazione » (p. 65). La conoscenza 
dell’essere è « preambulum fidei ». 

In quanto al concetto Jasperiano dell’ esistenziale « non ha niente a 
che vedere con il primato dell’esistenza sull’essenza, come in Sartre nè 
con il punto di vista di Heidegger sulla struttura ex-sistenziale, ex-statica 
dell’uomo e la comprensione dell’essere resa possibile da questa strut- 
tura» (p. 67). 

Il suo centro è il contrasto tra il vissuto e la libertà. Così non è 
neppure un sistema di metafisica speculativa come quello di Sartre. 

Dei tre il più’ determinante per l’avvenire’ è, secondo l’A., Heidegger. 

Seguono a questa conclusione cinque brevi appendici su alcuni punti 
particolari della dottrina di Heidegger il cui chiarimento nel testo avrebbe 
rallentato il ritmo dell’esposizione e una « Fenomenologia ontologica e 
scolastica » ove egli si pone il problema di quale può essere la natura 
delle decisioni speculative che si troverebbero, secondo Thévenaz e Fink, 
alla base dei punti di partenza pretesi radicali della fenomenologia hus- 
serliana. 

Allora egli pone tre tesi: «i fenomeni della fenomenologia fanno 
oggetto di una decisione ’ préalable’ che li pone in maniera da essere 
? rappresentabili’ (Vergegenwartigbar) in ogni momento e che possono 
nella loro atemporalità essere considerati come dati» (p. 97). 

« L’idea di intenzionalità è una presupposizione speculativa della fe- 
nomenologia, che, in quanto tale, non può comprendersi da se stessa in 
nessuna maniera » (p. 104). Perciò non incontriamo la verità, se non come 
esattezza e l'evidenza è allora il fondamento della certezza. 

Questa tesi stabilisce così « che l’intenzionalità dell’essere e la sua 
qualità di mandarsi e di destinarsi, che non è altro se non la sua stori- 
cità, sono anteriori a ogni intenzionalità delle coscienze » (p. 115). 

E si conclude che il cammino «che conduce dalla fenomenologia di 
Husserl all’ontologia heideggeriana, che succede nel tempo e nella storia 
è anche il cammino che porta dalla certezza alla verità, cammino che 
scopre, dietro l’intenzionalità della coscienza e della vita assoluta, in- 
tenzionale, costituente, l’ intenzionalità dell’ essere, dello stesso fonda- 
mento autentico e che si risolve a servirla » (p. 121). 

Perciò la scolastica moderna si trova più vicina ad Heidegger che a 
Husserl (attraverso l’approfondimento della dottrina agostiniana dell’il- 
luminazione). Husserl è conclusione del movimento idealista che parte 
da Cartesio; ma la storia deve ripartire dall’ontologia. 

Questa breve esposizione non può dare che una superficialissima idea 
del lavoro, nel quale è affrontato con grande profondità il problema della 
crisi contemporanea della metafisica, attraverso una ricerca e un’analisi 
che, se pure tien conto soltanto della linea Husserl-Heidegger-Jaspers- 
Sartre, non è per questo meno aperta al fondamentale problema di oggi: 
questo sforzo di passaggio da una posizione fenomenologica — che io 
direi di sospensione, se non proprio di rifiuto dell’impegno filosofico — 
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ad una affermazione metafisica, impegnativa e positiva, qualunque ne 
siano le conclusioni. 

Così la filosofia moderna si trova di fronte ormai alla necessità di 
una risposta impegnativa, necessità determinata dall’aperture della crisi, 
la quale è sentita come crisì in quanto è appello ad una inevitabile risposta. 


Renata Gradì 
* *kos* 


Leone Vivante: Elementi di una filosofia della potenzialità, Vallecchi - 
Firenze, 1953, pp. 112. 


L’A., già noto specialmente per il volume « La poesia inglese ed il 
suo contributo alla conoscenza dello spirito » (Firenze 1947; Londra 1950; 
New York 1950) si oppone fin dal principio al determinismo che non può 
cogliere l’intima natura del soggetto. « Nel determinato non vi è nè vi 
può essere, virtualità — nè creativa, nè soggettiva » (p. 2). 

Nell’atto creatore c’è il senso del possibile, c'è un’unità, c'è potenza 
nel suo significato veramente attivo: « La potenza non è il non-essere 
che precede l’atto; ma coincide con l’atto » (p. 10). « Il potere ha una 
sua propria ampiezza intuitiva come immediata esperienza di un possibile 
ricco di sfumature » (p. 16). La coscienza, dice l’A., non sorge dall’og- 
getto, ma dal soggetto che ha in sè la propria misura. Ciò non vuol dire 
che il mondo fisico si possa ridurre a pensiero, come fa l’idealismo, ma 
fra il pensiero e la materia c’è una esistenzialità X, intermedia. 

«Dal concetto di indeterminazione — come non predeterminazione, 
come potenza attiva — siamo indotti, volenti o nolenti, al concetto di 
un’autogenesi della forza! ... vi dev’essere tal realtà della forza, in cui 
la forza è una cosa sola con la volontà, con l'ampiezza e profondità psi- 
chica » (p. 35). I fenomeni della vita richiedono per essere spiegati, uno 
studio dei fenomeni paranormali, che non possono essere trascurati: « Un 
elemento di relativa inerzia sembra necessario perchè la virtualità o po- 
tere informe s’accenda o si qualifichi, nel suo stesso infinito » (p. 46). I 
nostri singoli atti sono espressioni e momenti di una virtualità-attualità 
di più vasto ambito: questa ipotesi si può capire analogicamente osser- 
vando la nostra volontà che rimane identica in momenti successivi. Un 
potere che si mantiene il medesimo nell’eterno nuovo. Egli chiama questo 
potere soggetto metempirico, relativamente trascendente; tale potere è 
una reale presenza, ma non è da confondersi con l’inconscio di Jung. 
Gioia e dolore nascono dallo stesso abisso, al quale partecipiamo nella 
bellezza, neil’ascesi, nella purezza, nella eticità, nell'amore. Il valore non 
può essere spiegato nè materialisticamente, nè pragmaticamente, nè idea- 
listicamente: « Il valore originario non ha realtà altro che come momento 
intimamente attivo...» (p. 77). 

Il cap. IV è dedicato dall’A. al problema dell’arte, come uno dei 
principali valori. La conoscenza dell’arte è sui generis, ma è nondimeno 
vera conoscenza. « Inteso il pensiero come presenza che oltrepassa la 
cruda molteplicità obbiettiva... dobbiamo dire che l’arte è coscienza, non 
necessariamente esplicita, della realtà ultima del pensiero stesso » (p. 87). 
Quindi c’è una spontaneità, una causalità intrinseca che la diversifica dalla 
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scienza. La forma sorge di qui insieme con l’idea. Senza quella nozione 
di elemento originario di cui si è parlato, l'A. non crede che si possa 
comprendere l’interpretazione come comunicazione. La critica d’arte per- 
ciò resterà sempre agnostica finchè «il concetto di essenza poetica non 
sarà preso in considerazione e penetrato a fondo » (p. 111). 

L’A. ci ha svolto un punto di vista, talvolta pericolosamente vicino 
a forme di pensiero un po’ distanti fra loro; ma l’unificazione avviene nel 
concetto, sempre fermo, della spontaneità dello spirito. 

Renata Gradi 


* 0% 


G. Del Vecchio: Lo Stato - Roma, Ed. Studium, 1953 (Universale Stu- 
dium, n. 25). 


« Esporre in un volume di breve mole, con somma chiarezza ma con 
assoluto rigore scientifico (come vuole il programma della Collezione 
Universale Studium) un argomento sì vasto e complesso come è lo Stato, 
non è certamente un assunto facile ». 

Così si esprime l’A. nella premessa di questo suo nuovo volume; ma 
dopo una attenta lettura del presente lavoro dobbiamo riconoscere che 
il Prof. G. Del Vecchio, con la sua ormai ben nota competenza, è riuscito 
nel modo migliore a prendere in esame, sia pure sommariamente, tutti 
gli aspetti della realtà e della idealità dello Stato, che viene così consi- 
derato nei suoi diversi aspetti logici, storici e filosofici, non tralasciando 
di proposito anche alcune nozioni che forse avrebbero potuto sottinten- 
dersi o presupporsi ma circa le quali sono frequenti incertezze ed errori. 

L’A. ha già trattato lo stesso argomento molto più diffusamente in 
altri suoi importanti lavori, dei quali vogliamo qui ricordare in modo par- 
ticolare le ormai classiche « Lezioni di Filosofia del Diritto », che hanno 
raggiunto la IX edizione (Giuffrè, 1953) e sono state tradotte nelle prin- 
cipali lingue. 

L’A., dopo aver distinto il concetto di stato da quello di società (cap. 
I) (la società rappresenta il genere, mentre lo stato è una delle molte 
specie possibili di società), passa ad esaminare il concetto e gli elementi 
dello stato (cap. II), che si fonda essenzialmente sul vincolo giuridico, 
così che si può definire lo stato come « l’unità di un sistema giuridico, che 
ha in sè il proprio centro autonomo, e che è quindi fornito della suprema 
qualità di persona (in senso giuridico) (p. 12). 

Gli elementi dello stato si possono così ridurre a tre : 

1) Il popolo, preso come una moltitudine di individui collegati in un 
ordine stabile di vita in virtù di un sistema giuridico uniforme ed au- 
tonomo (p. 13). Al concetto di popolo va poi unito, ma senza confon- 
derlo, il concetto di nazionalità, che è un fatto non tanto fisico, quanto 
spirituale, che si fonda sulla coscienza della comune missione, sulla stessa 
origine etnica, sul linguaggio comune, sulla tradizione storica, culturale, 
religiosa ... 

2) Il territorio, inteso come una superficie di terra abitata, in per- 


manente rapporto con la popolazione e su cui si estende l’autorità giuri- 
dica dello stato. 


RECENSIONI 235 


3) Il vincolo giuridico, che costituisce propriamente l'essenza dello 
stato, ed è quel vincolo o meglio quel sistema di vincoli, per il quale una 
moltitudine di persone trova la propria unità nella forma del diritto. Non 
si deve però giungere a considerare lo stato «come l’unica maniera di 
esistenza del diritto, o come un semplice sinonimo di questo, escludendo 
dunque a priori la possibilità di un diritto non statuale » (p. 26). 

Dopo l’A. passa ad esaminare l’origine e l’evoluzione storica dello 
stato (cap. III) e, negata la teoria contrattualistica del Rousseau, afferma 
‘che «il primo vincolo sociale è costituito senza dubbio dal fatto della 
generazione, onde ha origine la famiglia; dallo sviluppo della famiglia 
e dalla riunione di più famiglie trae origine lo stato » (p. 31). Si sarebbe 
avuto così, secondo l’opinione predominante, prima l’orda, poi il matriar- 
cato, quindi il patriarcato. Dall’organizzazione basata sul vincolo del san- 
gue si sarebbe poi passati a quella basata sul gruppo gentilizio della gens, 
della tribù o del clan; quindi si passò alla fase supergentilizia per la ne- 
cessità di una comune difesa di fronte ai comuni pericoli e di qui alla 
formazione dello stato secondo le diverse costituzioni di regno, aristo- 
crazia e democrazia. 

Abbiamo così i principali tipi storici di stati: stato orientale, stato 
greco o stato-città; stato romano; stato medievale-feudale; stato moderno. 
Ma il flusso della storia non si arresta e si tende a formare una più com- 
plessa unità superstatale, come lo dimostrano il diritto internazionale, gli 
accordi internazionali, la Società o Unione delle Nazioni e la Corte Su- 
prema di giustizia internazionale. Però, -osserva giustamente l’A., « sa- 
rebbe una dannosa illusione il supporsi che il raggiungimento di codesta 
alta meta sia prossimo, mentre gravi problemi rimangono tuttora insoluti, 
nonostante gli sforzi e i progressi fatti recentemente in tale proposito » 
(p. 42). 

Vengono poi esaminate la costituzione e le funzioni dello stato (cap. 
IV) nel quale deve regnare ia divisione dei poteri o meglio la « distin- 
zione delle funzioni » (p. 45): la legislativa, l’amministrativa od esecutiva 
e la giudiziaria. 

E qui LA., richiamandosi alla dottrina del diritto naturale, da lui 
sempre coraggiosamente sostenuta, fa rilevare la necessità di un’altra 
fonte del diritto che deve ispirare le leggi positive e colmare le lacune 
di queste, ove anche l’applicazione analogica sia insufficiente: «i prin- 
cipi generali del diritto », cioè i principi della ragione giuridica naturale 
(p. 64-65). 

L’A. passa quindi ad esaminare le Unioni di Stati e la Società uni- 
versale degli Stati (cap. V), facendo giustamente osservare come «la 
comunità giuridica internazionale si affermò già anticamente come jus 
gentium (quasi quo jure omnes gentes utuntur); indi come « respublica 
christiana », con particolare riferimento alla comune fede religiosa dei po- 
poli europei; indi ancora come società comprensiva di tutti i popoli ci- 
vili, senza alcuna contraddizione colla formula precedente, poichè la ci- 
viltà non può essere anticristiana » (p. 75). 

Così vengono esaminate la Società delle Nazioni e l'Organizzazione 


par 
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delle Nazioni Unite, O.N.U., sorte ambedue dopo le più sanguinose ca- 
tastrofi della storia. 

Vagliati i vantaggi e i difetti delle prima, VA. si ferma in modo 
particolare sulla seconda, e pur rivelandone i pregi, ne mostra acutaze 
mente le imperfezioni (n. 7), prima fra tutte quella che, mentre vuole 
in teoria la eguaglianza di tutte le Nazioni, essa stessa poi pone la di- 
suguaglianza e il predominio dei cinque stati permanenti cosicchè la 
volontà contraria anche di uno solo di essi è sufficiente ad impedire una 
deliberazione positiva sull’ammissione di uno stato nell’Organizzazione, 
come, del resto, su quasi tutte le altre materie di competenza del consiglio. 

« Una vera unificazione giuridica mondiale, conclude giustamente l’A., 
presuppone, invece, il riconoscimento doveroso e costante di una legge 
comune, che non dipende dall’arbitrio di alcuno, ma si impone al genere 
umano per l'impronta, che questo ha in sè, di un unico spirito. Questa 
legge è il medesimo categorico imperativo, che inibisce agli individui di 
vivere in una condizione di anarchia, e li obbliga ad unirsi in società con 
i propri simili» (pp. 85-86); « perciò l’organizzazione della società uni- 
versale degli stati rappresenta tuttora un alto ideale, più che una realtà 
di fatto; quantunque siano apprezzabili gli sforzi e considerevoli i passi 
fatti, specialmente negli ultimi anni, per il futuro suo avveramento » (p. 88). 


Abbiamo infine il cap. VI su «Il fine e l'ideale dello stato », il più 
sentito dall’A. ed il più interessante per la ricerca di quell’ideale della 
giustizia per cui vi è in tutti gli uomini un diritto primordiale ed ina- 
bolibile, la cui validità non deriva da alcuna legge positiva. E’ questo 
il concetto del diritto naturale tanto combattuto specie in tempi recenti 
e negato erroneamente da coloro che considerano la positività come ca- 
rattere essenziale del diritto. Ma come ammonì con la sua alta parola 
Pio XII, il nuovo ordine sociale, dopo le crudeli lotte, non avrebbe do- 
vuto poggiare « sulla infida sabbia di norme mutabili ed effimere, lasciate 
all’arbitrio dell’egoismo collettivo e individuale », bensì, « sull’inconcusso 
fondamento, sulla roccia incrollabile del diritto naturale » (Enciel. Summi 
Pontificatus); così pure la nuova costituzione della Repubblica italiana 
dichiara (art. 2): « La Repubblica riconosce e garantisce i diritti invio- 
labili dell’uomo, sia come singolo sia nelle formazioni sociali ove si svolge 
la sua personalità » (p. 91). « La costante tutela dei diritti naturali della 
persona è, pertanto, il fine immutabile dello stato, la missione primaria 
che esso è chiamato ad adempire e alla quale non può venir meno senza 
privarsi del titolo che ne giustifica l’esistenza » (p. 91). « Inesatta è dun- 
que la dottrina che assegna allo stato come unico fine il diritto; il vero 
è, invece, conclude giustamente l’A., che lo stato deve operare sul fon- 
damento. del diritto e nella forma del diritto, e in questo senso noi pure 
affermiamo che esso deve essere stato di diritto, o meglio di giustizia » 
(p. 95). 

L’A. poi conclude questo capitolo con particolari e precise conside- 
razioni sulle relazioni tra lo stato e le altre unità sociali che vivono in- 
sieme ad esso (n. 6). 

1) Lo stato e la famiglia, che lo precedette storicamente. E’ note- 
vole il fatto che il matrimonio, fondamento della famiglia, ha sempre 
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avuto ed ha tuttora presso tutti i popoli un carattere religioso (p. 103); 
verrebbe quindi meno al suo ufficio ed alla sua missione lo stato che 
non rispettasse la integrità della famiglia, come è naturalmente e legal- 
mente costituita in corrispondenza coi più profondi sentimenti dell’animo 
umano; ciò però non esime lo stato da quell’opera di vigilanza, di coor- 
dinamento e di integrazione che ad esso spetta di esercitare ovunque si 
estende la sua legittima potestà (p. 104). 

2) Lo stato e le associazioni e corporazioni. La libertà di associazione 
è un diritto naturale della persona, che lo stato non può sopprimere, ma 
deve riconoscere e rispettare; l'esercizio di questo diritto deve però lo- 
gicamente e realmente inserirsi nell’ordine proprio dello stato medesimo; 
« debbono, cioè, cOnciliarsi ed armonizzarsi le attività e le energie nor- 
mative dei vari enti singoli e collettivi con le espressioni dirette della 
sovranità statuale » (p. 110), ed «anche nelle organizzazioni sindacali, 
osserva giustamente l’A., deve dunque penetrare, per dir così, il « sen- 
timento » dello stato, sopra quello di classe o corporativo » (p. 110). 

3) Lo Stato e la Chiesa. Avendo la persona umana una realtà anche 
e soprattutto spirituale, a questa deve estendersi l’opera protettiva ed 
ausiliatrice dello stato, che per sua propria natura non può e non deve 
imporre alcun culto, ma può e deve assicurarne la libera esplicazione, 
purchè esso non infirmi i principi essenziali dell’ordine giuridico statuale. 

| Tuttavia, osserva l’A., « le istituzioni religiose hanno per fine ultimo 
la salvezza delle anime in un ordine ultraterreno, ma per questo medesimo 
fine, danno norme a tutta la vita umana; onde non può non avvenire un 
incontro tra tali norme e quelle che emanano dallo stato » (p. 112). Così 
per molte e gravi ragioni lo stato italiano non avrebbe potuto non rico- 
noscere la speciale autorità ed importanza della Chiesa e della religione 
cattolica nella vita nazionale italiana, in quanto per tradizione ultramil- 
lenaria ed ininterrotta, la quasi totalità della popolazione italiana professa 
la religione cattolica, e per il fatto che la Chiesa cattolica ha il suo centro 
in Roma, e da qui diffonde il suo magistero spirituale nel mondo. Per 
questo scopo, si è ravvisata la necessità di costituire la cosidetta « Città 
del Vaticano », riconoscendo su di essa alla Santa Sede l’esclusiva ed 
assoluta potestà e giurisdizione sovrana. 

« Gli accordi lateranensi furono ispirati da un sentimento del mag- 
gior rispetto reciproco e da un comune desiderio di collaborazione tra i 
due poteri, luno dominante nel campo della coscienza religiosa, l’altro 
nel campo civile e politico; una collaborazione che presuppone pertanto 
una logica distinzione, mentre si concreta in effetti pratici di grande mo- 
mento e di eguale soddisfazione per le due parti » (p. 116); così «lo stato 
ha adempiuto la sua funzione di armonizzatore delle dissonanze, conci- 
liando le esigenze dell'ordine con quelle della libertà, e riconoscendo la 
suprema importanza dei fattori spirituali nella vita individuale e sociale » 
WPS117) 

Passando poi alla conclusione (cap. VII), l’A. pone in risalto come il 
primo e più grave errore circa lo stato sia quello che pone lo stato come 
il creatore del diritto e che perciò questo abbia il suo fondamento solo 
nel potere e nel volere arbitrario di quello, mentre il diritto scaturisce 
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dallo spirito umano (p. 118). Il problema si riduce allora a sapere se, 
sopra le determinazioni giuridiche positive, esiste un ordine di valori 
ideali; ossia se la giuridicità si identifica con la giustizia, altrimenti si 
giungerebbe ad una dogmatica esaltazione e divinizzazione dello stato, 
contro la quale si ergono e si ribellano i principi immortali ed eterni del- 
l’ Etica cristiana. Vi ha dunque, « sopra i placiti dell'umano arbitrio, una 
legge suprema, che può essere sciaguratamente violata, ma non soppressa 
nè diminuita nel suo ideale valore. Solo dal conformarsi a codesta legge 
lo stato può trarre la sua giustificazione intrinseca, solo da essa può de- 
rivare le direttive per l'adempimento della sua propria missione... che 
consiste precisamente nell’avveramento della giustizia, tanto nei rapporti 
con gli individui, quanto in quelli con gli altri enti. sociali » (p. 120). 

Questa legge suprema della giustizia, che da norma all’attività dello 
stato, vale anche per segnare le basi delle relazioni tra stato e stato. 
Anzi, conclude l’A.: « quanto più uno stato attua in sè la giustizia, tanto 
più esso è logicamente e naturalmente disposto a partecipare a un più 
ampio sistema di collegamento internazionale, secondo la medesima idea » 
(p. 123). 

« Cotesta partecipazione è, comunque, categoricamente richiesta dalla 
ragione; e nessuno stato può, senza violare la legge della giustizia, ri- 
fiutare la sua adesione alla comunità giuridica internazionale, quale già 
oggi esiste di fatto, nè a quella sua più perfetta organizzazione, che si viene 
elaborando per gradi, e che solo per gli sforzi comuni potrà effettuarsi 
un giorno » (p. 124). 

Con questo augurio l’A. chiude questo suo lavoro nel quale è pie- 
namente riuscito a dare in breve (il che è anche più difficile) un saggio 
completo sullo stato, facendosi sempre guidare anche nei punti più de- 
licati e scabrosi da quel suo senso di moderazione e di giustizia che ormai 
lo distingue fra i moderni cultori di Filosofia del Diritto. 


Reginaldo Pizzorni O. P. 


Paul Grenet, Le Thomisme - Presses Universitaires de France, Paris 
1953, pp. 128. 


Il volumetto, nelle intenzioni dell’ Editore e dell’A., vuol essere una 
rapida veduta d’insieme del Tomismo che serva come iniziazione ad una 
diretta presa di contatto con S. Tommaso. E il Grenet, direttore dell’at- 
tivo e geniale « Cercle Thomiste », profondo conoscitore e convinto as- 
sertore del più puro tomismo, era veramente in grado di compiere questa 
sintesi, breve ma succosa, chiara ed esauriente, dei punti fondamentali 
che intende toccare. Questi punti sono quelli che concernono la parte 
speculativa che, secondo l’A. costituiscono — nel tomismo — la parte 
essenziale e più difficile, anche se meno originale nei confronti della mo- 
rale elaborata da S. Tommaso. L’opera è così divisa in due parti. I) Fi- 
losofia della natura: cosmologia, materia e forma, anima e corpo, antro- 
pologia, conoscenza, volontà, senso della vita umana alla luce della tesi 
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dell’immbrtalità dell'anima. 2) Metafisica o filosofia dell'essere: atto e 
potenza, essenza ed esistenza, analogia dell’essere, teodicea. Capitoletti 
limpidi, illuminati frequentemente da testi di S. Tommaso, ricchi di in- 
teresse per le brevi ma opportune impostazioni storiche in cui lA. ri- 
chiama il senso delle altre speculazioni filosofiche. L’« epilogo » presenta 
una sintesi del Grenet sulla funzione dell’uomo nell’universo. Dopo aver 
illustrato la teoria del valore della personalità in S. Tommaso, l'A. con- 
chiude: « Plus encore qu’un personnalisme, le thomisme est un univer- 
salisme. La place de l'homme dans l’univers est celle d’une partie au- 
tonome qui doit faire librement retour vers la Bien de son Tout » (126). 
Chiude l’opera un’aggiornata bibliografia. 

Le doti che abbiamo rilevato fanno sì che quest’opera possa tornare 
utile non solo a chi vuole avvicinarsi a S. Tommaso, ma anche a chi, già 
avendo gustato le ricchezze della Summa, voglia ripensarle con ordine 
e fedeltà. i 

Alberto Perotto O. P. 


* *_* 


I. Ruffino: Le origini della precettoria antoniana dì Ranverso - Estratto 

dal bollettino storico-bibliografico Subalpino. | 

Sulle origini del più antico monastero degli Antoniani in Italia dis- 
serta con chiarezza e convincente competenza il Ruffini, profondo cono- 
scitore delle questioni antoniane. Il valore del presente studio consiste 
specialmente nel suo carattere introduttivo ad altre più ampie ed ap- 
profondite pubblicazioni sullo sviluppo che ebbe in Italia l’Ordine degli 
Antoniani. Con soddisfazione c'è da attendere queste nuove luci su di 
un capitolo così bello della carità cristiana quale, l’Ordine degli Agosti- 
niani segnò nella storia della Chiesa. 


Alberto Perotto O. P. 


RIVISTA DELLE RINMISSS 


LA CIENCIA TOMISTA - A. 1952. 


I - Manuel de Tuya, O. P., El problema biblico de las « imprecaciones »; 
principios de soluciòn; Arturo Alonso Lobo, O. P., El caràcter social 
de la Iglesia y sus repercusiones en el campo apostolico; José Todolì, 
O. P., La Filosofia perenne y la insatisfacciòn y angustia de la filo- 
sofia contemporànea. 


II - (Dedicado al XXXV Congreso Eucarìstico Internacional de. Barce- 
lona). Santiago M. Ramìrez, O. P., La Eucaristìa y la paz; Alberto 
Colunga, O. P., El sacrificio; Manuel de Tuya, O. P., Existencia y 
naturaleza del sacrificio Sacramental Eucaristico. 


III - C. Spicq, O. P., La penitencia imposible; Manuel de Tuya, O. P., 
Si es posible y en qué medida un « sensus plenior » a la luz del con- 
cepto teològico de inspiracion; José M. Sanchez Cremades, Natura- 
leza del influjo capital de Cristo en los miembros del Cuerpo Mìstico, 
segùn la doctrina de los salmanticenses; Manuel M. Martìnez, O. P., 
Las Casas historiador. Valor històrico de la « Destrucciòn de las In- 
dias »; V. Beltran de Heredia, O. P., En torno a la patria del Maestro 
Francisco de Vitoria. 


IV - Teòfilo Ordànoz, O. P., La conciencia moral en Santo Tomàs 4 los 
sistemas morales; David L. Greenstock, T.O.P., La causalidad ejem- 
plar y la vida sobrenatural; P. Lumbreras, O. P., El temor en Santo 
Tomàs y en los clàsicos; Angel Cortabarria, O. P., Doctrinas Psico- 
lògicas de Alfarabi en los escritos de San Alberto Magno. 


José Todolì: La filosofia perenne y la insatisfacciòn y angustia de la fi- 
losofia contemporanea. 


Il .P. 'Todolìi espone, per sommi capi, gli errori principali che hanno dato 
origine alla crisi della filosofia. Nella seconda parte di questa conferenza, te- 
nuta il 4 aprile 1951, l’A. si propone di dimostrare come si possa superare la 
crisi confutando gli errori che l'hanno determinata: la dottrina di S. 'Tom- 
maso, essenzialmente teocentrica, ci addita la via giusta che si deve battere 
per raggiungere questo scopo. 

Oggi — scriveva il P. S. Ramìrez — non esiste più la Filosofia, non esiste 
cioè una scienza propriamente filosofica: ci sono soltanto dei filosofi, ognuno 
dei quali mira a far prevalere la sua teoria, le sue personali elucubrazioni. Ciò 
significa che la filosofia è giunta, attraverso un lento processo di progressiva 
involuzione, alla sua totale disgregazione. 

Quali sono le varie tappe percorse dalla crisi? 

Crisi di religione, crisi metafisica, crisi dell’uomo. 

Nell’antico teccentrismo, proprio delia filosofia perenne, Dio, il mondo 
e l’uomo mantenevano il loro significato pieno e trascendente. Nell’ordine me- 
tafisico dell’essere tutti gli enti derivano da Dio; nell'ordine dinamico tutti gli 
enti tendono a Dio come a loro ultimo fine. L’antropocentrismo rinascimentale, 
induigendo ad una concezione pagana dell’uomo e del mondo, spezzò quell’u- 
nità feconda che è una caratteristica inconfondibile della filosofia perenne. 
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La crisi religiosa, manifestatasi con segni sempre più evidenti nei secoli 
posteriori, sarà apportatrice di nuovi elementi disgregatori. Le guerre con- 
tinue con cui si dilaniarono i popoli cristiani sempre in lotta tra di loro, at- 
testano la rottura clamorosa dell’unità europea. Viene così a dissolversi quella 
« Repubblica cristiana » per mezzo di cui il Medioevo aveva tentato di realizzare 
l’ideale cristiano. ll protestantesimo, nato e sviluppatosi in un clima quanto 
mai propizio alle più ardite innovazioni dissolvitrici dei più autentici valori 
del Cristianesimo, diede il colpo di grazia all’unità della « Civitas christiana ». 

La crisi del pensiero (crisi metafisica) accompagna, sottolinea e spiega, 
almeno in parte, questa fraitura di cui è, per diversi aspetti, causa ed effetto. 

La crisi della fede conduce fatalmente alla crisi di quella filosofia che, 
non a torto, viene considerata come il baluardo umano e il fondamento razio- 
nale della fede stessa: non è certo senza ragione che gli attacchi contro la fi- 
losofia perenne ri riacutizzano con violenza sempre più crescente proprio nei 
periodi storici in cui la crisi della fede mette in gioco tutti i valori umani e 
divini. 

La rivoluzione del pensiero si ri in primo luogo, con un rovesciamento 
del metodo seguito neil’investigazione filosofica. Il metodo proprio della filosofia 
perrenne è noto: la conoscenza sperimentale stabilisce il primo contatto del 
soggetto con l’oggetto trascendente il soggetto stesso; l’astrazione serve a ri- 
velare le caratteristiche essenziali dell'oggetto concreto colto per mezzo dei 
sensi; infine col giudizio si potrà affermare c negare la convenienza di una idea 
universale con un determinato soggetto. La filosofia moderna opta decisamente 
per il metodo matematico, aprioristico (Cartesio, Spinoza, Kant). Tale medoto 
doveva sfociare fatalmente nell’igealismo, che identifica l'essere coi pensiero 
riassorbendo totalmente quello in questo. 

Eliminato in tal modo l’essere, tutti i principi oggettivi e più o meno im- 
mediati (soprattutto il principio di causalità) fondati sull’essere stesso fini- 
rono col perdere irrimediabilmente ogni valore. Alla trascendenza si sostituisce 
così l’immanenza assoluta: l’uomo diventa il surrogato di Dio. Mentre nella 
filosofia perenne tutto gravitava attorno a Dio, primo principio e ultimo fine 
di tutta la realtà creaturale, nella filosofia moderna l’uomo costituisce il centro 
di gravitazione universale: la rivoluzione copernicana del pensiero operata dal 
kantismo non ha altro significato che questo. 

E’ ben nota, infatti, !a sconsolante conclusione a cui giunge Kant nella sua 
Critica: l’inielligenza umana è costituzionalmente incapace di cogliere la realtà 
oggettiva (das Ding an sich): la ignora nel modo più assoluto (il noumeno 
è inaccessibile); la metafisica si risolve pertanto in una mera utopia degna 
soltanto di essere relegata nel mondo dei sogni di un visionario. 

La filosofia posteriore a Kant ha accettato come assolutamente valida e in- 
discutibile questa premessa (si tratta di un dogmatismo vero e proprio che, a 
dispetto della critica su cui pretende fondarsi, non ha nulla da invidiare a 
tutta la ricca gamma di dogmatismi che si rinfacciano agli altri sistemi fi- 
losofici). 

I più disparati atteggiamenti filosofici degli altri sistemi moderni par- 
tono da quel presupposto. Basti ricordare l’irrazionalismo e i vari positivismi, 
non esclusi i neo-positivismi dei contemporanei (conoscenza del puro feno- 
meno); l’agnosticismo (inconoscibilità del noumeno) ha generato le varie forme 
di fideismo e intuizionismo. di cui furono vittime e tenacissimi assertori non 
soltanto i razionalisti protestanti, ma altresì non pochi cattolici che si la- 
sciarono incautamente imprigionare nelle maglie del modernismo; non di- 
versa genealogia si può assegnare per le numerose forme di esistenzialismo e 
vitalismo, che si fondano, in ultima analisi, su quegli stessi principi. Lo stesso 
dicasi per il relativismo e il conseguente problematicismo, oggi imperversanti, 
nonchè per la cosidetta filosofia dei valori: la metafisica ha finito con l’abdi- 
care alla sua dignità, cedendo il passo alla morale; l’intelligenza ha abbando- 
nato il campo rinunciando ad ogni suc più elementare compito e diritto in 
favore della volontà. 

Nella perdita della fede (crisi della rivelazione) e nella eliminazione di 
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ogni aspirazione trascendente (crisi della metafisica) si trova la spiegazione 
più convincente dell’attuale crisi dell’uomo: trionfo di un sordido individua- 
lismo e del capitalismo, misconoscimento di ogni più autentico valore della 
personalità umana, totale disorientamento; non meno fallimentare, dal punto 
di vista dei più elementari valori umani e cristiani, è la reazione dei vari 
totalitarismi atei. 


Rievocata a grandi linee la storia della crisi del pensiero e della vita con- 
temporanea, il P. Todolì intende dimostrare che il tomismo ci indica in modo 
efficacissimo l’unica via della salvezza. Ed è appunto per questa ragione che 
i Sommi Pontefici inculcano instancabilmente la fedeltà a S. Tommaso: fedeltà 
ai suoi luminosi principi, al suo metodo, alle sue conclusioni più fondamentali. 

Tutti i valori, ie più radicali esigenze della ragione e dell’uomo stesso sono 
pienamente salvaguardati dal tomismo. Troviamo in questo sistema la critica 
più esauriente alle varie forme di antropocentrismo che si riscontrano nella 
filosofia moderna: 

antropocentrisnio dell’esistenza concreta dell’uomo disancorato dalla causa 

prima (efficiente e finale); 
antropocentrismo dell’intelligenza: l’oggetto della conoscenza è un sem- 
plice prodotto del soggetto conoscente: in tal senso il pensiero umano 
è, in definitiva, la causa creatrice di tutte le cose (di tutti gli «oggetti»); 

antropocentrismo religioso: religione declassata e inserita nel quadro mor- 
tificante di un puro soggettivismo trascendentale. 

La crisi dell'Europa e della filosofia moderna, conclude il P. Todolì, non 
si può superare se non facendo appello a quella dottrinà teocentrica che nel 
Medio Evo fu capace di creare l’unità dell'umano pensiero. 


Marceliano Llamera: Los dones del Espiritu Santo y la perfecciòn cri- 
stiana. 

Non si tratta di un articolo originale, bensì di una recensione critica del- 
l’opera pubblicata a cura del compianto P. J. Menendez-Reigata O. P.: « Los 
dones del Espìritu Santo y la perfecciòn cristiana por el Ven. P. M. Fr. Juan 
de Santo Tomàs. Traducciòn, introducciòn y notas doctrinales », Madrid, 1948. 

Premesso uno sperticato elogio al contributo superbo dato dal P. Reigada 
nel campo degli studi intorno alla vita spirituale, (« En el edificio en construc- 
ciòn de la teologìa donal, la aportaciòn de nuestro gran Maestro serà un tercer 
piso magnifico, despuès del primero de Santo Tomàs y del segundo de Fray 
Juan de Santo Tomàs ». Come elogio, certo, non v'è male; ma si potrebbe forse 
citare qualche altro teologo domenicano del nostro secolo, il cui nome potrebbe 
figurare, almeno a pari merito, accanto a quello del P. Menendez-Reigada!), 
il P. Llamera espone il pensiero del Maestro circa i punti fondamentali della 
dottrina spirituale tomista. Dopo di che il recensore avanza alcune critiche 
e riserve che ci sembrano meritare, fondamentalmente, un pieno consenso. 


1. La dottrina spirituale del P. Menendez-Reigada. 


. Inabitazione della SS. Trinità nell’anima del giusto. 

Com'è noto, il P. Reigada rigetta decisamente la spiegazione teologica del- 
l’inabitazione fondata sulla presenza di immensità e sulla conoscenza e l’a- 
more soprannaturali di Dio: «ciò equivarrebbe a negare la realtà vivente 
della stessa inabitazione..... L’inabitazione consiste formalmente nell’unione 
di amicizia tra Dìo e l’uomo, unione realizzata nella grazia per mezzo di cui 
Dio si dona all'anima e vive, personalmente e sostanzialmente, in essa parte- 
cipandole la sua vita divina ». 

Ed ecco le prove addotte dal P. Reigada: 

lo «L’unione di grazia non differisce dall'unione di gloria se non per 
la diversa condizione di stato »; 
i 20 «In forza della grazia le Persone divine si donano veramente all’a- 
nima »; 
30 «La grazia, in quanto partecipazione della natura e della vita divina, 
implica la presenza reale delle Persone divine »; ; 
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4o «Per mezzo della grazia lo Spirito Santo si unisce all'anima come 
regola delle nostre azioni »; 

50 « La conoscenza mistica suppone la PESSCOZA reale di Dio nell’anima 
per mezzo della grazia ». 

Si tratta di una interpretazione discutibile. Abbiamo già parlato diffusa- 
mente, su questa stessa Rivista, delle recenti polemiche in cui si discute piut- 
tosto animatamente la dottrina dell’inabilitazione trinitaria: l’autorità di San 
Tommaso viene chiamata in causa a sostegno delle più disparate, e talora 
anche opposte, sentenze. Il meno che si possa dire, a questo riguardo, è che le 
ragioni portate dal P. Reigada non sembrano affatto cogenti. Tanto meno 
convincenti, queste ragioni, in quanto possono essere concesse senza soverchia 
difficoltà anche da coloro che sostengono la tesi contraria a quella sostenuta 
dal P. Reigada: si tratterebbe soltanto di aggiungere qualche precisazione allo 
scopo di determinare la portata esatta di quelle affermazinoni. 


Differenza tra ì doni e le virtù. 
lo Regola della ragione per le virtù, regola divina per i doni; 
20 Modo umano di agire nelle virtù, modo divino nei doni; 
30 Uso delle virtù sottoposto al nostro arbitrio, uso dei doni secondo 
l’arbitrio divino; 
4o Attività dell'anima nell’esercizio delle virtù, passività sotto l'influsso 
dei doni. 

Queste molteplici differenze si fondano, in ultima analisi, sulla diversità 
dell’oggetto formale proprio delle virtù (bene divino regolato dalla ragione 
cristiana) e dei doni (bene divino regolato dallo Spirito Santo). 

Su questo punto, tanto discusso e controverso ai giorni nostri, il P. Reigada 
è perfettamente in linea con la migliore tradizione tomista (Cfr. la nostra 
critica sullo studio recente di Antonio San Cristobal, « Las dos exposiciones 
de Santo Tomàs acerca de los dones del Espiritu Santo » (« Revista de Teolo- 
gia », 1952, fasc. 3-4), in Sapienza, a. 1954, n. 2, pp. 203-216. 


Obbligo di ubbidire all’impulso interiore dei doni. 

Il P. Reigada sostiene senz’altro l’obbligatorietà rei riguardi dell'impulso 
interiore proveniente dalla speciale mozione dello Spirito Santo operante in 
noi per mezzo dei suoi doni: si tratta, infatti, di una legge interiore, inerente 
alla vita stessa della grazia, legge la cui validità non ha bisogno di essere 
confermata da aicun precetto esteriore. Questi impulsi rivelano all’anima la 
volontà particolare di Dio e sono, pertanto, un mezzo imprescindibile e asso- 
lutamente necessario per raggiungere la santità. Si potrà certamente discutere 
questa tesi: ma non si può negare, per lo meno, che essa. rappresenti una sa- 
lutare reazione contro gli eccessi funesti di un deteriore legalismo ancor oggi 
imperversante. 


Rapporto necessario tra î donì e la contemplazione soprannaturale. 

Viene rigettata, come assolutamente impossibile, la contemplazione so- 
prannaturale acquisita, se con questo nome si vuo] designare una qualsiasi 
contemplazione soprannaturale attuata senza l'intervento indispensabile dei 
doni. La tesi opposta, a giudizio del P. Reigada, è assai pericolosa per le anime. 

Il P. Arintero, tuttavia, precisava ben a ragione che non vi sarebbe un 
pericolo tanto grande per le anime qualora l’espressione «contemplazione so- 
prannaturale acquisita » significasse soltanto quel grado particolare di orazione 
in cui entra ancora in giuoco una certa attività propria dell'anima, sebbene 
prevalga già nettamente ‘l'influsso dei doni. 


Contemplazione mistica e perfezione cristiana. 

La vita mistica è il termine naturale (o meglio: connaturale) del normale 
sviluppo della vita di grazia: perfezione cristiana e vita mistica (intesa nel suo 
significato più essenziale) praticamente coincidono. L’unione trasformante è 
quindi il termine assolutamente normale, a cui tende la perfezione cristiana. 
A questo termine si giunge seguendo fedelmente l’unica via ascetico-mistica 
che è contraddistinta dalle tre famose tappe in cui si articola lo sviluppo ca- 
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ratteristico della vita soprannaturale. Il modo umano di agire, proprio delle i 
virtù, prevale nettamente nella vita cosiddetta ascetica, mentre il modo divino 
caratteristico dei doni si afferma sempre più decisamente nella vita mistica. 
Lo sviluppo e l'attuazione pratica della vita mistica sono quindi assicurati 
dall’influsso sempre più determinante e prevalente dei doni dello Spirito Santo. 

Come si vede, l’opera del P. Reigada ci ripresenta le tesi caratteristiche 
sostenute dai più qualificati rappresentanti del tomismo domenicano. 


2. Spunti critici. 


Aumento della carità. 


Il P. Reigada propone una soluzione piuttosto originale. Vi sono due specie 
di atti meno intensi («remissi ») della carità: gli uni sono tali per un difetto 
incolpevole di attenzione; gli altri, invece, sono meno intensi per negligenza 
colpevole del soggetto operante: si tratta, in questo secondo caso, degli atti 
propri dei tiepidi. 

Gli atti meno intensi non aumentano nè la carità nè il premio essenziale. 
Mentre gli atti meno intensi della prima categoria dispongono accidentalmente 
il soggetto all'aumento della carità (in quanto facilitano accidentalmente un’o- 
perazione più fervente) e ci meritano un premio accidentale, gli atti meno 
intensi dovuti a negligenza, ossia gli atti tiepidi, contribuiscono indirettamente 
alla diminuzione della carità e dispongono addirittura il soggetto alla perdita 
Gella medesima. 

L’identificazione degli atti «remissi» con la tiepidezza e, di conseguenza, 
con autentici peccati veniali (quanto meno nel senso che tali atti implicano il 
peccato veniale), ci sembra quanto mai deprecabile. Su questo punto, eviden- 
temente, la critica di P. Llamera non può non avere buon giuoco. L’atto della 
carità, per quanto meno intenso dell'abito da cui promana, non cessa affatto 
di essere essenzialmente buono e quindi merita, proprio per questo, la vita 
eterna. L’affermare che un atto qualsiasi di virtù, per quanto meno intenso, 
disponga in qualsiasi modo alla perdita della virtù medesima è lo stesso che 
voler congiungere due termini contraddittori. Per giungere a questa conclusio- 
ne si dovrebbe negare tutta la dottrina di S. Tommaso intorno alla natura 
e all’aumento degli abiti e delle virtù. 

Non meno arbitraria l’altra affermazione secondo la quale gli atti meno 
intensi incolpevoli meritano soltanto un premio accidentale: tali atti ci di- 
spongono, per quanto remotamente, all’aumento della carità e, di conseguenza, 
all'aumento della stessa gloria o premio essenziale (cfr. I Sent., Dist. 17, q.2,a.3). 


Dipendenza della perfezione soprannaturale dalla capacità naturale 
dell’ uomo. 


Sebbene il P. Reigada escluda nell’uomo, in linea di principio, ogni poten- 
za positiva per rispetto al soprannaturale e non intenda restringere la possi- 
bilità del perfezionamento soprannaturale entro i limiti consentiti dalla ca- 
pacità naturale dell'anima, tuttavia ricorre ad alcune espressioni che ci la- 
sciano alquanto perplessi. La carità — dice l'A. — «intorma la nostra potenza 
volitiva naturale soprannaturalizzandola ... fino a riassorbire tutta la nostra 
naturale capacità di amore nella forma propria dell'amore soprannaturale ... 
Allorchè questa trasformazione giunge al suo termine, il soggetto ha conqui- 
stato la perfezione poichè tutta la potenza naturale, per così dire, viene riempita». 

Siffatte espressioni non sono evidentemente troppo indovinate. La critica 
dovrebbe essere piuttosto severa se l’eminente A. non riconoscesse esplicita- 
mente nella sua opera che Dio può oltrepassare all’infinito i limiti stessi della 
naturale capacità dell'anima. Ma allora non si vede bene quale valore si debba 
attribuire alle surriferite affermazioni Non si sottolinierà mai abbastanza la 
radicale e netta distinzione tra l’ordine naturale e quello soprannaturale. L’uo- 
mo nei confronti del soprannaturale non ha che una potenza passiva pura- 
mente obbedienziale. Giustamente, quindi, ricorda P. Llamera che la capa- 
cità passiva dell’elevazione alla vita soprannaturale si fonda propriamente nella 
natura razionale e proprio in quanto tale e non già sul grado, maggiore o mi- 
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nore, di naturale perfettibilità propria dei diversi soggetti in cui la natura 
intellettiva si concretizza. 


La certezza propria della fede. 


La certezza oggettiva della fede — afferma il P. Reigada — è superiore 
ad ogni altra certezza di crdine naturale, in quanto è necessariamente pro- 
porzionata al suo oggetto formale proprio: l’autorità stessa di Dio rivelante, 
conosciuta soprannaturalmente. La certezza soggettiva è, viceversa, inferiore 
alla certezza propria degli abiti intellettuali di ordine naturale (abito dei pri- 
mi principi, sapienza e scienza): sotto questo aspetto la fede (per rapporto 
alla nostra intelligenza e in quanto si trova in noi) non può rivendicare che 
il minimo grado di certezza. 

S. Tommaso non darebbe certo la sua approvazione ad affermazioni di que- 
sto genere. Non ha senso — come fa giustamente rilevare P. Llamera — il 
parlare di una certezza puramente oggettiva; quella certezza, che noi denomi- 
niamo oggettiva, non può esistere fuori del soggetto conoscente. Quando si 
ricorre a questa espressione si vuol dire semplicemente che la certezza della 
nostra fede è causata dal suo soggetto formale (veracità divina) ossia dal mo- 
tivo del nostro assenso alle verità rivelate. Ora. tale motivo causa nella nostra 
intelligenza un’adesione proporzionata e pertanto superiore ad ogni altra ade- 
sione fondata su qualsiasi motivo di ordine prettamente razionale e naturale. 
Ne segue che la certezza soggettiva, causata in noi dal motivo della fede, è 
assolutamente superiore, di diritto e di fatto, ad ogni altra certezza. In qual 
senso si potrà dunque dire che la certezza della fede è in certo senso (« per noi ») 
inferiore alla certezza propria di altre nostre cognizioni di ordine naturale? 
JT] minor grado di certezza non riguarda in tal caso la forza e la fermezza della 
nostra adesione all’oggetto creduto, bensì la mancanza di evidenza dell’oggetto 
conosciuto, per cui si ha la «cogitatio » che è appunto una caratteristica della 
fede: « quantum ad maiorem manifestationem », dice San Tommaso (cfr. II-II, 
qa. 4, a. 8 c. e ad 3m; «De Veritate », q. 14, a. 1, ad 7m; qa. 10, a. 12, ad 6m). 


All’antica obbiezione che la fede sembra essere bensì più certa quando si 
consideri in astratto, mentre in concreto (in quanto si trova in noi) non può 
affatto rivendicare tale supericre grado di certezza, il Gonet aveva già dato 
una chiara e più che soddisfacente risposta (l’unica che traduca fedelmente 
il pensiero di S. Tommaso): la fede è più certa di qualsiasi altra conoscenza 
naturale sia che si voglia parlare della fede «quoad se» sia che si consideri 
la fede stessa «in nobis», non è tuttavia più certa «quoad nos»: « Notandum 
tertio, aliud esse quod aliquis habitus vel scientia sit certior prout est in no- 
‘bis, et aliud quod sit certior quoad nos.. Al primum enim sufficit, quod talis 
habitus vel scientia, ut recepta in nostro intellectu, et quatenus illum informat, 
maiorem ei tribuat certitudinem et adhaesionem ad verum. Ad secundum vero 
requiritur insuper quod talis certitudo sit magis connaturalis et proportionata 
intellectui nostro, magis illum satiet et quietet, magisque ab illo motus haesi- 
tationis et dubitationis excludat. Quae distinctio diligenter adnotanda est: 
ex eius enim inadvertentia frequens contingit apud aliquos recentiores hallu- 
cinatio et aequivocatio in hac materia ». (« Clypeus thomisticae theologiae. Di- 
sputatio prooemialis, a. 5, $ 1-2). 

Ci sembra questa l’unica spiegazione plausibile del problema ed è certo 
l’unica che possa rivendicare l'assoluta fedeltà al pensiero chiaramente espres- 
so da S. Tommaso. 

Troviamo quindi pienamente giustificato l’appunto mosso dal P. Llamera 
al P. Reigada propric all’inizio di questo suo studio critico: il P. Reigada in 
quest’opera, di cui non si può certo negare l’alto valore dottrinale, si limita 
a dare la sua personale interpretazione dei vari punti controversi senza cu- 
rarsi minimamente delle ragioni e delle opinioni proposte dagli altri autori: 
ragioni e opinioni che non sono poste in discussione e. nemmeno vengono 


riferite. 
Una più attenta considerazione ed una più oggettiva valutazione della 
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tradizione avrebbero certamente aiutato il P. Reigada ad evitare certe ine- 
sattezze che stonano alquanto in un’opera che merita sostanzialmente il plauso 
degli studiosi per la serietà e la competenza con cui è stata esposta una ma- 
teria tanto ardua e complessa. 


Teéfilo Ordanoz O. P.: La conciencia moral en Santo Tomàs y los si- 
stemas morales. 


Scopo dell’articolo è quello di determinare «la autentica y genuina po- 
siciòn de la doctrina tomista en torno a los sistemas morales y la soluciòn 
de las dudas de conciencia ». 

Vediamo, in primo luogo, le conclusioni a cui giunge l'A. ’ 

Contro quei tomisti i quali ritengono che tutti i problemi relativi alla 
coscienza si debbono discutere e risolvere nel trattato della prudenza, in quanto 
la coscienza stessa non è altro che un atto particolare della prudenza (Mer- 
kelbach, Peinador, Deman), il P. Ordànoz sostiene viceversa che il trattato 
della coscienza appartiene di pieno diritto alla morale fondamentale. Adduce, 
a comprova della sua tesi, l'autorità dello stesso S. Tommaso, il quale esa- 
mina i problemi concernenti la coscienza nella morale fondamentale (I-II), 
mentre non ne parla affatto nel trattato della prudenza. : 

Precisata in tal senso la questione pregiudiziale metodologica, l’A. espone 


. fedelmente il pensiero di S. Tommaso intorno alla coscienza psicologica e mo- 


rale (sia antecedente che conseguente) sottoponendo ad acuta analisi il vasto 
problema delle relazioni intercorrenti tra coscienza, sinderesi, scienza mo- 
rale e prudenza. I continui riferimenti storici al pensiero degli autori medioe- 
vali (l’A. sfrutta largamente la preziosa documentazione storica raccolta dal 
Lottin) mettono il lettore in grado di poter valutare l’apporto personale re- 
cato da S. Tommaso in questo campo specifico della teologia morale. 

Ottima la sintesi delle varie questioni relative ai rapporti vigenti tra la 
prudenza e la coscienza (pp. 539-544). Senonchè in queste stesse pagine tro- 


viamo la piena giustificazione dell’atteggiamento di quei tomisti che, contra- 


riamente all’avviso del P. Ordanoz, ritengono doversi risolvere il problema 
della coscienza morale nel trattato della prudenza. Dei resto, il P. Deman con 
i suoi due lavori veramente magistrali (« La Prudence », Paris, 1949 e « Proba- 
bilisme » in «Dictionnaire de théologie catholique ») ha dimostrato la fon- 
datezza della sua tesi con tale vigore logico e con una sì completa documen- 
tazione che, a nostro avviso, non possono più sussistere ragionevoli dubbi sul 
significato, l’orientamento e l’impostazione di questo problema nella sintesi 
morale di S. Tommaso. 

Quanto al probabilismo il P. Ordànoz, rifacendosi ai noti studi intorno al 
significato genuino del termine « probabile » nella dottrina aristotelica e to- 
mista (M. Regis, Richard, Deman, Gardeil, ecc.) sostiene a buon diritto che 
l’unico giudizio morale pratico veramente ragionevole, è quello conforme al- 
l'opinione più probabile (soltanto per questa, infatti, milita l’unica, autentica 
probabilità presa nel suo pieno significato). Nelia Scolastica medioevale, os- 
serva ancora e non meno giustamente il nostro A., non si conosceva la pa- 
nacea universale che viene proposta dai moderni sotto il nome di principio 
riflesso, al quale si chiede di risolvere con sicurezza e in piena libertà tutti i 
dubbi di coscienza. La morale classica preferiva evidentemente ispirarsi ad un 
sano oggettivismo, nel più assoluto e scrupoloso rispetto dei dati offerti ap- 
punto dalla verità oggettiva. I medioevali non si sarebbero certo mai sognati 
di fare appello al principio tipicamente probabilista della libertà: « Lex dubia 
non obligat»! (Principio che ha indiscutibilmente il suo valore nella legge 
positiva che lo riconosce: ma non si vede affatto come si possa estendere sen- 
z’altro alla legge morale presa nel suo più autentico e indistruttibile valore). 
Il P. Deman, nel suo pregevole studio sul probabilismo (1. cit.), ha esposto 
con tutto il rigore logico possibile l'infondatezza e l’irragionevolezza della po- 
sizione prababilista: non sarà certo cosa facile infirmare le conclusioni stabi- 
lite con tanta lucidità e forza di argomentazione storico-dottrinale da uno spe- 
cialista di tempra così eccezionale qual'è appunto il P. Deman. 
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Il P. Ord4noz non trae purtroppo quelle conclusioni che derivano logi- 
camente dalle premesse che egli stesso ha enunziato sì chiaramente. 

Non comprendiamo l’affermazione del P. Ord&noz secondo cui il proble- 
ma della coscienza dubbiosa (con le relative soluzioni) non apparterrebbe alla 
prudenza. Nel caso del giudizio di coscienza, dice l’A., si tratta semplicemente 
di un elemento che appartiene all’ordine della conoscenza e dell’applicazione 
dei principi. Ma il voler limitare il compito specifico della prudenza ad una 
retta valutazione dei fatti concreti e all'uso pratico delle soluzioni offerte dalla 
coscienza stessa, significa coartare la funzione propria della prudenza entro i 
limiti indebiti e, comunque, assai più ristretti di quelli fissati dallo stesso San 
Tommaso. Come s’accorda, oltre tutto, questa affermazione con ciò che ha 
scritto precedentemente l’A. a p. 539, ove afferma decisamente che il giudizio 
della coscienza è un atto della prudenza? 

In ogni dubbio positivo propriamente detto — scrive ancora il P. Ordanoz 
— l’uomo è obbligato a seguire la via più sicura, non essendo lecito esporsi al 
pericolo di peccare se non per una causa giusta e proporzionata che «compensi» 
- il pericolo a cui ci si espone oppure per una legittima presunzione che militi 
a favore della libertà. | 

Ci sia consentito di ricordare anzitutto che, 'se si escludono alcuni casi 
particolari ben noti in teologia morale (quando si tratta, ad es., della validità 
dei Sacramenti), la norma a cui deve ispirarsi il giudizio prudenziale non è 
già la più sicura bensì la più rispondente al sano criterio della verità oggettiva: 
criterio che rimane pienamente valido quand’anche ci si prospetti una ben 
diversa soluzione che è più sicura ma meno conforme a. verità. 

Il P. Ordanoz adotta il sistema del probabiliorismo addolcito e adattato 
alle circostanze mediante il principio della compensazione intesa come una 
particolare applicazione del principio del volontario indiretto. 

Non si potranno addurre sostanziali difficoltà contro una compensazione 
così intesa; ma il voler erigere un determinato sistema morale fondandolo su 


di un caso particolare del volontario indiretto non ha senso. Assai più opportu-. 


namente — a nostro giudizio -— il P. Deman con hen assodate ragioni ha di- 
mostrato essere necessario superare «l’impasse » dei sistemi moderni. Occorre 
appellarci «sic et simpliciter » a quell’oggettivismo morale che ci consente di 
dare una ragionevole e soddisfacente soluzione ai più disparati problemi mo- 
rali, rispettando in ogni caso i diritti imprescrittibili della verità oggettiva. 
Gli stessi nomi con cui amano contraddistinguersi vari sistemi morali moderni 
non sembrano essere che il frutto di un’errata impostazione del problema di 
fondo. 


Raimondo Verardo O. P. 


* * x» 
REVISTA DE TEOLOGIA - A. 1952. 


I - Eduardo F. Pironio, El principio de predilecciòon; M. J. Cabello, Con- 
stituciòn întima de la Iglesia; Alberto Garcìa Vieyra, O. P., El don 
de la ciencia y la vida activa; Manuel Gonzalo Casas, Apuntes de 
espiritualidad tomista. 


II - J. Straubinger, El simbolismo de la levadura; R. Trotta, El impedi- 
mento canònico de adopciòn en la Argentina; Alberto Garcìa Vieyra 
O. P., Los dones ejecutivos de la vida activa. - Notas - Juan C. Ruta, 
La « Caritasverband ». 


III - B. Jiménez Duque, Acerca de la Teologìa de la Mistica; E. F. Pironio, 
La santidad de la vida sacerdotal; J. C. Ruta, La « Una Sancta » en 
Alemania. 


IV - E. Rau, La conciencia bautismal y nuestros orìgines divinos; E. Se- 
gura, Los problemas del arte sagrado; F. Locher, El simbolismo de 
la levadura. 


a È 139 salti 
ARNO Ce sN e 


Si 
PDA 


age E 
IT Sid e ta 


i 


pa 


WTA 


248 RIVISTA DELLE RIVISTE 


Manuel Gonzalo Casas: Apuntes de espiritualidad tomista. 


In una ventina di pagine fittissime lA. traccia, con chiarezza e preci- 
sione, le linee fondamentali della spiritualità tomista. Il pensiero dell’Aqui- 
nate è constantemente esposto secondo la ben nota interpretazione dei com- 
mentatori classici. 


Viene ripresa la tesi sostenuta con tanto calore e profonda convinzione 
dalla maggior parte dei tomisti contemporanei e, particolarmente, dal P. Gar- 
rigou Lagrange: la perfezione e lo stato di contemplazione infusa, caratteri- 
stico della via unitiva, appartengono di pieno diritto al normale sviluppo della 
vita di grazia ossia alla via normale della santificazione e non si debbono 
quindi ascrivere all'ordine delle grazie «gratis datae ». 


Dallo stesso insegnamento di S. Paolo apprendiamo che ogni uomo giu- 
stificato in Cristo è chiamato effettivamente al grado supremo della con- 
templazione da conseguirsi per mezzo dello sviluppo normale della grazia san- 
tificante infusa col battesimo e accresciuta e ricuperata mediante gli altri sa- 
cramenti. Continua crescita e sviluppo della grazia e, conseguentemente, con- 
tatto sempre più intimo e vivificante col Cristo Nostro Signore, autore della 
grazia. 

Si potrebbe desiderare nella formulazione del P. Casas qualche precisa- 
zione ulteriore, che ci sembra indispensabile per la delicatezza e complessità 
dell'argomento ivi traltato: ma non si può negare che la tesi esposta in questo 
articolo sia sostanzialmente fedele alla dottrina di S. Tommaso. 

Trattando dello sviluppo e dell’accrescimento della vita di grazia occorre 
prendere in esame il dinamismo soprarnaturale proprio delle virtù teologiche, 
delle virtù morali infuse e dei doni dello Spirito Santo; non deve mancare, in 
questo discorso, un accenno alle beatitudini e ai frutti dello Spirito Santo, che 
vengono a testimoniare eloquentemente il trionfo della grazia nella vita del- 
l’uomo. L'aumento progressivo della vita di grazia, condizionato dalla nostra 
fedeltà all’appeilo di Dio, ci conduce ad una crescente docilità alla mozione 
dello Spirito Santo. 


I doni hanno il compito specifico di disporci ad operare « ultra humanum 
modum » sotto la mozione dello Spirito Santo. A questo proposito il Casas cita 
il testo delle Sentenze Dist. 34, q. 1, a. 1 e la Somma I-II, a. 68: evidentemente 
lA. non accetta l’interpretazione di quei moderni che pretendono trovare nella 
Somma una teoria dei doni ben diversa da quella già esposta nelle Sentenze 
ove si parla della diversità del modo di agire proprio delle virtù (« humano 
modo ») e dei doni (« ultra humanum modum »); fa testo, anche qui, l’esegesi 
classica concordemente proposta dai più fedeli discepoli e commentatori di 
S. Tommaso. Coma già abbiamo scritto a proposito di uno studio recente in- 
torno a quest’argomento, nen è possibile adottare la nuova esegesi tanto cara 
ad alcuni nostri contemporanei senza far violenza ai testi abbastanza espli- 
citi dello stesso S. Tommaso. 


La nostra vita mistica è caratterizzata dalla prevalenza sempre più pre- 
ponderante dell’influsso dei doni dello Spirito Santo: la « passività » dello stato 


mistico trova la sua migliore e più soddisfacente spiegazione in quella parti- 
colare « passività » che è propria dei doni. 


Juan C. Ruta: La « Una Sancta » en Alemania [El Movimiento Ecuménico]. 


Il movimento ecumenico, già oggetto di tante discussioni e polemiche in 
questi ultimi anni, va affermandosi sempre più decisamente nella Germania. 
L’A. di quest'articolo sottolinea alcuni fatti e talune idee che mettono il let- 
tore in condizioni di comprendere il vero significato e l’importanza non certo 
disprezzabile dell’« Una Sancta ». 

Da ricordarsi, anzitutto, l'evoluzione della crisi spirituale apertasi in Ger- 
mania coll’avvento del protestantesimo e giunta fatalmente, attraverso alcune 
tappe facilmente individuabili, sino alla più radicale negazione di Dio. Ogni 
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passo talso ha preparato la via ad un altro passo ben più funesto del precedente, 

Tre sono le tappe nettamente caratterizate da tre successivi gridi di ri- 

bellione: 

«Los von der Kirche! - Liberi dalla Chiesa »! 

«Los von Christus! - Liberi da Cristo »! 

« Los von Gott! - Liberi da Dio »! 
_ La prima fase dell’« Unio Sancta» fra cattolici e protestanti risale al 
periodo dell’oppressione nazista: scopo comune dei Cristiani appartenenti 
alle diverse chiese fu la lotta per la conquista della libertà e per la difesa 
della dignità personale dell’uomo. Capo della «Chiesa dei confessori» (i cui 
membri erano protestanti appartenenti a diverse confessioni con netta preva- 
lenza dei luterani) fu il famoso Niemoeller. Costui non esitò un istante a 
gettarsi nella mischia lavorando con zelo impareggiabile e adoperandosi in- 
stancabilmente per diffondere tra il popolo le grandi Encicliche di Pio XI. 
Protestanti e cattolici in alcune occasioni elevarono in comune la loro pre- 
ghiera a Dio. Ebberc talora in comune anche il martirio: commovente so- 
prattutto il caso del conte Molkte, protestante, il quale, accusato di aver 
avuto relazioni con i gesuiti, non si accontentò di ammettere il fatto, ma ag- 
giunse di essere orgoglioso di questa sua amicizia: e fu condannato a morte 
insieme col P. Delp S. I. | 

In quel tampo calamitoso nacquero e si diffusero in Germania dei piccoli 
circoli misti frequentati tanto dai protestanti che dai cattolici: colloqui, con- 
ferenze, pubblicazioni sottolineavano i punti di comune accordo, mettendo in 
sordina i punti controversi. 

I ben noti interventi di Roma furono, per molti, una doccia fredda: ci fu 
dapprima il « Monitum » del S. Uffizio (giugno 1948), a cui seguì 1’« Instructio » 
della stessa Congregazione (20 dic. 1949); finalmente l’Enciclica « Humani 
Generis » prese decisamente posizione contro il falso irenismo serpeggiante 
in certi circoli cattolici. i 

La proclamazione del dogma dell'Assunta fu, per molti protestanti, l’ulti- 
ma goccia che fece traboccare il vaso rendendo impossibile la prosecuzione 
del dialogo con quella «Chiesa papale che apostatò dalla tradizione aposto- 
lica ». Secondo il Prof. Boegner persino alcuni teologi cattolici avrebbero ri- 
tenuto necessario allontanarsi da Roma qualora questa avesse l’intenzione di’ 
proseguirà il suo cammino sulla strada attualmente battuta. 

Ogni tentativo di unione sembrò pertanto irrimediabilmente compromes- 
so: si aveva allora l'impressione che tosse impossibile tentare una qualsiasi 
via di uscita per evadere dal vicolo cieco in cui avevano finito col trovarsi i 
protagonisti del movimento ecumenico. 

Senonchè all’inizio del 1951 1l’« Unio Sancta », contro ogni speranza, en- 
trava in una nuova fase. Si riallacciarono i rapporti tra cattolici e protestanti 
e si rinnovarono periodicamente le conferente teologiche miste sotto la pre- 
sidenza di Mons. Jaeger, arcivescovo cattolico di Paderborn e di D. Staehlin, 
vescovo luterano di Oldenburg. 

La nuova fase, in cui è entrato il movimento ecumenico, è contraddi- 
stinta da tre fatti degni di particolare rilievo: 

1o intervento diretto della gerarchia; 

20 impostazione pregiudiziale della revisione teologica del problema 
unionistico; 

30 interesse crescente e preoccupazione sempre più sentita da parte del 
popolo per l'unione delle chiese. 

Già nella prima fase degli incontri s’era fatta strada la consapevolezza 
sempre più viva che la divisione della cristianità è una colpa che grida ven- 
detta al cospetto di Dio. 

Il problema teologico, che oggi sta al centro del movimento ‘ecumenico, 
è quello della Ecclesiologia e della sua intima connessione con la Cristologia: 
le Encicliche « Mystici Corporis » e « Mediator Dei» sono giunte assai opportu- 
namente per fare il punto della questione. 
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I teologi protestanti sono invitati a rivedere la loro concezione circa la 
cosiddetta « meccanizzazione » di cui incolpano la Chiesa Romana. 

I teologi cattolici, d’altro canto, avvertono l’urgente bisogno di una rie- 
laborazione più teologica delle tesi fondamentali concernenti la natura della 
Chiesa istituita da Gesù Cristo. Si constata che il trattato della Chiesa, dal 
periodo della Controriforma sino ai giorni nostri, è stato concepito in fun- 
zione prevalentemente apologetica. Una sintesi teologica più vigorosa deve con- 
centrarsi sui punti fondamentali: Trinità, Incarnazione, Chiesa. come prolun- 
gamento dell’Incarnazione, Sacramenti come mezzi indispensabili di quest’ul- 
tima, vita eterna come termine finale della nostra mistica incorporazione al 
Cristo Signore. S. Tommaso è, ancora una volta, il grande maestro che dev’es- 
sere preso a modello oggi più che mai. 

Tra i punti di dottrina, presi particolarmente in esame dai teologi rap- 
presentanti delle varie chiese, stanno in prima linea quelli relativi all’ Eucare- 
stia e alla Mariologia. 

Sull’ Eucarestia esiste un certo accordo, a dire il vero ancora piuttosto 
vago, che è stato formulato nei termini seguenti: «Il Sacramento del Si- 
gnore è determinato dalle parole della sua istituzione e rappresenta, in tutte 
le sue parti, il memoriale della morte di Cristo e il Sacramento del Suo Corpo 
e del Suo Sangue, nel quale Egli si trova realmente presente allo scopo di 
darsi a noi e unirci con Sè nel Suo eterno sacrificio ». Come facilmente si 
intuisce, parecchi punti richiedono ulteriori precisazioni: fino ad oggi, pur- 
troppo, non è stato possibile raggiungere una soluzione completa e positiva 
che riscuota l’unanime consenso. 

Assai più consolante e indicativo è, invece, il progresso compiuto dal pro- 
testantesimo sul terreno della Mariologia. 

Non si può certo negare che ci sia stata da parte protestante una levata 
di scudi contro la proclamazione del dogma dell'Assunta. Non mancano, tut- 
tavia, alcuni fatti che alimentano la speranza di una profonda revisione del- 
l'atteggiamento classico dei protestanti nei confronti della Mariologia cattolica. 

Il noto teologo luterano Hans Asmussen ha scritto un’opera sulla Ma- 
donna. Dopo aver affermato che la Chiesa Cattolica, con la Madonna, ha con- 
servato una dottrina cristolcgica ben più completa di quella offertaci dagli 
‘Evangelisti senza la Madonna, aggiunge: «L’individualismo della nostra e- 
poca è vinto per mezzo del dogma mariano. Compito preciso di tutte le confes- 
sioni è quello di liberare la dottrina della Chiesa dall’individualismo, anche 
e soprattutto quando parliamo di Maria ». 

Le tesi mariologiche sostenute dall’ Asmussen sono indubbiamente ancora 
ben lungi dall’ accordarsi col pensiero cattolico tradizionale ma l’ atteggia- 
mento assunto in Mariologia da questo teologo protestante di grande fama 
sarebbe smembrato addirittura inconcepibile per ogni buon protestante di 40 
o 50 anni fa. Non è meno consolante, per noi cattolici, il fatto che sia stata 
recentemente fondata una congregazione femminile evangelica sotto il nome 
di «Sorelle ecumeniche di Maria ». 

La Madonna è dunque invitata a ritornare presso il gregge disperso, che 
da Lei si era decisamente allontanato: e ben si sa come va a finire in 
questi casi! 

Tutto considerato, la situazione attuale sembra legittimare un prudente 
ottimismo. 


Ernesto Segura: Los problemas del arte sagrado. 

L’impostazione del proklema dell’arte sacra è preceduta, in quest’articolo, 
da una cronistoria dell’aspra polemica scatenatasi in questi ultimi anni in 
Francia. L’A. prende una decisa posizione uniformandosi pienamente alle 
note direttive impartite in proposito dallo stesso Sommo Pontefice, dal S. Uf- 
fizio e dall’Episcopato francese. I termini estremi di questa polemica sono 
noti. La prima pietra di scandalo fu la nuova chiesa di Assy, consacrata nel 
1950. Alla distanza di un solo anno la polemica, non ancora spenta, si ina- 
sprì maggiormente per lo scoppio di una seconda bomba: la cappella delle 
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Suore Domenicane di Vence, costriuta su progetto di Matisse e interamente 
realizzata dallo stesso artista. 

Le discussioni pro e contro queste ardite innovazioni si fecero sempre più 
animate sino ad assumere, in certi casi, un tono addirittura violento. 

Si fecero paladini di questi concetti rivoluzionari i sostenitori dell’« arte 
vivente ». Ogni secolo, dicono costore, deve lodare Dio a modo suo: è neces- 
sario pertanto ricorrere ai mezzi di espressioni più vivi e personali, più con- 
soni ai nostri attuali bisogni, più rispondenti all’evoluzione naturale dell’arte 
stessa. Non c’è di che scandalizzarsi: gli artisti del nostro tempo servendosi 
dei propri mezzi di espressione in fondo non fanno altro che seguire l'esempio 
dei loro grandi predecessori, ai quali non fu mai negato il pieno diritto -di 
cittadinanza nella Chiesa di Dio. L’arte — scrive il P. Coutourier — non è nè 
può essere qualcosa di vive se non in quanto è un prodotto dei suoi maestri 
che in essa traducono l’espressione più forte e concreta della loro stessa vita. 
Ogni generazione dovrà, quindi, sentirsi in dovere di rivolgere il suo appello 
ai più insigni maestri dell’arte vivente. 

Le arringhe di questi avvocati difensori non valsero tuttavia a guadagnare 
il consenso della maggior parte dei cattolici. Si replicò che l’arte, nel nostro 
caso specifico, non è e non deve essere fine a se stessa: ha un compito essen- 
zialmente funzionale. Si tratta di arte sacra: come tale dovrà essere in ogni 
caso all’ altezza del compito specifico, che le viene assegnato e riconosciuto 
nella casa di Dio. E° dunque necessario rispondere a questa precisa domanda: 
questi artisti sì audacemente innovatori — in maggioranza acattolici, e alcuni 
‘addirittura comunisti convinti — sono veramente riusciti ad esprimere l’inef- 
fabile bellezza del Cristo, della Madonna, dei Santi? Nel Crocifisso del Richier 
— per addurre un solo esempio — viene offerta alla pietà dei fedeli un’imma- 
gine talmente sconcertante che molti cattolici furono indotti a ravvisare in 
essa «uno scandalo per la pietà cristiana»: non per nulla il Vescovo di 
Annecy finì coll’ordinare la rimozione di questo «scandalo » dalla Chiesa di 
Assy (aprile 1952). 

Quando la polemica sembrò raggiungere il suo acme, ebbe luogo l’inter- 
vento autorevole di Mons. Celso Costantini, presidente della commissione per 


l’arte sacra in Italia. In vari articoli pubblicati su «L'Osservatore Romano » © 


(10 giugno - 18 agosto 1951) Mons. Costantini tracciò con mano maestra una 
terza via, via di mezzo equidistante dai due estremi opposti. Quando si ripro- 
vano, e giustamente, le mostruosità in cui è incorsa certa arte moderna, non 
si intende per ciò stesso dare l’ostracismo all’arte moderna come tale, impe- 
dendole l’ingresso più che legittimo nella casa di Dio. Ma non si dovrebbe 
dimenticare, giusta l'insegnamento dello stesso Sommo Pontefice Pio XII, che 
è necessario in ogni caso tener conto delle esigenze fondamentali della comu- 
nità cristiana assai più che del giudizio e del gusto personale degli. artisti. 
Si dia pure campo libero all’arte moderna, ma si esiga che essa serva ai riti 
sacri con quella riverenza che è loro uovuta. Un’arte sacra che non serva ad 
alimentare la devozione e la pietà dei fedeli non è affatto degna di quali- 
ficarsi come tale. 

E’ questa, evidentemente, una posizione moderata, in tutto conforme alle 
più belle tradizioni della Chiesa in campo artistico e alle esigenze più elemen- 
tari del culto cattolico. 

Vi fu purtroppo, tra gli stessi cattolici, chi si ritenne autorizzato ad al- 
zare la voce contro le direttive impartite dall’alto, accusando di incompren- 
sione (per non dire di mancanza di intelligenza) i più autorevoli sostenitori 
del partito moderato, della terza via! 

Riacutizzatasi ancora la polemica (con l’intervento di scrittori anche non 
cattolici) a proposito della nuova chiesa parrocchiale di Audincourt, l’Epi- 
scopato francese prese a sua volta posizione con un apposito documento e- 
manato il 28 aprile 1952. 

Poco più tardi (20 luglio 1952) il S. Uffizio indirizzava agli Ordinari una 
dettagliata istruzione sulla «Missione dell’arte sacra»: i concetti basilari, a 
cui si ispira questa istruzione, sono gli stessi che abbiamo già ricordato sopra; 
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l’arte non può reclamare il diritto di cittadinanza nella Chiesa di Dio se non 
nella misura in cui è atta a promuovere la fede e la pietà dei fedeli. 

L’aspetto più doloroso di questa vicenda è quello della ribellione, più o 
meno aperta o larvata, di alcuni cattolici (nen esclusi gli stessi religiosi), i 
quali osarono prendere un atteggiamento in netto contrasto con le direttive 
della Gerarchia: il che, a dir poco, significa contravvenire alle norme più ele- 
mentari suggerite dall’umiltà e dalla prudenza cristiana. 

Assai interessante il commento che il Segura fa seguire alla cronistoria 
della polemica intorno al problema dell’arte sacra moderna. L’A. si intrat- 
tiene a parlare diffusamente dell'influsso delle virtù e dei consigli evangelici 
sulla vita e, conseguentemente, sull’ opera degli artisti. Sottolinea, particolar- 
mente, la funzione che dovrebbero assolvere, in questo campo specifico, le 
virtù della povertà, della castità e dell’ubbidienza. Si tratta — a nostro parere 
—- di considerazioni certamente interessanti ma non altrettanto convincenti. 


Raimondo Verardo O. P. 


LA SCUOLA CATTOLICA - A. 1952. 


I - C. Colombo, L’elemento storico nell’insegnamento teologico; R. Spiazzi 
O. P., Teologia della Parrocchia. 


II - P. Droulers S. J. - A. Rimoldi, La sociologia religiosa in Italia (1); 
G. Soleri, L’îimmortalità dell’anima nel mondo classico. 


III - P. Droulers S. J. - A. Rimoldi, La sociologia religiosa în Italia; C. 
Melzi, Laicità e confessionalità dello stato. 


IV - M. Ce’, La discussione sulla coscienza umana di Cristo nella teologia 
moderna. - La Pastorale deì Sacramenti; A. Saba, Il sepolcro di San 
Benedetto. 


V-VI - L. Allevi, Mezzo secolo di teologia dogmatica e apologetica in 
Italia; L. Tondelli, Cinquant’anni di studì biblici in Italia; T. A. Jorio 
S. J., Morale e Diritto in Italia nella prima metà del secolo vigesimo; 
M. Pellegrino, Un cinquantennio dì studì patristicì in Italia; C. Co- 
lombo, La metodologia teologica dal 1900 al 1950. 


C. Colombo: L'elemento storico nell’insegnamento teologico. 


L’art. dell’illustre scrittore vuol essere un richiamo sentito ed urgente 
alia necessità di arricchire l’insegnamento teologico, sia ai laici che agli ec- 
clesiastici, con quei dati storici, che hanno accompagnato e permeato di sè 
tanto la Riveiazione divina nell’Antico e nel Nuovo Testamento, quanto lo 
sviluppo che essa ha avuto nella coscienza cristiana: sviluppo detto « dogma- 
tico >, perchè culminante nelle definizioni conciliari o pontificie. 

Dopo aver lumeggiato, con molti ed interessanti riferimenti bibliografici, 
il significato ed i valori apoiogetico, pedagogico-didattico, culturale della storia 
dei dogmi, come pure il valore apologetico e didattico dello studio storico della 
Rivelazione, D. Colombo conchiude i suoi sapienti rilievi teorici con suggeri- 
menti pratici, miranti a facilitare l’inserzione della funzione storica nell’in- 
segnamento dottrinale della teologia. Si tratta dunque di una «inserzione », 
ossia di un completamento, d’un auspicabile aggiornamento del metodo scola- 
stico tradizionale, alio scopo di assicurare alla teoiogia, anche nell'età mo- 
derna, il suo regale dominio nel mondo del pensiero. 

La scienza storica a servizio della rivelazione, del dogma e della teologia: 
è questo ii monito che il ch.mo Autore rivolge agli insegnanti di teologia, dalle 
pagine della tanto benemerita rivista. Nè esso ci sembra una novità assoluta. 
L’Aquinate stesso ha saputo inserire nel suo piano della « Summa Theologiae », 
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pur nella prevalenza delle linee razionali o speculative, copiosi riferimenti po- 
sitivi, atti ad illusirare la «genesi» storica del ripensamento umano del dato 
rivelato. Anche la storia, religiosa o profana, è chiamata nel sistema tomistico 
ad essere parte integrante del grandioso e mai compiuto edificio teologico, 
così che il metodo tomistico ha bisogno di venire aggiornato, arricchito ed 
anche consolidato nei suoi fondamenti positivi, pur restando sempre vivo, 
moderno ed insostituibile nel suo ordinamento razionale, perchè il più ri- 
spondente alle giuste esigenze della mente umana di fronte alle verità della 
fede. Se così non fosse, la «philosophia perennis », sarebbe oggi incapace di 
assolvere il suo compito di fedele ancella della teologia. Crediamo, pertanto, 
che sia più conforme ad una concezione integrale della scienza teologica, l’af- 
fermare: «Il vero progresso del pensiero teologico non sta (principalmente) 
nel dedurre nuove conclusioni da premesse rivelate, ma nel comprendere più 
profondamente il senso della Rivelazione divina di Cristo, attraverso una let- 
tura più profonda, con tutti i mezzi di cui può disporre oggi la Teologia Cat- 
tolica, delle fonti della rivelazione» (pp. 17-10). Teologia positiva e teologîa 
speculativa sono i due coefficenti indissolubili del progresso dogmatico. 


M. Ce’: La discussione sulla coscienza umana di Cristo nella teologia 
moderna. 


Il Rev. D. Ce’ ha riassunto in chiare ed obiettive pagine i termini del di- 
battito, cne ha travagliato la mente di alcuni teologi moderni, desiderosi di 
penetrare più a fondc nelia personalità, ontologica e psicologica, divino-umana 
di Cristo. Intorno a questo non meno delicato che affascinante problema: si 
può cistinguere in Cristo un «io» psicologico umano, distinto, benchè non 
separato, dall’« Io» del Verbo divino?, abbiamo già informato i nostri let- 
teri in un precedente numero di questa rivista (cf. «Sapienza », 1950 pp. 
421-438). Non cì resta quindi che sottolineare alcune affermazioni del ch.mo 
Autore del presente art., col quale ci sentiamo pienamente d’accordo. 

Conciudendo, D. Ce’ scrive: « Una cosa ci pare generalmente accettata, 
pur discutendone le condizioni e le modalità: che cioè la coscienza umana del 
Salvatore non percepisce immediatamente la sua personalità divina, la quale 
è invece raggiunta mediante ia visione beatifica... La discussione rimane in- 
vece sempre aperta sulla possibilità e, Iorse a maggior diritto, sulla opportu- 
nità psicologica umana... Si tratta d'una questione che vale per la Teologia. 
Sarà un capitolo nuovo nell'economia aei nostri trattati « De Verbo Incarnato. 
Perchè non considerarla come un omaggio del nostro tempo al Cristo»? A 
questo omaggio desideriamo che anche ia nostra rivista «Sapienza » continui 
a dare il suo devoto contributo. 

Luigi Ciappì O. P. 


RASSEGNA DI PEDAGOGIA - A. 1953. 


I-II - L. Stefanini: Il vaglio umanistico della scuola attiva; G. Flores 
D’Arcais: L’attivismo nel leggere; G. F. Pagallo: Note sulla filosofia 
italiana contemporanea; R. Sartor: Rassegna delle riviste pedagogi- 
che; A. Michieli: La letteratura infantile nell’ultimo decennio; R. 
Mazzetti: Libertà e tecnica in educazione fisica; A. M. Costa: Dei 
giocattoli che si aprono e chiudono e dei rapporti topologici proiettivi 
ed euclidei nello spazio infantile; G. Mastropaolo: L'educazione mu- 
sicale e i flauti di bambù; T. Marcati: Il giocattolo nella vita dell’in- 
fanzia; A. Franellich: Ginnastica e ritmica nei suoì aspetti psico- 


pedagogici. 


IIl - G. Santinello: Attivismo pedagogico e didattico nei Licei; D. Origlia: 
Problemi della pedagogia del giocattolo; G. Flores D’Arcais: Teoria 
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pedagogica e sperimentazione didattica; U. Ghini: Un metodo « natu- 
rale » per l’insegnamento del latino; F. Exemberger: Federico Froebel 
e Teresa Brunszvik; D. Cicinato: Critica interna e critica esterna. 


IV - G. Flores D’Arcais: Teoria pedagogica e sperimentazione didattica; 
A. Gatti: Problemi di urbanistica in termini di psicoigiene; G. F. Pa- 
gallo: Due note di storiografia filosofica; R. Sartor: ID convegno na- 
zionale sull’educazione dell’infanzia. 


L. Stefanini: Il vaglio umanistico della scuola attiva. 


In una serena disanima della scuola attiva, l'A. tenta innanzitutto di e- 
nunciare quei caraiteri in cui si può riassumere il verbo dell’attivismo: 1) fun- 
zionalità del sapere contro il culturalismo umanistico; 2) la scuola come vita 
anzichè la scuola come preparazione alla vita; 3) sapere legato agli interessi 
vitali del fanciullo; 4) spontaneità vitale del fanciullo al posto di idealità a- 
stratte e di fini remoti; 5) scuola sulla misura del fanciullo e non sulla mi- 
sura dell'adulto; 6) accentramento di interessi contro il nozionismo enci- 
clopedico; 7) scuola in movimento e scuola del lavoro; contro la tradizionale 
scuola libresca e scuola seduta; 8) spostamento del centro della scuola dal 
maestro allo scolaro; 9) diritto d’iniziativa, piani di lavoro, elezioni sco- 
lastiche contro i programmi imposti a l’autorità precostituita allo scolaro; 10) 
partecipazione al gruppo quale fonte della disciplina morale dell’alunno; 11) 
alacrità lieta contro l’aridità crudele e la pompa dell’insegnamento . cattedrat- 
tico. A questo punto lo Stefanini propone, in una serie di aggettivi, i criteri 
correttivi con cui va guidato l'inserimento dell’attivismo nella prassi pedago- 
gica odierna. 1) Bisogna che l’attivismo rechi l’ìimpronta della razionalità; 2) 
come metodo, salvi sempre il fine cui deve servire; 3) sla totale, investa cioè 
tutta la visione della vita; 4) adotti l’accentramento del sapere in fulcri dina- 
mici attorno ai quali possa verificarsi un’organico sviluppo del sapere; 5) 
sgorghi come convinzione, dall’interiorità spirituale dell’individuo; 6) l’attivi- 
smo deve essere temperante, evitare cioè ogni unilateralità ed assolutismo; 
7) graduato, in modo da concretare un’ attività proporzionata, condizionata 
alle possibilità effettive del singolo caso; 8) una disciplina dei valori reali 
del ragazzo deve regolare l’attivismo affinchè non esorbiti in forme illogiche 
ed inopportune; 9) la mantenuta autorità del maestro deve creare un attivismo 
bilaterale, alunno-insegnante; 10) dalla bilateralità l’attivismo deve sfociare 
nella multilateralità, essere cioè autenticamente sociale; 11) uno studio delle 
conoscenze attuali (manifeste o celate) del ragazzo deve costituire la base, il 
fondamento di un attivismo fecondo. In ultimo — dice lo Stefanini — l’atti- 
vismo deve saper sfuggire all’etichetta, ed affermarsi, anche se con umiltà di 
forme, come semplice comprensione amorosa dell’alunno, e forza viva che non 
trasmette il sapere per enunciazione, ma lo suscita per appello. Articolo pieno 
- di osservazioni geniali e profonde anche se i molti richiami culturali rendono 
la forma, qua e là, troppo esuberante. 


F. D’Arcais: Teoria pedagogica e sperimentazione didattica. 


Negli ultimi decenni, dice l’A. il movimento pedagogico italiano si è orien- 
tato in guisa da riconoscere la necessità di una fondazione speculativa, teo- 
rica, per ogni sforzo pratico. La valorizzazione, d’altra parte, delle espe- 
rienze dirette, ci riporta al concetto esatto di cultura, che è rispetto della 
personalità; per noi pedagogisti della personalità dell'alunno. Conoscenza 
quindi prerequisita, dell'alunno e dell'ambiente in cui si muove, per poter 
risolvere ad una educazione che salvi una doppia funzione: formazione indivi- 
duale e formazione sociale. Le diverse teorie e scuole pedagogiche sono sempre 
andate vagando nella svariata valutazione di questi due elementi che sono 
la teoria e la prassi, come uniche forze ed efficaci nella concretizzazione dei 
rapporti educativi. 

Nell'ultima parte del suo studio, la più interessante, l'A. richiama il si- 
gnificato della teorica di Kerschensteiner, che ha prospettato la dottrina del 
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«lavoro pedagogico ». Il valore fondamentale della posizione dello K. è che 
il lavoro in quanto contenuto e materia di insegnamento, viene assunto in 
relazione all’affermazione della sua essenzialità in quanto principio della 
scuola nuova, e fondamento dell’attività dello scolaro. Pur criticando il K. per 
non aver avvertito quell’aspetto del lavoro che solo la successiva esperienza 
storica avrebbe messo particolarmente in evidenza, lA. ammette che la sua 
teoria permette degli sviluppi e delle applicazioni pratiche di grande inte- 
resse, specie oggi che ci troviamo in un’epoca di affannosa rivalutazione della 
funzione del lavoro, non sempre fatta però con quella coerenza ai principi e 
quella illuminata discrezione che sole possono essere alla base. di un’arte pe- 
dagogica profonda. 
Angelo Perotto O. P. 


* * x 


PEDAGOGIA - A. 1953. 


I- c. G. Bianca: Opportunità di una determinazione dei concetti peda- 
gogici; R. Alessi: Di alcuni principî montessoriari; G. Giraldi: La -pe- 
dagogia di Amiel; S. Curcuruto: Conformismo e revisionismo: C. Mu- 
sumarra: Una nuova edizione del Decamerone. 


II - G. G. Bianca: Sistematicità della pedagogia come scienza filosofica; 
Santino Caramella: La pedagogia oggi; Filippo Puglisi: La teoria del 
comico în E. Kant; Giovanni Di Napoli: Il problema della filosofia 
oggi; Emilia Nobile: Razionalismo e dualismo. 


G. G. Bianca: Opportunità di una determinazione dei concetti pedagogici. 
Acuta revisione probiematica della pedagogia come scienza. Partire dal 
fatto o dai principi? Ecce, secondo il nostro, il dilemma la cui soluzione carat- 
terizzerà tutta la costruzione della pedagogia. Se è ammesso il fatto come 
punto di partenza, bisogna ammettere la possibilità di svariate soluzioni. Ri- 
guardo all'educazione molto opportuno è il richiamo che il Bianca fa alla 
« situazione storica » in cui ogni vita umana trova un nesso di relazione. Il 
metodo è qui definito come «rapporto tra educatore ed educando » (7). Illogico 
pretendere però che tutti abbiano idee chiare quando è ammessa la. più di- 
sparata eterogeneità di soluzioni delle fondamentali istanze pedagogiche. 


R. Alessi: Dì alcuni principî montessoriani. 


Rivalutazione serena e perspicua del significato dell’opera della Montessori. 
L’idea-sintesi che l’A. crede di dover cogliere nel messaggio della illustre peda- 
gogista è la rivendicazione del mondo di pace in cui bisogna far sviluppare la 
vita del bambino, nel sereno lavoro di sfruttamento delle facoltà di cui Dio 
l’ha largamente dotato. Tale concetto richiama quello del vincolo di unità col 
resto degli uomini che bisogna curare nel bimbo. Condizioni per questo lavoro 
pedagogico sono: un ambiente favorevole, il libero uso di un materiale accu- 
ratamente studiato perchè corrisponda alle esigenze del soggetto, sforzo co- 
stante da parte dell’educatore di vivificare la fredda lettera del metodo con 
uno sforzo personale che assicurerà la possibilità di non ostacolare il bambino 
nello stadio evolutivo dell’educazione. 


G. Giraldi: La pedagogia di Amiel. 

L’A. mette a punto il valore genuino di Amiel pedagogista. Partendo da 
una critica a chi richiede come programma per i maestri la lettura degli 
scritti del pedagogista svizzero, il Giraldi dimostra, in una lunga, documen- 
tata esposizione delle ideologie di Amiel, come la incertezza e la continua 
oscillazione che le caratterizzano vietano di fare dell’autore di esse un pen- 
satore avvicinabile se non da pochi, adeguatamente preparati lettori. Parti- 
colarmente interessanti i testi sul rapporto tra morale, anima ed immortalità. 
Concludendo il suo studio, il Giraldi invoca la pubblicazione dei molti ma- 
noscritti in cui ancora si cela il pensiero di Amiel. 


Angelo Perotto O. P. 


anto. 
S., 
Corso 
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Asveld Paul: La pensée religieuse du Jeune Hegel: Liberté et aliénation - 
Desclée de Brouwer e Cie, Paris 1953. 

D’Avack Giuseppe: La carità e Maria - Coletti Editore, Roma 1954. 

Fernandez Clemente S. I.: Metafisica del conocimiento en Suarez - Ma- 
drid 1954. 

Franchi Attilio: Saggio sul sistema ontologico di Antonio Rosmini - S. 
A. L. E. « Sodalitas », Domodossola - Milano 1953. 

Giorgis B. M. d. C.: L’ Immacolata - Meditazioni - L.I.C.E. - R. Berruti e 
CHRLormogl953: 


Grion Alvaro O. P.: Santa Carena da Siena - Dottrina e Fonti - Morcel- 
liana, Brescia 1953. 


Il problema della storia. Atti dell’ VIII Convegno di Studi Filosofici Cri- 
stiani tra Professori Universitari - Gallarate 1952 - Morcelliana, Bre- 
scia 1953. 


Leclercq Jacques: La vocazione religiosa - Morcelliana, Brescia 1954. 


Macali Luigi O.F.M. Conv.: Elementi di Teologia morale per laici, Vol. I: 
I principî - Padova 1953. s 

Marchesi C. Federico: Estetica y Unicismo. Ed. « Cepur », Montevideo 1954. 

Pazzaglia Luigi O.S.M.: Poesia dell’ Immacolata - L.I.C.E., L. Berruti e 
GA Torimomi993: 

Pazzaglia Luigi O.S.M.: Conferenze mariane - Serie prima: Grandezze di 
Maria - L.I.C.E., R. Berruti e C., Torino 1954. 

Pieper Josef: La fin des temps - Trad. par C. Champollion - Desclée de 
Brouwer, Paris 1953. 


Pietro d’Alcantara O.F.M. (San): Trattaro dell’Orazione e della Medita- 
zione - A cura di P. P. Valugani - Pontificia Editrice Arcivescovile 
Daverio, Milano 1954. 


Relazioni e discussioni (1951-1952). Associazione Filosofica Ligure - Edi- 
tori Fratelli Bocca, Milano-Roma 1953. 


Rossi Giuseppe: L’Anno Mariano neì Documenti Pontifici - L.I.C.E., L. 
Berruti e C., Torino 1954. 


Sciacca M. Federico: La filosofia oggìî - Editori Fratelli Bocca, Roma- 
Torino: vol. I 1952, vol. II 1954. 


Tonini Valerio: Epistemologia della Fisica moderna - Ed. Fratelli Bocca, 
Milano-Roma 1953. 


Tonini Valerio: La Chiesa di pietra - Editore De Luca, Roma 1951. 

Tubaldo Iginio: La dottrina cristologica di Antonio Rosmini - S.A.L.E. 
« Sodalitas », Domodossola-Milano 1954. 

Weil Simone: La prima radice - Edizioni di Comunità, Milano 1954. 


Zapelena Timotheus S. J.: De Ecclesia Christi - Pars altera Apologetico 
dogmatica - Ed. altera aucta et emendata - Apud aedes Universitatis 
Gregorianae, Romae 1954. 


Con Approvazione Ecclesiastica e dell’ Ordine - Roma, 20 Aprile 1954 
Direttore Responsabile : P. BENEDETTO D'AMORE 
STABILIMENTO TIPOGRAFICO AGNESOTTI - VITERBO - 20 Aprile 1954 


IN MEMORIA 
DEL REV.MO P. M. EMMANUELE SUAREZ 
MAESTRO GENERALE DEI DOMENICANI 


Il Rev.mo P. M. Emmanuele Suarez, Maestro Generale del- 
l’Ordine dei Predicatori, ha incontrato la morte all’età di 59 anni, 
assieme al suo segretario particolare P. A. Martinez, in un inci- 
dente automobilistico nei pressi di Sales (Prov. di Perpignano 
in Francia) il mattino del 30 Giugno, mentre si recava, dopo un 
intenso anno di lavoro, in Ispagna, sua patria, a presiedere un 
Capitolo Provinciale. 

Tale notizia, diffusa per radio in una giornata per tutta Italia, 
e forse per tutto il mondo, è stata una triste dolorosa sorpresa 
per tutti i figli di S. Domenico, data l’operosità veramente straor- 
dinaria e paterna del loro Maestro Generale. 

Nello sguardo dei confratelli che ho potuto vedere in questi 
ultimi giorni a Roma e a Napoli, ho letto un senso di profondo 
dolore, di scoramento, di smarrimento; da essi — e il loro, come 
il mio, è un giudizio sulla vita e non un sentimento dinanzi alla 
morte — non ho sentito che parole di lode per l’opera grandiosa, 
assidua, prudente, saggia, affettuosa, eroica, religiosa di questo 
Padre che ogni giorno, dal più presto mattino a notte alta, era 
al suo tavolo di studio e di lavoro per la direzione dell’Ordine 
affidato dalla Provvidenza alle sue mani, se il bisogno non lo chia- 
mava altrove, dove accorreva in aereo o in rapido o in auto, col 
mezzo più celere, per avviare o consolidare iniziative di aposto- 
lato e di studio e di formazione religiosa, per incoraggiare i suoi 
figli, per sanare errori, per aiutare e consigliare quanti, Provin- 
ciali o semplici frati ed ecclesiastici o laici, si rivolgevano a lui. 

Altri, in altro numero, parleranno di lui come Maestro Ge- 
nerale, come studioso di problemi di diritto, come membro e con- 
sultore di vari dicasteri e uffici della curia romana, come religioso. 

Queste poche righe vorrebbero esprimere il senso di gratitu- 
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dine che la Rivista « Sapienza » e il sottoscritto, personalmente, 
devono al Rev.mo P. Suarez. 

« Sapienza » deve sopratutto a lui la sua esistenza. Quando 
nel 1947, a conclusione d’un Convegno dei Lettori Domenicani 
d’Italia, Convegno ch’egli stesso, subito dopo la nomina a Maestro 
Generale, aveva indetto e patrocinato per una revisione e per 
una possibile adeguatezza dei nostri studi alle esigenze dei nuovi 
tempi, fu presentata la proposta d’una Rivista che in Italia, luogo 
più vicino alla S. Sede, esprimesse il pensiero dei Domenicani ita- 
liani ed esercitasse le forze più giovani e più sane e più capaci 
nella difesa della verità e del patrimonio dottrinale dell’Ordine, 
fu il Rev.mo nuovo P. Generale che, quasi solo, comprese il va- 
lore dell’idea e ne assunse, cosa che mantenne fino all’ultimo e 
in una forma più esplicita e chiara nella riunione dei Provinciali 
italiani del Settembre scorso, ogni responsabilità, compresa l’eco- 
nomica. 

Nei vari contatti che, come direttore della Rivista, ho avuto 
con il Rev.mo P. Suarez, ho avuto modo di conoscere un poco 
l’uomo nelle sue idealità, nella sua potenzialità, nel suo metodo, 
nel suo governo. 

D’animo aperto alla nuova problematica, alle questioni di dot- 
trina e di vita che il nostro tempo pone, conservava tuttavia un 
sentito radicale attaccamento alla tradizione dottrinale e  spi- 
rituale dell'Ordine, una profonda intelligente adesione all’inse- 
gnamento della Chiesa. 

Lasciava ai suoi religiosi volentieri libertà d’iniziativa e di 
indagine, ammirava e incoraggiava lo sforzo di comporre esigenze 
nuove e tradizione, parlava di tomismo aperto, le diverse pro- 
spettive dei problemi fondamentali non lo preoccupavano; ma sua 
esplicita costante norma era di non ammettere nessuna scissione 
dottrinale nell'Ordine. E in questo, nonostante l'immenso lavoro 
di ordine pratico nell'ordinamento di tanti particolari casi di per- 
sone e nella sistemazione od organizzazione di istituzioni, è stato 
vigile accorto e saggio. 

Aveva fiducia dei suoi uomini; aveva rispetto delle opinioni 
altrui. Aveva avuto da Dio il dono di un retto pronto giudizio 
pratico, di un’acutezza di percezione, che gli faceva facilmente 
scorgere la meta e la via. Questa apertura e fiducia negli altri 
e questa rettitudine e acutezza di giudizio avevano formato in 
lui una potenzialità da permettergli di portare avanti con sere- 
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nità ed equilibrio e sicurezza un’opera gigantesca che, forse, pa- 
recchi uomini messi assieme non avrebbero saputo condurre. 

Nel metodo di attuazione era sorprendente. Vi è una legge a 
cui, chi più chi meno, obbediscono tutti gli uomini, siano essi 
uomini di pensiero o d’azione: è la legge della semplicità, della 
brevità. E’ la legge che guida il santo, il filosofo, lo scienziato, 
l’uomo d’azione. Quanto più l’uomo segue questa legge, tanto più 
egli imita l’operare di Dio, tanto più si avvicina a Dio, che è somma 
semplicità. Quanto più si dilaga in pensieri vari, quanto più si 
disperde in molteplici operazioni senza unità e semplicità d’in- 
tento, tanto più l’uomo si allontana dal modo dell’operare divino. 

Il Rev.mo P. Suarez aveva questo metodo e questo segreto 
nel suo operare: la semplicità e la brevità. Quando intuiva il va- 
lore di un’opera non si perdeva in considerazioni vaghe, ma, pur 
prevedendo le opposizioni e le difficoltà inerenti a quell’opera, pas- 
sava all’attuazione pratica con sicurezza di riuscita. Quando non 
era sicuro del valore di un’opera o dell’efficacia degli individui 
sapeva prudentemente attendere. 

Era un saggio, sul tipo dei sapienti richiesti alla direzione 
della vita umana e della società degli uomini, come nella conce- 
zione degli antichi greci e come nell’esigenza dei contemporanei 
più avveduti. Non un filosofare astratto il suo, non una dialettica 
di parole, ma un opportuno riservato dignitoso, anche se cordiale 
e paterno, parlare e un continuo operare diretto da alta e retta 
intenzione e profluente da virtù e fecondo di bene. Era l’uomo 
della concretezza, l’uomo delle opere. 

Dinanzi alla figura del Rev.mo Maestro Generale, così come 
balza viva alla sua morte, comprendo anch'io le parole di un noto 
scrittore sentimentale e spirituale dei nostri tempi: « bisogna at- 
tendere la morte per giudicare la vita; alla morte, solo alla morte, 
possiamo riassumere i motivi essenziali della vita»; quando si 
perde una persona, allora soltanto si sente il valore della sua vita 
e della sua opera. 

Comprendo meglio il significato e il valore della tipica de- 
scrizione dell’anima del giusto, dopo la morte, in una filosofia 
orientale, nella persiana. « Un profumo singolare giunge fino al- 
l’anima dell’uomo buono e giusto, portato dal vento del sud. L’a- 
nima aspira questo vento profumato, e pensa: da dove viene que- 
sto vento, il più profumato che io abbia mai aspirato? Si avanza 
allora verso di lei la sua propria natura sotto forma di una per- 
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sona giovane, bella, splendente, forte, maestosa, dalla statura slan- 
ciata e diritta, dal corpo meraviglioso, nobile, di razza illustre, 
più luminoso nel suo corpo di tutte le creature più splendenti. 
L’anima del giusto, rivolgendole la parole, le chiede: chi sei tu, 
o giovane creatura, più bella di tutte quelle che io abbia mai ve- 
duto? E la sua natura risponde: io sono, o uomo, i tuoi buoni pen- 
sieri, le tue buone parole, le tue buone azioni » (Avesta - Yeshts 
XXII). i 

Comprendo ancora più l’efficacia delle parole di Cristo ai mo- 
renti: «non temere la morte: sono la Vita», «non aver paura 
delle tenebre: sono la Luce ». Vita e Luce, il cui riflesso, attra- 
verso lo splendore di un’anima nobile e grande, giunge fino a noi 
e, pur nel dolore del repentino e incomprensibile distacco, resta 
come speranza e sollievo nel terreno peregrinare a cui noi siamo 
ancora soggetti. 

La figura del Rev.mo P. Emmanuele Suarez, nostro amato 
Padre e Maestro Generale, appare, anche dopo una morte tragica, 
come quella d’un cavaliere senza macchia e senza paura, come 


quella di un eroe, come quella di un santo, di un santo del nostro 
tempo. 


BENEDETTO D’AMORE O. P. 


IL DOGMA 
DELLA IMMACOLATA CONCEZIONE 


Il dogma non è che l’ultimo stadio del progresso effettuato 
dalla mente umana, illuminata dalla fede, nell’intelligenza e nella 
formulazione delle verità da Dio rivelate. A rigore di termini, 
quindi, non si può parlare di evoluzione o di progresso di un dogma, 
costituendo esso piuttosto l’approdo definitivo di una più o meno 
lenta e perigliosa navigazione sulle acque dell’indagine, delle di- 
scussioni, delle contrastanti opinioni. Il dogma è il punto di ar- 
rivo, e il sospirato porto, non il viaggio che conduce alla sicura e 
perenne conquista della verità. 

Il dogma dell’Immacolata Concezione, anzichè sfuggire a que- 
sta regola generale, ch’è imposta dalla stessa natura umana inca- 
pace di apprendere simultaneamente, cioè intuitivamente, essenze 
e proprietà, cause ed effetti, principi e conclusioni, rapporti reci- 
proci tra le diverse verità, costituisce uno degli esempi più lu- 
minosi della relativa libertà di pensiero esistente nella Chiesa 
cattolica intorno a dottrine non ancora da essa definite: libertà, 
che si è protratta sino a quando il Magistero ordinario della Chie- 
sa e poi quello straordinario non hanno riconosciuto alla dottri- 
na immacolatista il carattere della divina rivelazione, dichiaran- 
dola dogma di fede. 

Volendoci rappresentare il complesso dei dogmi cattolici a so- 
miglianza d’una catena di altissime montagne illuminate dal sole 
perenne della divina rivelazione ma offuscate sovente alla base e 
ai fianchi da nebbie e da tempeste, dobbiamo riconoscere che la 
cima simboleggiante l’Immacolata, benchè non la più elevata di 
tutte, è stata però la più ardua a conquistare. Molti ne negarono 
persino l’esistenza; altri la intravidero appena; altri, più fortu- 
nati forse che ardimentosi, riuscirono a trovare le poche vie di 
sicuro accesso e trionfalmente la scalarono. Non così avvenne per‘ 
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gli altri dogmi mariani. Già, infatti, nel Concilio di Efeso del 431 
si ha la solenne proclamazione della Maternità divina di Maria, 
contro la proterva negazione dei Nestoriani: «Se qualcuno non 
confessa che 1’ Emanuele è veramente Dio, e che quindi la santa 
Vergine è Genitrice di Dio (essa infatti concepì secondo la carne 
il Verbo fatto carne) sia scomunicato » (Denzinger-Rahner, Enchir. 
Symbol., ed. 29, 1953, n. 113). La perpetua Verginità di Maria era 
stata dichiarata e difesa come verità di fede da Papa Siricio nel 
392, e poi sarà con solenne anatema confermata dal Concilio I 
del Laterano, riunitosi sotto Martino I nel 449. 


1. - VARIE TEORIE PER SPIEGARE IL PROGRESSO DELLA DOTTRINA IMMACO- 
LATISTA. 


a) La teoria dell’esplicìtazione logîca. 


I suoi difensori affermano che la credenza nell’Immacolato 
Concepimento di Maria siasi sviluppata attraverso un triplice pe- 
riodo. 1°: Periodo di pacifico possesso, dal sec. I al sec. XIII. Du- 
rante questo lungo spazio di tempo la Chiesa, tanto in Oriente 
quanto in Occidente, ammise l’ Immacolata Concezione sia iîm- 
plicitamente, professando la perfetta santità della Madre di Dio 
e la sua illibata e perenne verginità di mente e di corpo; sia 
espressamente, ritenendo che l’anima della Vergine fosse stata 
esente dalla colpa di origine in virtù d’una pienezza di grazia 
ricevuta nel primo istante della sua creazione ed infusione nel 
corpo. 2°: Periodo dì controversia, dal sec. XIII al sec. XVI. Alle 
affermazioni, infatti, non sempre pienamente ortodosse degli uni, 
fecero contrasto (in Occidente) le negazioni di molti rappresen- 
tanti della scienza sacra, ai quali la pia credenza non soltanto 
apparve non solidamente fondata nelle fonti della divina rive- 
lazione, S. Scrittura e Tradizione, ma inconciliabile con due dogmi 
basilari per il Cristianesimo: l’universalità del peccato originale, 
chiaramente insegnata dall’Apostolo (Rom. c. 5), e l’universalità 
della redenzione operata da Gesù Cristo, attestata dai Libri Sacri 
e da tutti i Padri. 3°: Periodo di trionfo, dal sec. XVI al sec. XIX. 
I Padri del Concilio di Trento, dichiarando di non voler includere 
nel decreto concernente l’universalità del peccato originale la bea- 
tissima Vergine Maria, confermavano l’atteggiamento favorevole 
della Chiesa di Roma verso la pia credenza; atteggiamento, non 
di semplice tolleranza (come aveva creduto S. Tommaso), ma di 
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favore e poi di difesa, che culminò nella solenne definizione dog- 
matica dell’ 8 dicembre 1854 (1). 


b) La teoria della deduzione dialettica. 


I suoi assertori spiegano il progresso della credenza immaco- 
latista non come il semplice passaggio dall’implicito all’esplicito, 
dall'idea più o meno vaga ed oscura a quella chiara e precisa, 
ma come la conclusione d’un raziocinio teologico propriamente 
detto, nel quale la verità enunziata dalla conclusione differisce 
concettualmente e quindi formalmente dalle verità contenute nelle 
premesse, benchè abbia in queste il suo germe o principio ideale. 
Secondo loro, infatti, ecco come avrebbero ragionato i Padri e i 
teologi immacolatisti: « La B. Vergine è degna Madre di Dio, 
come la Chiesa ha sempre creduto ed ha definito solennemente 
ad Efeso. Ora, da questo principio basilare per la Mariologia se- 
gue logicamente e necessariamente non soltanto il dogma della 
immunità di Maria da ogni peccato attuale personale, ma altresì 
la preservazione dal peccato originale. In verità, chi può negare 
che la Madre di Dio abbia diritto ad ogni grado di purezza con- 
ciliabile con la sua redenzione per i meriti di Cristo? Ma è chiaro 
che il debito personale di incorrere nella macchia del peccato di 
origine ed il privilegio della preservazione dall’attuale contrazione 
della colpa appaiono conciliabili con i dogmi dell’universalità del 
peccato originale e la prerogativa di Cristo, Redentore universaie. 
Perciò, tanto l’immunità di Maria da ogni colpa attuale quanto 
la sua esenzione dalla macchia originale sono due dogmi che di- 
scendono necessariamente dal dogma fondamentale, che si suol 
enunziare con questa formula: « Maria fu degna Madre di Dio ». 

Tuttavia, i teologi che vedono nella dottrina dell’ Immacolata 
Concezione il risultato d’un vero e proprio raziocinio teologico, 
avente per maggiore dell’argomento una chiara verità di fede, 
ammettono che non si possa aderire a tale dottrina come ad una 
verità rivelata da Dio, cioè contenuta almeno implicitamente nel 
deposito della rivelazione, se prima non interviene il Magistero 
ordinario o straordinario della Chiesa. Questa, grazie alla speciale 
assistenza dello Spirito di verità a lei promessa dal suo Divin 
Fondatore, conosce in modo diretto quella stessa dottrina che i 

(1) J. Dunr, S. I. (L’évolution du dogme de l’ Immaculée Conception, in « Nou- 
velle Revue Théologique », 73, 1951, p. 1018) attribuisce questa concezione dello svi- 
luppo dogmatico dell’ I. C. a J. B. Franzelin, Tractatus de divina traditione, sect. IV, 


thes. XXIII, p. 238-247; M. PRrUNIER, Evolution et immutabilité de la doctrine reli- 
gieuse de l’ Eglise, Paris; X. Le BacHeLET, in Dict. de Théol. Cath., VII, 1, col. 845 e sg. 


264 LUIGI CIAPPI O. P. 


teologi hanno conosciuto per via indiretta, cioè di raziocinio, e, 
definendola, le conferisce un sigillo d’infallibile certezza (2). 


c) La teoria dell’esperienza psicologica. 


Le due vie o teorie suddette, escogitate per spiegare ragio- 
nevolmente il progresso della dottrina immacolatista sino alla de- 
finizione dogmatica, non hanno soddisfatto l’esigenza razionale 
di altri teologi. Alla prima teoria essi rimproverano di peccare 
per difetto, in quanto essa riduce il progresso dogmatico ad una 
semplice spiegazione o chiarificazione di verità, già precedente- 
mente conosciute nel loro essenziale contenuto ma solo in modo 
imperfetto ed oscuro. Ora, osservano i nostri critici, ciò significa 
avere una visione semplicista della realtà e della storia. Infatti, 
come ammettere che nel Protoevangelo o nella salutazione ange-. 
lica o nel dogma della maternità divina o in quello della verginità 
perpetua di Maria sia contenuta formalmente, sebbene in modo 
alquanto oscuro, la verità dell’ Immacolata, e che essa sia rimasta 
celata a menti così eccelse come quelle di S. Agostino, S. Ber- 
nardo, S. Tommaso, e di tanti altri esimi dottori? La seconda teo- 
ria, invece, essi soggiungono, pecca per eccesso, poichè non salva 
a sufficienza l’ immutabilità del dogma. Se, infatti, ammettiamo 
una nuova conoscenza oggettiva, quale si ottiene attraverso un 
raziocinio vero e proprio, non si avrà altresì una nuova verità, 
prima rimasta in se stessa del tutto ignota? Ed allora, in virtù 
di quale metamorfosi una verità, ch’è frutto di indagine razio- 
nale, ci viene proposta dalla Chiesa come verità di fede, da Dio 
rivelata? Perchè fosse vera questa teoria, occorrerebbe dimo- 
strare che la Chiesa ha definito la dottrina dell’ Immacolata Con- 
cezione proprio per la sua indole di rigorosa conclusione teolo- 
gica, emanante dal dogma della maternità divina, e che tale pri- 
vilegio non è stato rivelato per altra via. Ora, nessun teologo 
ardisce far proprie queste affermazioni (3). Del resto, si fa ancora 
osservare, il modo stesso col quale la S. Sede ha proceduto sia 
nelle inchieste per la definibilità che nella proclamazione stessa 


(2) Il P. Duhr menziona tra i difensori di questa seconda teoria: M. H. TUYAERTS, 
L’évolution du dogme, Etude théologique, Louvain 1919; ma specialmente: F. MARIN- 
Sora, L’évolution homogène du dogme catholique, 2 voll., (trad. francaise), Paris 
1924, t. I. p. 321-330. 

(3) E’ questa l’osservazione opposta dal P. R. Schultes al raziocinio del P. Marin- 
Sola, sopra riferito (cfr. R. ScHuLTESs, Eclaircissements sur l’évolution du dogme, in 


Rech. de Sc. phil. et théol., XIV, 1925, p. 293, cit. da Duhr, art. cit., in N. R. T 73 
1951, p. 1018). ’ . Th., 73, 
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del dogma, mostra evidentemente che essa si sentiva perfetta- 
mente indipendente dalla scienza teologica (4). 

. —Riconosciute insufficienti, per vari motivi, le due prime teo- 
rie, un’altra viene proposta allo scopo di spiegare più convenien- 
temente la tanto travagliata evoluzione della dottrina immaco- 
latista. Questa terza teoria o soluzione psicologica consisterebbe 
in «una presa di coscienza sempre più chiara e più ferma » della 
verità definita poi dalla Chiesa. I sostenitori di questa nuova so- 
luzione, dopo aver constatato che né la logica né la dialettica rie- 
scono a sciogliere l’arduo problema dell’evoluzione del dogma in 
genere, poichè la prima non riesce a spiegarne il progresso ogget- 
tivo, la seconda ne lede l’ immutabilità, concludono che il dogma 
sfugge (échappe) all'indagine della scienza teologica come pure 
a quello della scienza storica. 

La teologia, osservano essi richiamandosi all’autorità dell’A- 
quinate (5), accetta il dogma, non lo costituisce. Il dogma dipende 
unicamente dalla vita psicologica della Chiesa. Il criterio, cui si 
attiene la Chiesa quando si accinge a pronunziare una definizione, 
è la propria coscienza. Ecco quanto si è verificato anche a propo- 
sito del dogma dell’ Immacolata Concezione (6). 

2. - LOGICA, DIALETTICA E PSICOLOGIA RELIGIOSA A SERVIZIO DEL PROGRESSO 

DOGMATICO. 

A me sembra che una risposta soddisfacente al quesito pro- 
postoci: Come si è diffusa ed ha trionfato nella Chiesa la dot- 
trina immacolatista?, debba tener conto di tutte e tre le soluzioni 
indicate, poichè ognuna di esse illumina a suo modo il fatto so- 
prannaturale dell’evoluzione del dogma dell’ Immacolata, senza 
tuttavia fornircene una spiegazione completa. 

Non v’è dubbio che la soluzione psicologica, la quale fa leva 
sul «sensus Ecclesiae » e sul «sensus fidelium », ossia sulle fa- 
coltà percettive soprannaturali di cui sono dotate la gerarchia e 
la comunità dei fedeli, è la più vicina alla verità. E’ incontesta- 
bile, infatti, che il progresso dei dogmi, dopo che la rivelazione 


(4) Il P. Duhr scrive testualmente: « La manière de procéder su Saint-Siège n'est 
pas moins révélatrice. Dans l’enquéte entreprise sur la définibilité aussi bien que dans 
la proclamation d’un dogme, il se montre parfaitement indépendant de la science 
théologique » (1. c., p. 1022). Il P. Bainvel si era espresso ugualmente (Histoire d’un 
dogme, ìîn Etudes, t. 101, 1904, p. 623). 

(Ct, Same heols Ii: (1,0. 6, ad3; la, cia 8,0; 04-1LI,Cq. 111, a..4, C. 

(6) Sostenitore di questa teoria è il P. Duhr (art. cit., N. R. Th., pp. 1023-1024), 
il quale/cita in suo appoggio: J. BarNnvEL, art. cit., Etudes, t. 101, 1904, p. 617, 620-621, 
623-624, 625; L. pE GRANDMAISON, Le dogme chrétien, p. 263-264; H. PinaRp, in Diction. 
apologét., art. Dogme, t. I, col. 1169; J. LEBRETON, L’encyclique dans la théologie mo- 
derniste, 1908, p. 36-37; A. GaRDEIL, Le donné révélé et la Théologie, p. 180. 
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ufficiale delle verità divine si concluse con la morte dell’ultimo 
apostolo, S. Giovanni Evangelista, non è stato più ontologico o 
oggettivo, dovuto cioè ad una manifestazione di nuove verità prima 
del tutto sconosciute, ma soltanto psicologico o soggettivo, con- 
sistente in una penetrazione sempre più profonda ed in una for- 
mulazione sempre più chiara delle verità già conosciute; penetra- 
zione e formulazione, che furono principalmente il frutto di atti 
conoscitivi ed affettivi emananti da virtù e doni soprannaturali, 
i soli principi operativi proporzionati alle verità divine da per- 
cepire e convenientemente esprimere in linguaggio umano. Per- 
ciò, mi sembra inesatto il dire che il senso cristiano è stato il 
coefficiente ausiliare della logica speculativa nell’intelligenza delle 
verità della fede e non piuttosto un organo conduttore e tra- 
smettitore della rivelazione stessa (7). 

Tuttavia, esaltando come principale il compito del « sensus 
Ecclesiae » e del « sensus fidelium » nello sviluppo soggettivo delle 
verità della fede, non è lecito negare o svalutare il contributo 
efficace e prezioso dato dalla scienza teologica, sia positiva che 
speculativa. Orbene, si svalorizza tale contributo quando si af- 
ferma che la teologia non ha assolto che il compito negativo e 
indiretto di rimuovere gli ostacoli. alla retta intelligenza delle 
verità della fede, o si è limitata al compito accessorio e conse- 
guente di stabilire quale posto occupa il dogma dell’ Immacolata 
Concezione nel complesso armonioso dei dogmi cristiani. 

Mi sembra pertanto più giusto l’affermare che la scienza teo- 
logica collabora allo sviluppo dogmatico non soltanto indiretta- 
mente, rimuovendo le false concezioni delle verità della fede, ma 
anche direttamente e causalmente, indagando cioè la loro presenza 
nel deposito della rivelazione, preparando ed elaborando le for- 
mule della definizione. E’ questo l’insegnamento che ricaviamo 
dagli Attì del Concilio Vaticano, nei quali si legge: «... Un’altra 
scienza dei divini misteri è quella che si parte dai principi rive- 
lati e ritenuti per fede, e su tali principi si basa. Questa intel- 
ligenza della rivelazione è tutt’altro che da escludersi; infatti con 
essa si costituisce buona parte della sacra teologia. In verità, 
supposta la fede, la ragione indaga in qual modo le verità siano 


(7) E? l’osservazione che fa il P. Duhr alla seguente affermazione di Marin-Sola: 
« Voilà pourquoi le sens chrétien envers Marie sa Mère et la Mère de Dieu a été le 
meilleur) juge et le plus puissant auriliaire de la logique spéculative, comme il l’a 
été et le sera pour tous les dogmes qui n’intéressent pas exclusivement l’intelligence 
mai aussi le coeur de l’homme » (op. cit., t. I, p. 330-331; DuxRR, art. cit., p. 1021). ° 
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contenute nella loro sorgente: la rivelazione, e questo è il compito 
della teologia positiva (come si suol chiamare); di poi, facendo 
appello anche alle verità e ai principî di ordine naturale, la ra- 
gione ritrae una certa conoscenza analogica delle verità rivelate, 
onde sapere che cosa siano in se stesse (quid sint in seipsis) ’ fides 
quaerens intellectum ’, e questo è il compito della teologia spe- 
culativa. Dovere di essa è di prefiggersi come norma il senso dei 
dogmi, qual è contenuto nella rivelazione ed è dichiarato dalla 
Chiesa, e in conformità ad esso elaborare le cognizioni filosofiche, 
per poi servirsi di queste allo scopo di conseguire una certa ana- 
logica conoscenza dei misteri, secondo l’esempio lasciatoci dai 
SS. Padri e dai teologi cattolici... Da ciò si deduce che la ragione 
umana e la filosofia non devono atteggiarsi ad arbitre nelle ma- 
terie spettanti alla religione, ma piuttosto rendersene in tutto 
devote ancelle. Ecco perchè, a scanso d’ogni falsa interpretazione 
del decreto conciliare (Sess. III, cap. 4: D.-R. 1795), viene asse- 
rito: sotto la guida della fede, la ragione raggiunge una certa in- 
telligenza dei misteri; conoscenza, però, che ha per base i prin- 
cipî rivelati» (8). 

La ragione filosofica, dunque, è strumento della fede nella 
conoscenza sempre più approfondita delle verità rivelate, ed as- 
solve in questo campo un duplice compito ben distinto e di valore 
assai diverso. In quanto determina con esattezza il significato ra- 
zionale del dato divino, ne spiega ed illustra il contenuto dottri- 
nale, difende i misteri della fede dalle impugnazioni degli incre- 
duli o le false interpretazioni degli eretici o di cristiani meno 
illuminati, la teologia è chiamata a buon diritto sapienza, poichè 
la sua funzione intorno ai principi della fede è propriamente con- 
templativa, dichiarativa o apologetica. In quanto, invece, dalle 
verità rivelate deduce, per via di razionicio, altre verità che ivi 
erano contenute soltanto virtualmente e come in germe, la teo- 
logia è detta propriamente scienza della rivelazione divina e la 
sua funzione è spiccatamente argomentativa o discorsiva, senza 
che perciò essa adotti necessariamente il metodo razionalistico ri- 
provato negli Atti del Concilio Vaticano: « Non è invece consen- 
tito il metodo inverso; il prestabilire cioè, come criterio, cognizioni 
puramente razionali, d’indole filosofica, cui adattare il significato 


(8) Cf. Schema Constit. dogmat.: De doctrina catholica, adnot. 13, in MansI, Am- 
pliss. Collect. Concil., t. 50, col. 83-84; A. VACcaNT, Etudes théologiques sur les Const, 
du Concile du Vatican, Parigi 1895, t. II, art, 127. 


dei dogmi, diverso da quello contenuto nella rivelazione e non 
conforme all'insegnamento e alla credenza della Chiesa» (9). 

Rivestita in tal modo delle due onorifiche e importanti ca- 
ratteristiche di sapienza e di scienza, la teologia si fa nobile an- 
cella della fede e provoca nello spirito umano lo sviluppo della 
semenza evangelica, la quale, a guisa di granello di senapa, è 
destinata a crescere e fruttificare in tutte le facoltà operative del- 
l’uomo. La fede, che apprende ed assente con incrollabile certezza 
alle verità soprannaturali in forza dell’autorità di Dio rivelante, 
non sarebbe, da sola, sufficiente ad effettuare lo sviluppo dogma- 
tico. Però, se la fede non è, di per sé, né dichiarativa, né apolo- 
getica, né argomentativa, non esige dallo spirito umano che esso 
rimanga, dinanzi ai misteri da Dio rivelati, puramente apprensivo, 
intuitivo ed adesivo. Al contrario, per la sua indole stessa, stimola 
l'intelletto nostro all’ indagine, all’ approfondimento, alla chia- 
rificazione ed alla più esatta formulazione in linguaggio umano 
di quelle superne verità che trascendono ma non sono del tutto 
estranee al panorama della nostra conoscenza razionale. Ecco 
perchè la fede implica in pari tempo la ferma adesione alla verità 
rivelata e l’indagine o riflessione intorno a questa verità, la cui 
cognizione non è ancora resa perfetta dalla aperta visione: « Cre- 
dere est cum assensione cogitare », secondo quanto scrive S. Ago- 
stino: «Hanc nunc dico intelligentiam, qua intelligimus cogitan- 
tes» (10). La «cogitatio », in quanto dice sete di visione, non è 
propria della fede, ma dell’intelletto, che nella fede, di cui è la 
sede propria, trova la sua perfezione soprannaturale, ma non il 
totale appagamento. 

La coscienza cristiana, quindi, intesa come percezione intel- 
lettuale ed affettiva delle verità divine, non può limitarsi ad una 
attività puramente apprensiva ed istintiva, sia pure di ordine so- 
prannaturale. Essa implica altresì il giudizio e il raziocinio sia 
esplicativo o dichiarativo, sia illativo di logiche conseguenze dai 
principî rivelati. Che se ciò si verifica nella coscienza cristiana 
individuale, molto più avviene nella coscienza della Chiesa do- 
cente, alla quale il Rivelatore divino ha affidato l’ufficio di custo- 
dire, difendere, trasmettere, interpretare, pubblicamente ed au- 
tenticamente, ossia infallibilmente, il deposito vivo e fecondo della 


(9) Ibidem. 


(10) De Trinitate, 1. XIV, c. 7: PL 42, 1044; cf. S. Tommaso, Sum. Theol., I II 
Ch Po Re 
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rivelazione. Ora, al compimento di tale divina missione la gerar- 
chia chiama in suo aiuto esegeti, teologi positivi e speculativi; i 
quali, perciò, sia pure in sott’ordine, fatto parte del Magistero, 
essendo questo un ufficio inerente alla potestà stessa del Sacer- 
dozio. 

Non è vero perciò che l’indagine intorno alla definibilità di 
una determinata dottrina e la definizione stessa siano indipen- 
denti dal lavoro compiuto dai teologi. La storia della definizione 
dell’ Immacolata Concezione e quella, più recente, dell’Assunzione 
corporea di Maria, sono lì a dimostrare il contrario. Se è noto a 
tutti che il criterio prossimo e decisivo cui si sono attenuti i Som- 
mi Pontefici per giudicare della definibilità delle due verità sud- 
dette è stato il «sensus Ecclesiae docentis » ed il « sensus Eccle- 
siae discentis », è noto altresì che il pensiero della Tradizione e 
l'insegnamento dei teologi sono stati convocati a rendere quella 
testimonianza che è loro propria. Per comprendere allora esat- 
tamente il compito assolto dalla Teologia è bene inquadrarla nel- 
l'insieme dei vari coefficienti dello sviluppo dogmatico, come li 
vediamo ricordati dai Sommi Pontefici. 


3. - I DIVERSI FATTORI CHE HANNO CONTRIBUITO ALLO SVILUPPO DELLA 
DOTTRINA IMMACOLATISTA. 


Se in S. Tommaso non troviamo, almeno in termini chiari ed 
espliciti, la dottrina della possibilità, della convenienza e della 
esistenza del privilegio dell’ Immacolata Concezione, sono tuttavia 
da lui enunziati espressamente i principî d’ogni vero progresso 
dogmatico e quindi anche i criteri cui attenersi per riconoscere 
se veramente la dottrina, che asserisce essere stata la Beata Ver- 
gine preservata dal peccato originale nel primo istante del suo 
concepimento, sia stata da Dio rivelata. In ordine gerarchico, cioè 
di dignità e d’importanza, essi sono i seguenti: 
1° Assistentia Spiritus Sancti. 

E’ un carisma o aiuto divino speciale, soprannaturale, non 
abituale e permanente ma attuale e transeunte, che l’Angelico 
qualifica come «instinctus Spiritus Sancti» (11). Grazie a tale 
carisma, il Romano Pontefice, i Vescovi proposti dallo Spirito 
Santo stesso al governo della Chiesa nelle singole diocesi o riu- 
niti in concili generali, in unione col Pastore Supremo e Vicario 
di Cristo, proferiscono un giudizio infallibile e definitivo intorno 
a verità credute come d’origine divine dal senso dei fedeli e dal 


(11) Quaest. Quodil., IX, a. 16, ad 1. 
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consenso unanime dei teologi. Spetta dunque al Magisterio ordi- 
nario e straordinario della Chiesa il compiere l’ultimo passo, il 
definitivo, sulla via del progresso dogmatico. Ma, affinchè ciò sia 
possibile, occorre che lo Spirito Santo, cui è attribuito per appro- 
priazione il dono dell’assistenza (è Lui, infatti, in seno alla SS. Tri- 
nità, il primo dono, cioè l’Amore Personale), produca nelle menti 
dei maestri della fede per eccellenza un duplice effetto: l’uno, 
interno, ch’è quello di conoscere se una determinata verità esiste 
realmente nel deposito della rivelazione divina, ch'è «la parola 
di Dio scritta o tramandata oralmente »; l’altro, esterno, consi- 
stente nella fedele esposizione, mediante formule chiare e defi- 
nitive, di tale verità. Orbene, tanto il giudizio riguardo all’esi- 
stenza e alla conseguente definibilità quanto la sentenza definitiva, 
infallibile ed irreformabile, pur essendo l’effetto di un’illumina- 
zione attuale, non piovono nella mente del Romano Pontefice e 
dei vescovi con lui uniti a modo d’improvvisa rivelazione d’una 
verità, prima del tutto sconosciuta. Al contrario, l’assistenza è 
un’illustrazione continua, un attuale e costante librarsi dello Spi- 
rito di Dio sulle menti dei supremi dottori della fede, un’irradia- 
zione incessante di grazie attuali provenienti dalla mistica Co- 
lomba che aleggia perennemente sulla Cattedra di Pietro e su 
tutta la Chiesa docente: irradiazione, che accompagna il Papa ed 
i vescovi nel loro lento e complesso lavoro d'indagine, di consul- 
tazione, d’esame, di riflessione, di discussione, di preghiera, d’im- 
piego insomma d’ogni mezzo ordinario, naturale e soprannaturale, 
a fine di giungere «humano modo » ad un giudizio di credibilità 
avente una certezza morale, prudenziale. A questo terrà dietro 
il giudizio di credentità, ch’è effetto d’una speciale assistenza dello 
Spirito Santo, che dona l’infallibilità e la certezza assoluta. Ecco 
perchè il Concilio Vaticano afferma: « Romani autem Pontifices, 
prout temporum et rerum conditio suadebat, nunc convocatis oce- 
cumenicis Conciliis aut explorata Ecclesiae per orbem dispersae 
sententia, nunc per Synodos particulares, nunc aliis, quae divina 
suppeditabat providentia, adhibitis auxiliis, ea tenenda definive- 
runt, quae sacris Scripturis et apostolicis traditionibus consen- 
tanea, Deo adiutore, cognoverant » (12). 

Non sarebbe perciò lungi dal vero chi affermasse che il fun- 
zionamento del carisma dell’assistenza trova la sua più razionale 


(12) Sess. IV, cp. IV: De Romani Pontificis infallibili magisterio (D.-R. 1836). 
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spiegazione nella teoria tomistica della premozione fisica, che salva 
in pari tempo l’infallibilità divina dell’effetto e la libera, meritoria 
cooperazione da parte dell’uomo. Se non che la parte dell’uomo 
nel pronunciamento della sentenza definitiva non sarà che quella 
d’uno strumento cosciente e libero dello Spirito Santo, vera causa 
principale; il quale, proporzionando l’ efficacia del suo influsso 
divino al compito affidato ai maestri della fede, pur senza sosti- 
tuirsi ad essi, si renderà tuttavia così fortemente e soavemente 
padrone del loro pensiero e delle loro parole, da esser piuttosto 
Lui l’autore della testimonianza che gli apostoli e i rappresen- 
tanti di Cristo rendono ufficialmente alla verità: «In quel mo- 
mento vi sarà suggerito ciò che. dovrete dire, perchè non siete 
voi a parlare, ma è lo Spirito del Padre vostro, che parla in voi » 
(Mt. 10, 19). 

Giustamente quindi scrive l’Angelico: «Pontifex, cuius est 
canonizare sanctos, potest certificari de statu alicuius per inqui- 
sitionem vitae et attestationem miraculorum; et praecipue per 
instinctum Spiritus Sancti, qui omnia scrutatur, etiam profunda 
Dei » (13). L’infallibilità pertanto della sentenza del Papa Pio IX, 
che segnò il vertice supremo del progresso ascendente della cre- 
denza nell’ Immacolata Concezione della Madre di Dio, fu dovuta 
ad un intervento eccezionale e straordinario dello Spirito di ve- 
rità, che, posandosi sul Romano Pontefice senza rumore di tuono 
o di vento impetuoso che soffi, e cioè, non quasi «ex abrupto », 
ma invisibilmente e insensibilmente, coronò dall’alto il lento la- 
vorìo umano, cui avevano prestata valida opera i teologi delle varie 
scuole. E’ alla parola del Papa, munito della speciale assistenza 
divina, che si dovrà piegare riverenti la testa con incondizionato 
assenso di fede cattolica, anche se essa apparirà in contrasto con 
la parola di insigni dottori, che si espressero in termini sfavore- 
voli al singolare privilegio mariano: « Dico ergo, quod iudicium 
eorum qui praesunt Ecclesiae potest errare in quibuslibet, si per- 
sonae tantum respiciantur. Si vero consideretur divina providen- 
tia, quae Ecclesiam suam Spiritu Sancto dirigit ut non erret, sicut 
ipse promisit (Ioan. 14, 26) quod Spiritus adveniens doceret om- 
nem veritatem, de necessariis scilicet ad salutem, certum est quod 
iudicium Ecclesiae universalis errare in his quae ad fidem per- 
tinent, impossibile est. Unde magis standum est sententiae Papae, 


(13) Quaest. Quodl., IX, a. 16, c. 
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ad quem pertinet determinare de fide, quam in iudicio profert, 
quam quorumlibet sapientum hominum in Scripturis opinioni » 
(14). Con queste parole S. Tommaso asseriva implicitamente che 
tanto la sua interpretazione dei passi della Scrittura riferentesi 
all’universalità del peccato originale e della redenzione, quanto 
quella di S. Bernardo e di S. Agostino, non avevano altro valore 
che di opinioni private, qualora non si fossero trovate d’accordo 
con la sentenza del Romano Pontefice, che ancora però non si 
era solennemente pronunziato a proposito della prima santifica- 
zione della B. Vergine. In tal modo, sia lui che gli altri grandi 
dottori scolastici non immacolatisti rimasero sempre nell’ambito 
della più perfetta ortodossia, mai avendo pronunziato alcunchè 
che fosse anche solo materialmente, cioè oggettivamente, eretico 
o erroneo in senso cattolico. 

2° Sensus Ecclesiae e Sensus fidelium. 1 

Tanto il primo quanto il secondo indica una conoscenza delle 
verità soprannaturali, speculative o pratiche, non meramente teo- 
rica ma anche pratica, fondata sulle ‘virtù teologali della fede e 
della carità, ed emanante direttamente dai doni dello Spirito 
Santo, speculativi e pratici insieme, quali sono la sapienza, l’ în- 
telletto e la scienza (15). 

La percezione dell’intimo significato delle verità rivelate 
spetta più propriamente al dono dell’ intelletto, come insegna 
l’Angelico: «Sic ergo circa ea quae fidei proponuntur credenda, 
duo requiruntur ex parte nostra. Primo quidem, ut intellectu 
penetrentur vel capiantur. Et hoc pertinet ad donum intellectus. 
Secundo autem oportet ut de eis homo habeat iudicium rectum, 
ut aestimet his esse inhaerendum, et ab eorum oppositis rece- 
dendum. Hoc ergo iudicium: quantum ad res divinas, pertinet 
ad donum sapientiae; quantum vero ad res creatas, pertinet ad 
donum scientiae; quantum vero ad applicationem ad singularia 
opera, pertinet ad donum consilii » (16). Anche il dono della sa- 
pienza, però, ha il suo compito importante nella conoscenza delle 


(14) Ibid., ad 1; cf. G. Firograssi, S. I., Tradizione divino-apostolica e Magistero 
della Chiesa, in Gregorianum, 33 (1952), pp. 142-143. 

(15) Il ch.mo P. C. Balic® scrive in proposito: « Crediamo che si possa giusta- 
mente asserire che mentre il fondamento e la base del senso cristiano si trova nella 
fede, la sua perfezione emana dai doni dello Spirito Santo... *Senso? cristiano o 
di fede e non già ’ sentimento ? religioso. Il senso cristiano infatti, non è essenzial- 
mente prodotto dalla sensibilità, ma dalla fede, dalla grazia e dai doni dello Spirito 
Santo che illuminano l’intelletto e muovono la volontà » (Il senso cristiano e il pro- 
gresso del dogma, in Gregorianum, 1952, p. 114). 

(16) Sum. Theol., I II, q. 8, a. 6 c. 
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verità divine, non soltanto in quanto ad essa appartiene il « giu- 
dizio » di adesione alle medesime e di ripulsa di ogni errore, ma 
anche in quanto implica una conoscenza sperimentale ch’è simile 
alla conoscenza diretta dei sensi esterni: « Perceptio enim expe- 
rimentalem quamdam notitiam significat. Et haec proprie dicitur 
sapientia, quasi sapida scientia » (17). 

Dal « sensus fidelium », detto anche da alcuni autori moderni 
«senso sociale della Chiesa », è da distinguersi il « sensus Eccle- 
siae », che di quello è la norma direttiva ed è proprio della Chiesa 
docente. Questo include la dottrina del magistero ordinario uni- 
versale, le definizioni solenni dei Concili e dei Romani Pontefici, 
l'insegnamento unanime dei Padri e dei Teologi considerati come 
testi dell’insegnamento ufficiale, tradizionale. Ad esso, quindi, 
spetta di costituire la «regola prossima e universale ed infalli- 
bile della fede », il canale generale della Tradizione (18); ad esso 
compete altresì, nell’ordine delle cause seconde, il primato nello 
sviluppo dei dogmi, come, per quanto riguarda l’ Immacolata Con- 
cezione e l’Assunzione corporea della Vergine, risulta chiaramente 
dalle Bolle Pontificie Ineffabilis Deus e Munificentissimus Deus. 

Ma anche al « senso cristiano » spetta un posto di grande im- 
portanza tra i vari fattori che determinano la conoscenza progres- 
siva delle verità rivelate. Di questa sua notevole influenza rende 
autorevole testimonianza il S. Pontefice Pio XII nell’ Enc. Hu- 
mani Generis, allorchè, richiamandosi all’ insegnamento di San 
Tommaso, afferma: «Il Dottore Comune ritiene che l’intelletto 
possa in qualche modo percepire i beni di grado superiore del- 
l'ordine morale sia naturale che soprannaturale, in quanto che 
esso esperimenta nell’intimo una certa ’connaturalità’, sia essa 
naturale, sia frutto della grazia, con i medesimi beni » (19). Siamo 
sempre, com’è chiaro, nell’ambito della conoscenza spirituale, non 
della pura affettività, tanto meno del sentimento. « Però, osserva 


(17) Ibid., I, q. 43, a. 5, ad 2. 

(18) Enc. Humani Generis, in Act. Ap. Sedis, 41 (1950) p. 574. S. Tommaso rico- 
nosce al « sensus Ecclesiae », espresso dalla S. Liturgia e dalla prassi della Chiesa 
universale, ma specialmente da quella della Chiesa Romana, somma autorità in ma- 
teria di fede: « Dicendum quod maximam habet auctoritatem Ecclesiae consuetudo; 
quae semper est in omnibus aemulanda: quia et ipsa doctrina catholicorum Doetorum 
ab Ecclesiae auctoritatem habet. Unde magis standum est auctoritati Ecclesiae quam 
auctoritati vel Augustini, vel Hieronymi, vel cuiuscumque Doctoris » (Sum. Theol., 
II II, q. 10, a. 12 c.). E fu appunto il contegno della Chiesa di Roma verso la solen- 
nità della Concezione di Maria, giudicato di semplice « tolleranza », che indusse prin- 
cipalmente l’Angelico a rigettare la pia credenza del popolo e di alcuni dottori, rite- 
nuta perciò come non conforme alla divina rivelazione (Cf. Quodl., VI, art. 7, c.). 

ì (19) (Cf-.Sum-aTheol., II, gid,'a.4;'ad3; di 45, 8. 2; c. 
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il P. Balic’, non si tratta di una rivelazione in senso proprio, ma 
di una illustrazione della mente, con la quale si dissipano le neb- 
bie che nascondevano questa o quella verità. Accanto alla scienza 
naturale, frutto della ragione; accanto alla scienza teologica, che 
tratta sistematicamente dei dati della fede, c'è la scienza che ha 
per principio lo stesso Spirito Santo e mediante un lume interiore 
giudica e stima e conosce le verità cristiane» (20). 

Come fu, vien fatto di domandarci più particolarmente, che 
il senso cristiano riuscì a scoprire nel misterioso deposito della 
Rivelazione le due verità dell’ Immacolata Concezione e dell’As- 
sunzione, ivi contenute il modo così poco palese? Il P. Balic’ ri- 
sponde: « Con un intuito spontaneo, che scopre ad es. i vari pri- 
vilegi di Maria, contemplando l’intimo e indissolubile vincolo che 
lega Gesù alla Madre sua e concludendo che la Madre ha per la 
grazia del Figlio ciò che questi ha per natura » (21). 

Il senso cristiano, dunque, anche per quanto concerne lo svi- 
luppo dei due dogmi mariani sopra menzionati fu in pari tempo 
il teste e il continuatore della Tradizione, sì da influire a modo 
di segno soprannaturale ed infallibile sullo stesso insegnamento 
ufficiale della Chiesa, dal quale tuttavia era illuminato, diretto, 
salvaguardato contro le possibili e facili deviazioni del sentimen- 
talismo, dell’errore, dell’esaltazione religiosa. 

E’ chiaro, però, che l’influsso efficace esercitato dal « senso dei 
fedeli » sull’autorità gerarchica ha avuto come movente diretto lo 
Spirito Santo, che ha costituito la Chiesa « custode e maestra della 
parola rivelata », senza tuttavia limitare ai sacerdoti la sua azione 
illuminatrice e santificatrice (22). « E difatti, osserva ancora il P. 
Balic’, la fede dei fedeli, come la dottrina dei pastori, subisce 
l’influsso dello Spirito Santo, e i fedeli, mediante il senso cristiano 
e la professione della fede, contribuirono ad esporre, pubblicare, 
manifestare, attestare la verità cristiana... E’ vero che questa 


(20) Art. cit., in Gregorianum, 1952, p. 118. 

(21) Art. cit., in Gregorianum, 1952, p. 121. 

(22) L. de Grandmaison rileva con maestria l’azione dello Spirito, quando scrive: 
« Le pouvoir de dépasser en certains cas, sur des indices irréductibles à une expo- 
sition sistématique, la portée naturelle du ’discours? historique et logique qui pré- 
pare la définition: ce don supérieur d’intuition qui fait prendre à 1° Eglise une con- 
science claire des vérités qu’aucune argumentation démonstrative n'è montrée évidem- 
ment présente dans le dépot révélée: cette sorte d’instinct divinateur qui incline peu 
à peu le magistère écclesiastique dans le sens d’une analogie, d’une convenance de 
la foi, d’una propension cordiale du peuple chrétien, et lui fait ensuite trouver les 
distinctions nécessaires et les réponses trionphantes, c’est l’oeuvre du Saint-Esprit 
dans l’ Eglise, l’accomplissement des promesses du Maître, le moteur du développe- 
ment dogmatique » (art. cit. in N. R. Th., 71, 1949, p. 262-263). 
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professione dei fedeli deriva la sua forza dall’influsso del corpo 
insegnante da cui emana; però possiede anche una forza intima 
in se stessa, in quanto la professione unanime del corpo dei fe- 
deli rappresenta la testimonianza certa e sicura dello Spirito 
Santo, e siccome logicamente precede la definizione, può dare una 
certa orientazione al magistero » (283). 

Dando adesso uno sguardo retrospettivo al contributo offerto 
dal senso cristiano al progresso della dottrina immacolatista, dob- 
biamo anzitutto riconoscere che esso è stato grande, inestimabile, 
così che, al dire di P. Balic’, «non mancano coloro che attribui- 
scono al senso cristiano il compito primordiale della scoperta e 
della affermazione di queste due verità (Immacolata Concezione 
e Assunzione)» (24). Tuttavia, è altresì doveroso riconoscere che 
esso fu misterioso, poichè non fu facile percepirlo e discernere in 
esso fu misterioso, poichè non fu facile percepirlo e discernere in 
motivi o ragioni meno convincenti che spesso lo accompagnavano; 
altre credenze, infatti, ed altri motivi non perfettamente ortodossi 
si erano infiltrati nello spirito del popolo cristiano credente nei 
due dogmi mariani, senza per altro compromettere l’indole di tale 
credenza soprannaturale ma solo offuscandone la discernibilità e 
diminuendone l’efficacia. Ciò spiega perchè menti così illuminate 
ed anime così devote della Vergine, come quelle di S. Bernardo, 
S. Tommaso, S. Bonaventura, del Card. Gaetano, non abbiano 
fatto gran caso della credenza popolare, che la Chiesa di Roma, 
a loro giudizio, non condivideva né favoriva ma solo tollerava. 

Del resto, gli stessi primi aperti assertori e difensori dell’ Im- 
macolata Concezione, quali furono Eadmero, Abelardo, Osberto 
de Clare, Guglielmo di Ware, Duns Scoto non fanno alcun ricorso 
esplicito alla S. Liturgia, espressione eloquente del « sensus Ec- 
clesiae », né al «sensus christianus », per affermare il fatto del- 
l’ Immacolato Concepimento, ma si indugiano su argomenti di 
convenienza, i quali, per loro stessa confessione, non potevano 
ingenerare la certezza assoluta della dottrina professata, ma sol- 
tanto fondarne la probabilità e una personale pia convinzione. 
Soltanto in un ignoto scrittore cistercense del sec. XIII, oltre al- 
l'argomento di somma convenienza desunto dalla Divina Mater- 
nità, troviamo un aperto appello al senso della Chiesa e del po- 
polo cristiano, attestati l’uno e l’altro da un’ antica e diffusa festa 


(23) Art. cit., in Gregorianum, 1952, p. 122. 
(24) Ibid., p. 123. 
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liturgica; nessuna meraviglia quindi che allo spirito dell’anonimo 
la concezione immacolata di Maria si presenti come oggetto me- 
ritevole d’un vero atto di fede (25). 

Soltanto dopo le esplicite dichiarazioni in favore del privi- 
legio mariano fatte dai Romani Pontefici Sisto IV, S. Pio V, Ales- 
sandro VII, si è avuta per tutti la certezza che la fede popolare 
nella santità iniziale della Madre di Dio non era una semplice 
opinione, più o meno ortodossa e lodevole, ma il filo conduttore 
di una diffusa ed antica credenza tradizionale e quindi un argo- 
mento decisivo per la definibilità dell’ Immacolata Concezione. 
Argomento divenuto così luminoso a motivo della sua universa- 
lità e fermezza, da dissipare ogni sorta di dubbi anche negli animi 
meno disposti (ad eccezione di pochissimi) e proiettare la sua 
luce provvidenziale su argomenti meno evidenti tolti dai Libri 
Sacri o dai Santi Padri. 


3° La Teologia. 


Sia essa positiva o speculativa, è l’ultimo, per dignità ed ef- 
ficacia, tra i fattori del progresso dogmatico. In quanto è sapienza, 
anche a lei spetta di giudicare ciò ch'è conforme ai principî della 
fede e respingere gli errori e le eresie che possono inquinare il 
divino deposito della verità rivelata; in quanto poi è scienza, è 
suo compito il ricavare dalle principali proposizioni di fede altre 
verità che vi sono virtualmente incluse (26). E’ chiaro però che 
la teologia, tanto quella eminentemente sapienziale dei Padri, 
quanto quella tipicamente scientifica dei dottori scolastici, non 
pretende di raggiungere nelle sue interpretazioni e deduzioni una 
certezza assoluta, di fede, ma soltanto una maggiore o minore pro- 
babilità, a motivo dell’elemento umano, cicè del lume della ra- 
gione, che vi esercita la sua attività di causa principale, sebbene 
subordinata alla luce superiore della fede: « Fides quaerens in- 
tellectum... Ratio fide illustrata » (27). Ciò si verifica, s'intende, 


(25) Scrive l’Anonimo: « Credo conceptionem beatissimae virginis, et ipsam fuisse 
sanetam et sanctificatam a Spiritu Sancto, ac in ipso actu dum conciperetur, per 
graciam qua plena fuit ab omni originali labe mundatam singulatim et singulari 
gracia inter omnes mulieres vel inter omnes filios hominum... Ergo tota fuit sol 
tam principio, quam medio, quam ultimo ... Conceptionem beatae virginis Mariae ab 
ecclesia catholica accepimus... quam populus Christi longe lateque concelebrat » 
(Cf. X. Le BacHeLET, Immaculée Conception, in Dict. de Théol. cath., VII, (1,0019270 
coll. 1020-1023). 

(26) Cf. S. Tommaso, Sum. Theol., I, Gdl, ra-00,0ad63 gaia dado 

(27) Cf. ibid., a. 8, ad 2; cf. F. CavRE’, A. A,, L’Assomption et la methode doctri- 
nale en théologie, in L’Anné Théologique, 1950, fasc. III, pp. 213-220; G. FILOGRASSI, 
art. cit., in Greg., 1952, pp. 150-152. 
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per la teologia dei Padri e degli scolastici quando siano conside- 
rati come dottori privati, secondo l’insegnamento personale loro 
proprio. Ma quando la loro voce si fonde con la voce stessa della 
Chiesa e della Tradizione, in forza di un consenso moralmente 
unanime, allora la dottrina loro riveste indubbiamente un carat- 
tere di autorità infallibile, secondo la promessa fatta dal Divino 
Maestro ai suoi discepoli. 

Vi sono però alcuni aspetti della Teologia, specialmente il 
catechetico e l’apologetico, che possono beneficiare di carismi so- 
prannaturali, che elevano la scienza teologica ad un livello so- 
prannaturale, superiore al semplice sapere acquisito, pur non 
conferendogli la garanzia dell’infallibilità. Tali carismi sono la 


fides, il sermo sapientiae, il sermo scientiae, che l’Apostolo asse-. 


risce essere stati distribuiti dall’uno e identico Spirito, animatore 
del Corpo Mistico, ad alcuni membri (I Cor., 12, 8-9). 

Quali la natura e l’efficacia di tali carismi, che l’Apostolo ben 
distingue dalle virtù teologali? Secondo S. Tommaso il carisma 
della fede è una grazia « gratis data » che corrobora la certezza 
della fede teologale e rende l’uomo idoneo ad istruire gli altri 
intorno alle verità che appartengono alla divina rivelazione (28). 
La sapienza e la scienza, poi, «sono annoverate tra le grazie ’ gra- 
tis datae’ in quanto importano una certa abbondanza di sapienza 
e di scienza, che rende l’uomo non solo capace di rettamente pen- 
sare delle cose divine per proprio conto, ma anche di ammae- 
strare gli altri e redarguire i contraddittori » (29). 

Concludiamo. Lo sviluppo lento e laborioso del dogma del- 
l’ Immacolata Concezione è tributario a diversi fattori. Se nella 
S. Scrittura e nella Tradizione divino-apostolica, fonti della ri- 
velazione, se ne hanno i sicuri germi, lo sviluppo di questi sino 
alla piena efflorescenza della credenza esplicita e dell’insegna- 
mento chiaro e sistematico è stato, in misura varia ma pur sem- 
pre efficace, il risultato del senso cristiano, della riflessione teo- 
logica e, finalmente, in modo definitivo, del magistero della Chie- 
sa. I tre fattori, dunque, lo psicologico, il logico, e il dialettico 
hanno svolto una funzione importante, diversa per l’intrinceso 
suo valore, ma ognuna indispensabile per l’armonioso e perfetto 
possesso da parte dello spirito umano dei dati della fede. 

Peccherebbe allora di semplicismo chi vedesse nella defini- 


(28) Sum. Theol., I II, q. III, a. 4, ad 2. 
(29) Ibid., ad 3. 
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zione dogmatica dell’ Immacolata Concezione nient’ altro che la 
esplicitazione logica, fatta per via di ragionamento illuminato dalla 
fede, di una verità solo apparentemente nuova, ma in realtà già 
formalmente enunziata in termini equivalenti in un’altra o in 
questa contenuta come parte nel tutto. E’ in questo modo, in- 
fatti, che l’immacolato concepimento di Maria è racchiuso nella 
sua pienezza di grazia e nella sua perfetta santità. Al contrario, 
peccherebbe di razionalismo, chi vedesse nel dogma dell’ Imma- 
colata il risultato evidente e necessario di un’argomentazione mo- 
vente da principî di fede; quasi che, trattandosi di privilegi so- 
prannaturali, dipendenti dalla semplice volontà di Dio al di sopra 
d’ogni diritto ed esigenza da parte della creatura, la ragione umana 
fosse in grado di dimostrarne con certezza non soltanto l’intrin- 
seca possibilità ma anche la convenienza e l’esistenza stessa. Pec- 
cherebbe finalmente di fideismo chi attribuisse il progresso dog- 
matico della credenza immacolatista unicamente all’ intuito del 
senso cristiano e all’ intervento del Magistero ecclesiastico. In 
realtà, tanto la logica quanto la dialettica, o meglio, la teologia 
sia come sapienza che come scienza, non soltanto ha accompa- 
gnato, arginato, facilitato la manifestazione del senso cristiano 
e della devozione verso il sublime privilegio della Vergine, ma 
ha anche offerto al Magistero della Chiesa preziose indicazioni, 
rilevando testi ed interpretazioni della S. Scrittura e dei Padri, 
suggerendo concetti, argomenti e vocaboli che hanno facilitato 
la visione della dottrina immacolatista nelle fonti della Rivela- 
zione, hanno reso possibile una chiara e completa esposizione 
delle ragioni di convenienza che confortavano la comune creden- 
za, hanno agevolato l’espressione più esatta della verità stessa. 

Se ai teologi, così detti «immacolatisti », va riconosciuto il 
singolare merito di aver cooperato più direttamente ed efficace- 
mente allo sviluppo della credenza nell’immunità di Maria SS. 
da ogni macchia di colpa originale, avendone essi messo in più 
chiara luce le ragioni di convenienza e difeso la possibilità ossia 
la conciliazione con i dogmi fondamentali del Cristianesimo: pec- 
cato originale e redenzione universale, ai teologi dell’opposizione, 
e specialmente ai grandi scolastici del sec. XIII, non deve essere 
unicamente attribuito il demerito di aver ritardato il trionfo della 
verità. Anche essi, infatti, hanno cooperato validamente, benchè 
in modo indiretto, allo sviluppo della vera dottrina, impedendo 
che il senso cristiano e la scienza teologica si arenassero su false 


IL DOGMA DELLA IMMACOLATA CONCEZIONE 279 


concezioni o spiegazioni del privilegio mariano, com’erano, ad es., 
quelle che attribuivano la preservazione dalla macchia originale 
alla concezione verginale da parte di Anna, o alla preservazione 
in Adamo stesso di una particella del seme destinato alla futura 
generazione della Madre di Dio, o alla santificazione della carne 
prima dell’animazione. Inoltre, è soprattutto ai teologi dell’op- 
posizione che spetta il merito di aver fortificato l’animo dei cre- 
denti nella duplice persuasione che anche la B. Vergine fu ne- 
cessariamente soggetta al debito del peccato originale e che quindi 
la sua previa santificazione (sia essa avvenuta nel primo istante 
della infusione dell'anima o subito dopo) costituì per Lei un sin- 
golare privilegio, conferitole per i meriti di Cristo, Redentore 
del genere umano. 

Come la luce del sole risplende più radiosa e confortante 
dopo la tempesta, così la verità dell’ Immacolata Concezione è ap- 
parsa più gloriosa dopo le secolari lotte che divisero tra loro santi 
e teologi insigni. Satana, l’eterno nemico della Donna, vi ebbe 
certamente la sua parte; ma le sue fugaci vittorie non han fatto 
che rendere più clamoroso il perenne trionfo della Benedetta fra 
tutte le donne. 


Luici Crappi O. P. 
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Brevissime osservazioni marginali, che rispecchiano anche le 
idee esposte nel mio intervento, credo opportuno fare a quanto 
è stato detto dai vari relatori intervenuti al IX Convegno dei 
Filosofi cristiani a Gallarate per discutere su «il problema della 
scienza ». 

Dopo tante prospettive di questo problema — tot capita tot 
sententiae —, anche se con non lieve sforzo riducibili a gruppi 
generici, ci sarebbe poco da aggiungere e ancor meno da conclu- 
dere, amenochè non si voglia aumentare la difficoltà e la varietà. 
Non c’è da meravigliarsi: il problema è delicato e complesso. 

Ognuno ha detto la sua, ognuno ha cercato di dare, se non 
una soluzione, almeno una visione del problema, dal punto di 
vista della personale situazione filosofica o scientifica o culturale. 
C'è da ammirare la sincerità, l'umiltà, anche se Spirito non l’ha 
voluto riconoscere nei filosofi, con cui i congressisti hanno espo- 
sto le loro opinioni, e da cui è facile o possibile vedere la buona 
volontà o la disposizione d’animo ad accogliere quanto di buono 
e di convincente è stato presentato da altri e a rivedere o ritoc- 
care le proprie posizioni. Cosa che in altri tempi e in altri si- 
stemi, come quelli dell’idealismo e del positivismo, non era facile, 
nè possibile. Non c’è più un’autorità assoluta di pensiero o di mae- 
stro da imporre agli altri la propria opinione: c’è libertà, c'è de- 
mocrazia oggi anche nel campo del pensiero. E’ segno questo di 
vero progresso umano e scientifico e filosofico. 

Questo stato d’animo, quest’apertura benevola porta seco con- 
siderevoli vantaggi: maggiore approfondimento e completezza. 
d’un problema. Ma bisogna stare attenti anche qui alla misura, 
al limite. La libertà di dire ognuno la sua, di voler impostare il 
problema in modo diverso da quello degli altri, porta, col van- 
taggio della completezza, anche il pericolo, non dico di rendere 
vano il colloquio e impossibile un giudizio scientifico, ma almeno 
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quello di attirare altrove l’attenzione, su un aspetto, anche vero 
e degno di rilievo, ma estrinseco a quello proposto, e che avrebbe 
richiesto il maggiore sforzo di tutti per la comprensione e pre- 
cisazione e soluzione. 

Così, per portare un esempio, il problema della scienza nel 
modo proposto da Spirito e da alcuni altri... moralisti, può tro- 
vare più proprio e degno loco in etica, come in questa si può 
studiare la finalità o l’utilità o meno della guerra, della proprietà 
privata, della virtù, ecc. Non è da escludersi la considerazione 
della causa finale in ogni fenomeno o attività dello spirito umano, 
ma la ricerca prima del filosofo è quella degli elementi intrinseci 
di essi, e quando questi sono in discussione è compito d’onore del 
filosofo applicare ad essi la sua intelligenza e i suoi sforzi e non 
elidere il problema centrale col portare la discussione su altro 
terreno. 

Non si vede la ragione della delusione del Prof. Spirito nel 
sentire i filosofi cristiani applicati allo studio del problema della 
scienza come si applicano i filosofi non cristiani, cioè con la con- 
siderazione degli elementi intrinseci della scienza, come ricerca 
e scoperta di verità, e non della scienza come albo d’amore.. 

La scienza, anche se applicabile alla pratica e ad utilità del- 
l’uomo, in sè è prevalentemente, essenzialmente teoretica: è co- 
noscenza, ed è conoscenza rigorosa, provata e comprovata da os- 
servazioni ed esperimenti vari; sarebbe ancora, nonostante tutto, 
la conoscenza certa ed evidente per cause, anche se resta aperta 
a superiori sintesi e valutazioni. 

Comunque dal filosofo anzitutto e soprattutto dev'essere con- 
siderata sotto questo aspetto. Può essere da lui considerata anche 
sotto l’aspetto pratico ed utilitario, come può fare il moralista, 
il politico, lo stesso scienziato (E. Schròdinger ha scritto ultima- 
mente un libro sulla fisica del nostro tempo: Scienza e umane- 
simo, con questi motivi); ma non è questo l’aspetto più stret- 
tamente filosofico. 

Si è partiti, da buona parte dei relatori, dal fatto che la scienza 
è attualmente fuori della filosofia o che la filosofia più ufficiale 
moderna ha estromesso completamente dal suo ambito la scien- 
za, per lo sviluppo immenso che queste hanno avuto in questi 
ultimi secoli. Come latini, come uomini aperti ad ogni vero, i 
filosofi nostri hanno conservato il «sentimento » della scienza. 
Non si possono chiudere completamente gli occhi dinanzi a tale 
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fenomeno: volendo o non volendo, il problema della scienza e 
vari problemi fondamentali delle scienze vengono continuamente 
a galla nella stessa filosofia; è rimasto però nei filosofi puro sen- 
timento, nel senso che comunemente diamo nella lingua italiana 
a questa parola. 

Lo stato dichiarato di fatto di separazione avrebbe fondato, 
e per alcuni risolto definitivamente, anche la questione di diritto. 

Ora è proprio qui che, a parer mio, bisognerebbe stare at- 
tenti a non errare e a non prendere drizzoni, che poi avrebbero 
gravissime conseguenze in tutto il campo del pensiero, filosofico 
e scientifico. Bisogna trovare il modo in filosofia di aprire, di fatto 
e di diritto, una finestra alla scienza, senza evidentemente la- 
sciarsi assorbire, se non si vuole restare totalmente fuori della 
scienza, senza la possibilità nemmeno di porsi, filosoficamente, il 
problema della scienza. Come è necessario aprire esplicitamente 
e scientemente un varco alla scienza per la filosofia. Apertura 
che in fondo, surrettiziamente, c'è sempre stata. 

Anzitutto la scienza ha di fatto sempre usato della filosofia, 
di tutti i procedimenti del ragionamento umano, della logica, della 
deduzione e dell’induzione, logica che fa parte della filosofia e 
che non è affatto in opposizione, nè su altro binario, con i nuovi 
metodi di ricerca scientifica: questi sono estensione e precisazione 
di quella, e gratuita è l’affermazione che la logica moderna è es- 
senzialmente diversa da quella aristotelica, come da Feys e da 
altri è stato dimostrato. La scienza non ha un processo d’indagine 
al di fuori della gnoseologia, essa ha usato l’attrazione, il pas- 
saggio dal caso particolare alla legge universale (che è veramente 
universale e necessaria, anche se vi è, come si è già detto, la 
possibilità d’una ulteriore considerazione, e anche se si ammette 
in casì straordinari la non verificabilità a causa della stessa na- 
tura fisica, materialmente composta e contingente esistenzialmente, 
degli oggetti che cadono sotto le scienze di esperienza), come del 
pari ha fatto uso di tutte le nozioni comuni e di tutti i principi 
metafisici, quella di identità, di contraddizione, di causalità, di 
finalità, ecc. Ad un sapere superiore, ad una metafisica ha fatto 
sempre ricorso la scienza per provare e difendere i particolari 
suoi principi, anche se si crede di poter dire il contrario, come 
ha tentato di illustrare l'animo della scienza contemporanea il 
Prof. Barone. 


Senza logica e senza metafisica è inconcepibile una fondata 
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affermazione di una legge scientifica, come di ogni parlare. Ne- 
gare il principio di causalità, ha osservato giustamente Capone 
Braga, è impossibile, poichè sarebbe ammettere che un fenomeno 
possa essere prodotto dal nulla, mentre il nulla non può produrre 
nulla. Il principio di causa è una legge necessaria del nostro in- 
telletto e anche della realtà: ossia è un principio non solo del 
conoscere, ma anche dell’essere. Anche se la causalità si vuol ri- 
durre, in un primo momento, a coesistenza spaziale o temporale 
di elementi, quella coesistenza di elementi con determinata di- 
stanza atta a generare un reciproco influsso non solo rappresen- 
tativo, ma produttivo d’un nuovo fenomeno qualitativamente di- 
verso, si ridurrà a principio di causalità o lo prerichiederà. Anche 
se, come vuole Heisenberg, non arriviamo sempre a determinare 
i rapporti tra tempo e posizione e velocità d’un elettrone, ciò verrà 
ascritto a deficienza della nostra conoscenza, e non alla mancanza 
d’una causa. 

Si è detto che la filosofia è conoscenza profonda del totale, 
del tutto, mentre la scienza è conoscenza del particolare. Si può, 
è vero, avere una conoscenza dell’operare o dell’espressività del 
tutto, come dell’essere, ignorando il funzionamento delle parti. 
E’ una conoscenza valida anche questa, ed è sufficiente a una con- 
siderazione o costruzione metafisica, come alla letteratura, alla 
opinione pubblica, alla riflessione d’ogni uomo che ha un intuito 
sviluppato o una dialettica progredita. Per cui si può dire, senza 
tema di errare, che la metafisica non dipende e non dipenderà 
mai formalmente dalle scienze. 

Ma quella conoscenza del totale quanto più profonda e più 
fondata sarebbe se considerasse anche la conoscenza scientifica 
del particolare! Come la filosofia sarebbe più robusta, più solida 
se considerasse i problemi della scienza! Anche per i problemi del- 
l’uomo stesso, di cui oggi la filosofia si crede unica tutrice o sola 
valida giudicatrice, quanta più seria e profonda conoscenza e fe- 
condità di sviluppo essa vanterebbe, e quanto meno di romanti- 
cismo e di fantasticheria avrebbe! La filosofia s’imporrebbe an- 
cora oggi con interesse scientifico, com’era nata e come si era 
sviluppata nei primi periodi, vieppiù ancorata al fatto, all’essere, 
al vero reale; e non sarebbe astratta, dialettica, con un culto esa- 
gerato dell’idea o della parola, come ad altri, allo Stefanini per 
esempio, piacerebbe ora fare e dire; nè presenterebbe quel carat- 
tere fantastico, come si è venuto sviluppando in pensatori o scrit- 
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tori del tipo di Nietsche o di Sartre o degli esistenzialisti: per 
cui da parecchi, e a ragion veduta, si dubita se ci si trovi di- 
nanzi ad opere di saggi, che avrebbero una visione del vero, su- 
periore a quella degli altri uomini anche scientifici, piuttosto che 
ad opere di malati o di romanzieri o al massimo di letterati: da 
cui si spiegherebbe anche la crescente minor fiducia nel valore 
della filosofia da parte di quelli che non ci vivono dentro, e la 
moda del romanticismo e dell’umanesimo da parte di quelli che, 
pur avendoci vissuto dentro, non sentono nella filosofia alcuno 
spirito scientifico o teorico. 

Si dirà: è umanamente possibile seguire le scienze nel loro 
attuale sviluppo: nemmeno lo specialista riesce a conoscere ap- 
pieno e a padroneggiare la sua particolare scienza; perciò se non 
si possono prendere le scienze nella loro totalità, è meglio rinun- 
ciarvi del tutto. 

E’ vera la prima parte, non ne segue però la seconda. Per il 
filosofo non è possibile e non è necessaria la completa conoscenza 
delle scienze nei loro minimi particolari e nelle loro applicazioni. 
Al filosofo, che dovrebbe avere un raggio visuale più ampio, è 
sufficiente una conoscenza chiara e concettuale delle idee e delle 
soluzioni fondamentali dei problemi scientifici. Non c’è bisogno 
ch’egli vada a sperimentare un determinato fenomeno; c’è bisogno 
piuttosto che l’uomo di scienza si sforzi di presentare le sue con- 
quiste scientifiche in una formulazione d’idee comprensibile. Come 
in ogni opera umana, come nella stessa scienza, come nella stessa 
filosofia c'è bisogno di collaborazione e di fiducia reciproca. 

Un tipico esempio può essere dato dagli studi teologici. Que- 
sti studi oggi si sono diviso il campo d’investigazione: ci sono 
specialisti per la S. Scrittura, per la Patristica, per la Storia, per 
l’Apologetica, per la Morale, per la Dommatica, per la Mistica, 
ecc. Un teologo veramente perfetto dovrebbe essere specialista in - 
ognuna di queste parti. Cosa umanamente impossibile oggi e per 
l’estensione e per il diverso metodo dei vari studi. Tra tutti questi 
studiosi e specialisti si erge il teologo «comune» che, fiducioso 
del lavoro degli altri, senza ch’egli stesso si sobbarchi alla fatica 
immane di rivedere tutti i documenti e tutte le fonti, sfrutta le 
conclusioni, a cui sono giunti gli abili diretti ricercatori, per mag- 
giori sintesi e più complete conclusioni (Cfr. Browne M., O. P.: 
Il metodo della Teologia, in Sapienza, a. 1954, n. 1, pp. 5-16). 

Non è proprio sullo stesso piano, è vero, il lavoro del teologo 
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«comune » e quello del filosofo metafisico. La metafisica non è 
la somma nè la sintesi scientifica. E’ distinta da tutte le scienze. 
Anche se può avere come oggetto materiale di considerazione 
l'oggetto stesso delle scienze, considera tuttavia un altro aspetto, 
l'essere o l’intima natura delle cose e dei fenomeni, e quindi ha 
un oggetto formale diverso, che la distingua dalle scienze, pur 
restando essa a fondamento e difesa di queste. La metafisica, in 
quanto sapienza, è direttrice e regolatrice delle altre scienze. San 
Tommaso nel Proemio alla Metafisica di Aristotele osserva che 
«come il Filosofo insegna nelle sue opere di Politica, quando più 
cose sono ordinate ad una, è necessario che una di esse sia rego- 
lante o reggente e le altre regolate o rette... Ora tutte le scienze 
e arti sono ordinate ad uno, cioè alla perfezione dell’uomo, che 
è la sua beatitudine. Onde è necessario che di tutte le altre una 
sia la rettrice, che giustamente prende il nome di sapienza. Del 
sapiente infatti è ordinare gli altri ». 

Il lavoro del metafisico nei riguardi delle scienze si può ras- 
somigliare a quello del vigile che dirige il traffico in un qua- 
drivio affollato, dove affluiscono in gran copia pedoni e veicoli. 
Se si lasciano correre tutti all'impazzata, è inevitabile lo scontro 
o almeno la confusione. Quanto più questo avverrebbe nella mente 
del pensatore, si chiami esso scienziato o filosofo, dove vi è un 
continuo rapido affluire di impressioni, piccole comuni conside- 
razioni di vita (rassomigliabili ai semplici pedoni), e di idee, le 
universali o scientifiche (rassomigliabili ai grossi veicoli), se non 
ci fosse un senso di direzione o una scienza d’equilibrio! La con- 
fusione e lo scontro, con relativa impossibilità di proseguire un 
valido consentaneo discorso o di dare un definito senso a quanto 
pur si ha continuamente e ovviamente forse tra mani e piedi e 
testa, sarebbero anche qui inevitabili: cosa che non poche volte 
accade. Paralisi di pensiero in uomini che pur hanno un pozzo di 
conoscenze e di idee e un acume non comune; oppure un proce- 
dere lento, a tentoni, confuso, più per sforzo di volontà ed esi- 
genza di vita che per convinzione e chiarezza d’idee e senso d’una 
direzione. 

Anche se è in parte diversa l’applicazione conclusiva del fi- 
losofo metafisico da quello del teologo comune, perchè non sa- 
rebbe possibile attuare lo stesso metodo di questo anche in filo- 
sofia? Perchè ridurre la filosofia a un solo problema o a pochis- 
simi, come ha notato sin dall’inizio il P. Giacon, e non riempirla 
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di vari seri problemi, vista la povertà a cui si è ridotta, e lo sfocio 
a pura descrizione di vita tragica dell'anima o di vita religiosa, 
che molto meglio, e nei suoi più propri principi, vien fatta in più 
adeguata sede? 

E’ molto equivoco e insoddisfacente oggi nei filosofi anche lo 
stesso concetto di filosofia e di metafisica. Perchè non ritornare 
alla distinzione tra metafisica e filosofia della natura? I problemi 
della scienza entrerebbero tutti, qualitativamente considerati 
(l’aspetto qualitativo, ut qualia, non è soltanto dell’arte, come 
molto imprecisamente fonda tutto il suo discorso comparativo il 
Prof. Stefanini, ma è anzitutto e sopratutto delle stesse scienze e 
della filosofia della natura), nella Cosmologia e nella Psicologia 
(erroneamente queste considerate da Wolf e suoi seguaci come 
parti della Metafisica) e contatto maggiore così avrebbero, per 
una più vera e profonda valutazione, con la stessa metafisica. Un 
patrimonio ricchissimo di problemi vivi dell’universo e dell’uo- 
mo! La stessa etica si avvantaggerebbe molto dallo studio della 
psicologia e di tutte le scienze biologiche e della psicanalisi, ret- 
tamente questa intesa nella parte di vero che ha. 

Per l’applicazione che in questi ultimi anni d’insegnamento 
ho fatto nello studio di particolari problemi scientifici, quali quello 
della costituzione della materia nella scienza contemporanea e 
dei fenomeni della vita e dell’eugenetica come dagli studiosi di 
scienza dei viventi e dell’uomo vengono ora presentati, ho sen- 
tito il grande valore filosofico di questi problemi: bisogna stu- 
diarli prima per sentirne la portata. Così per altri problemi scien- 
tifici che i Prof. Capone Braga, Pelloux, Petruzzelli, Selvaggi, 
Finzi e altri hanno prospettato. Penso che gli stessi classici con- 
cetti di natura, tempo, spazio, finito, infinito, generazione, corru- 
zione, ecc., con piccoli ritocchi, sarebbero in armonia con le nuove 
esigenze delle scienze. Ho trovato che le soluzioni nuove non sono 
affatto in opposizione radicale a quelle degli antichi, ma soltantò 
più approfondite e determinate, ho visto che gli aspetti di ricerca 
sotto cui le indagini nuove vengono avviate e condotte sono sempre 
gli stessi: quello qualitativo, quello quantitativo, quello quantita- 
tivo-qualitativo (quello cioè che, pur usando della matematica, 
ricerca la qualità e la natura delle cose e dei fenomeni, oggetto 
delle scienze che gli antichi chiamavano col nome di scienze 
medie). 

Si usa ora facilmente mettere in evidenza l’elemento o feno- 
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meno eccezionale, difficoltoso, inspiegabile ancora, elemento o fe- 
nomeno che caratterizzerebbe addirittura la scienza; mentre l’ap- 
porto positivo, in armonia o in logica connessione di sviluppo con 
precedenti posizioni d’una scienza sarebbe di gran lunga, indefi- 
nitivamente, superiore a questo elemento d’eccezione, come se 
dall’esistenza di un gobbo si generalizzasse il caso per dire che 
« l’uomo è essenzialmente gobbo ». E’ evidentemente errato questo 
modo di giudicare. 

Ho timore che parecchi filosofi, che non coltivano affatto le 
scienze d’esperienza, le condannino proprio per non averle com- 
prese o perchè l’abbiano prese soltanto dall’elemento eccezionale. 
Anche l’appello di Spirito a scienze che ha dovuto abbandonare 
per la filosofia, perchè insoddisfacenti, non mi sembra pienamente 
giustificato in questo luogo perchè egli parlava di scienze che ha 
coltivato nei suoi anni più giovanili, del diritto e dell’economia, 
che sono scienze d’esperienza più per reductionem che in un senso 
vero e proprio. 

Non corrispondente al vero è la valutazione che Lazzarini fa 
della metafisica classica come conoscenza di idee puramente 
astratte, quasi una logica comprendente schemi e principi vuoti 
di qualsiasi contenuto ma avente solo una finalità euristica, come 
fa della stessa scienza, in opposizione all’esistente, al concreto, al 
singolare, ai reale, di cui si occuperebbe soltanto la sua filosofia. 
Egli, volutamente o no, dimentica che anche la metafisica aristo- 
telica è scienza del reale come solo può essere una vera meta- 
fisica che sa il significato del suo nome, e che tra l’esistente sin- 
golare, concreto e l’astrazione negativa logica mediano i tre gradi 
di astrazione formale. 

L’aspetto filosofico della scienza potrebbe scaturire anche, se 
ben contenuto, dall’accentuarsi della considerazione del soggetto 
della scienza da parte degli scienziati o filosofi della scienza del 
nostro secolo, come Eddington, De Broglie e altri avvisano; e, per 
la stessa ragione, anche da parte di idealisti, che si aprono però 
alla trascendenza e all’oggettività. 

E’ anche qui, come in ogni cosa umana e come in ogni tempo, 
questione di equilibrio. L’audacia di Aristotele nel far riconoscere 
la fisica, soggetta al mutamento, come scienza contro l’idea pla- 
tonica e la cultura del suo tempo che riconoscevano soltanto la 
matematica e la metafisica come scienza, va rinnovata oggi, in 
collaborazione, nelle circostanze culturali e con la potenzialità 
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con cui la questione si presenta. Ma bisogna mettere mano al- 
l’opera o avviarla nei più giovani, con fiducia di riuscita, e non 
restare lontani, sfiduciati, a considerare il pericolo dell'impresa 
e a negare quanto non si sa o non si vuol conoscere. E’ molto più 
facile il negare, lo stare silenziosi e appartati, ed è ciò apparen- 
temente più comodo; ma non è così a lungo andare e non è il 
modo più dignitoso di vita dell’uomo filosofo. 

E’ anche qui questione di semplicità. I Proff. Finzi e Danusso 
hanno fatto cenno alla legge della semplicità che governa lo svi- 
luppo scientifico: le leggi della scienza seguirebbero, inavverti- 
tamente, la linea più semplice, più retta. Non altrimenti procede 
il vero sapere filosofico: non cerca vie tortuose, ma vie semplici 
e brevi; e di idee le più semplici si arricchiscono i grandi sistemi; 
e all’apice della piramide, alla ricerca e sotto la guida, inavverti- 
tamente, della semplicità massima avviano i veri filosofi i loro 
discorsi. Il percorso a ritroso, il voler ridiscendere, o restare, alla 
base, al molteplice, alla singolarità, al caotico, potrà essere vita 
più densa di sensibili emozioni, di sconfitte o di vittorie esteriori 
sugli altri simili, ma non sarà scienza nè tampoco filosofia. 
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ICOVEROSFEONCETTO DEL DIRITTO 
NESSIMErNREA [SE 


Il concetto del diritto naturale è stato variamente interpe- 
trato e deturpato, sin a farne perdere la vera e genuina nozione, 
così che spesso, quando si combatte, la prima cosa che si nota, e 
quindi la prima difficoltà da sciogliere è precisamente la gran 
confusione di idee che si ha sullo stesso concetto del diritto na- 
turale. Mentre infatti molti lottano, a buon diritto, contro le de- 
viazioni del giusnaturalismo, coinvolgono tuttavia essi stessi nella 
condanna altre concezioni, che con quella hanno nulla o poco di 
comune se non il nome. Così si spiega come viene simultanea- 
mente rigettato sia il diritto naturale nel senso di un diritto esi- 
stente in un suppositizio stato presociale, sia il diritto naturale 
inteso come ordine oggettivo di valori giuridici assoluti derivanti 
dalla natura umana ed espressione della sapienza divina. 

Intendiamo qui riferirci al giusnaturalismo ateo, il quale ri- 
tiene che possa ritrovarsi una solida ed immutabile base comune 
per una legge ed un diritto naturale nella natura stessa dell’uomo 
indipendentemente dalla considerazione di Dio, anche cioè nella 
supposizione, come si esprime il Grozio, che Dio non esista; inol- 
tre ci riferiamo in modo più particolare al giusnaturalismo illu- 
ministico del Rousseau, giusnaturalismo fantastico, in cui il diritto 
naturale fu concepito come il diritto vigente nello stato puro di 
natura idilliacamente inteso, quale condizione presociale di uno 
stato di libertà naturale (1). 

Si spiega così come, all’inizio del sec. XIX, nella fiera reazione 
contro il diritto naturale, si volle perfino cambiare il nome di 
« Diritto naturale », che prima si dava nelle nostre Università 
alla Scienza del Diritto, con quello di « Filosofia del Diritto », so- 
stenendo che non si doveva più considerare nel diritto l’ideale 
astratto, ma solo il reale concreto, il fatto storico positivo, come 


(1) Cfr. A. MressiInEo S. J.: « Il diritto internazionale nella dottrina cattolica » - 
Roma 1944, pp. 103-109. 
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si può vedere in modo evidente nella « Filosofia della pratica » 
del Croce. 

Ma tale reazione è ingiustificata, se, oltre a combattere quegli 
errori, pretende di negare addirittura la validità del diritto na- 
turale inteso nel suo vero senso come criterio deontologico, come 
ordine oggettivo di valori giuridici corrispondente alle esigenze 
della natura umana. 

Ed «è singolare il fatto — osserva giustamente il Del Vec- 
chio — che, mentre l’uomo comune di sana coscienza, quale che 
sia il suo grado di cultura, non dubita che le leggi debbano essere 
conformi a giustizia, e che vi sia, dunque, un criterio giuridico 
di ragione naturale, superiore all’arbitrio di chi detiene il potere 
pubblico, una parte dei teorici della politica e del diritto positivo 
oppone ancora una negazione ostinata all’idea di un diritto ideale 
e non positivo. Le forme di questa negazione, che è in sostanza 
un semplice pregiudizio, sono parecchie » (2). 

Ora l’uomo, appunto perchè uomo, cioè essere ragionevole, 
dinanzi alla vita giuridica, riguardata sia nella sua ricca comples- 
sità, sia nelle sue singole affermazioni, pur ammettendo la neces- 
sità della ricerca positiva e storica, non può accontentarsi della 
constatazione del fatto, che è come è, ma vuole darsene una ra- 
gione, vuol vedere perchè il fatto è così e non può essere altrimen- 
ti. Perciò non possiamo fermarci alla constatazione esclusivamen- 
te empirica del diritto positivo o ad una spiegazione d’indole me- 
ramente genetica, ne cerchiamo invece una giustificazione, una 
spiegazione razionale, altrimenti dovremmo rinnegare la nostra co- 
scienza, vietandole la ricerca deontologica del giusto in sè. 

A ciò non basta rispondere che il diritto è diritto solo perchè 
è positivo, ciò non spiega niente, ma che è positivo perchè è 
vero diritto. 

La ricerca deontologica deve essere ben distinta da quella 
storica, che non sempre può giustificare il diritto esistente o po- 
sitivo. Occorre quindi ricercare il diritto del diritto positivo, se 
non si vuole abbandonarsi alla più supina e fatalistica adorazione 
del fatto compiuto. Esiste infatti una differenza essenziale tra il 
problema del ’ come’ ed il problema del ’ perchè’; tra la ’ ge- 
nesi’ e la’ natura di un fatto, ed è quindi nostro dovere indagare 
il fondamento, l’intima spiegazione della giuridicità che razio- 


(2) G. DeL VeccHIO: « Essenza del diritto naturale », in Riv. Int. di Fil. del Di- 
ritto 1952. I-II, p. 19. 
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nalizzi e giustifichi il fatto giuridico; la giuridicità deve quindi 
avere la sua fondazione non in un puro fatto, ma in una giusti- 
ficazione razionale. 

Invece per molti positivisti già nelle stesse due parole « Di- 
ritto naturale » si avrebbe un controsenso, perchè ci sarebbe con- 
traddizione e incoerenza tra il sostantivo « Diritto » e l’aggettivo 
«naturale », in quanto mentre il « Diritto » esprimerebbe di per 
sè la giuridicità, il diritto « naturale » sarebbe un diritto non giu- 
ridico e quindi non diritto; il vero diritto sarebbe solo il diritto 
positivo. Si arrivò, conseguentemente a dire che era anche inu- 
tile dire « diritto positivo », perchè la parola « positivo » aggiunta 
alla parola « diritto » sarebbe stata un mero pleonasmo, non essen- 
dovi altro diritto che quello positivo. Ora «che il diritto sia per 
essenza sua solo positivo è una affermazione gratuita, che non 
fu nè potè essere dimostrata, ma solo creduta in omaggio al dogma 
di una filosofia passeggera. Ora, tutti gli argomenti con cui si è cre- 
duto di demolire il diritto naturale si riducono a mostrare che il 
diritto naturale non esiste..... come diritto positivo, ciò che per 
vero è fuori di questione » (3). 

Noi vediamo vari diritti positivi, ma vogliamo sapere perchè 
sono tutti « diritto »; vi è una molteplicità di fenomeni ai quali 
si dà il nome di «diritto », vi sono tuttavia in essi alcuni elementi 
comuni che tutti ritengono essenzialmente appartenenti o almeno 
confluenti nel concetto di diritto. D’altra parte, non si può par- 
lare di vero diritto per il solo fatto che vi è una coazione od una 
sanzione che costringa alla sua osservanza; se ben si consideri, 
dietro ad ogni forza statale e ad ogni legge umana che sancisca 
diritti e doveri tra gli uomini, ciascuno sente che vi è una mede- 


| sima forza morale che dà valore al vincolo giuridico: la giustizia. 


Che vi sia o no in una legge una possibile sanzione od una 
forza fisica, in ogni caso è diritto ciò che è giusto; il diritto quindi 


i non è puro fatto, è sopratutto un valore razionale; il diritto equi- 
: vale a giustizia: jus quia justum, non jus quia jussum. 


D'accordo che il diritto esprime giuridicità, cioè l’insieme di 


i quelle note che distinguono ciò che è diritto da ciò che non lo è; 
‘i ma è necessario distinguere una giuridicità estrinseca da una 


. ue ea 


intrinseca. I moderni negatori del diritto naturale cercano di pre- 


‘+ ferenza la giuridicità del diritto nelle note piuttosto estrinseche, 


(3) G. DeL VEccHIO: «I presupposti filosofici della nozione del diritto >, Bologna 
1905, pp. 35-36. 
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nelle determinazioni legislative, nella legalità; coloro invece che 
ammettono il diritto naturale la cercano piuttosto nelle note in- 
trinseche, nella natura, nella giustizia. Ci troviamo così di fronte 
a due dottrine radicalmente opposte: il positivismo giuridico e il 
giusnaturalismo. 

Per comprendere le questioni fondamentali intorno al diritto 
naturale e al diritto positivo non si deve mai perdere di vista que- 
sto duplice criterio di valutazione (criterio della giuridicità in- 
trinseca o del giusto e criterio della giuridicità estrinseca o pura 
giuridicità), che in fondo è confermato della coscienza di tutti i 
tempi, come ci attesta l’antica distinzione tra il giusto per natura 
( puoer dixatov) ed il giusto per legge ( véuw lxatov ) e come ci ri- 
corda il famoso appello di Antigone contro il tiranno alle leggi 
non scritte degli Dei (&yparmta dev vépiva). 

Questi principi che, considerati in se stessi, al di fuori della 
legge positiva, hanno un carattere universale e costante, sono 
la legge ed il diritto naturale. 

Non neghiamo che questa parola «naturale » aggiunta alla 
parola «diritto » abbia arrecato difficoltà e confusioni, tanto che 
Rosmini, per evitare ogni inconveniente suggerisce di abbando- 
nare il vecchio nome di « diritto naturale » e di accettare quello 
nuovo di «diritto razionale » (4); ma non mancano motivi per 
restare fedeli al vecchio nome. « La razionalità del diritto natu- 
rale è sufficientemente espressa e postulata dal sostantivo ’ di- 
ritto’; non potendo esserci diritto ove non è ragione; mentre che 
la naturalità del diritto razionale non appare in modo evidente, 
perchè tanto il diritto quanto la ragione possono oltrepassare le 
esigenze della natura » (5). 

E’ certo anche che della parola «naturale » fu fatto largo 
abuso, sin a cambiarle totalmente significato, specialmente dal 
giusnaturalismo illuministico di Rousseau. 

Per chiarire ogni equivoco, con la parola «naturale» nel 
campo della legge e del diritto naturale, intendiamo ciò che è 
causato dai principi intrinseci della natura umana e che perciò 
conviene ad essa in quanto tale secondo la sua sostanza e secondo 
che la sua naturale inclinazione la spinge al suo debito fine. La 
legge ed il diritto naturale non si oppongono nè prescindono mai 


(4) Cfr. A Rosmini: « Filosofia del diritto », Napoli, 1944, vol. I, pag. 140. 
(5) G. GRANERIS: « Contributi tomistici alla filosofia del diritto », Torino, 1949, 
pp. 101-102. 
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dalla ragione, anzi si dicono naturali, perchè contengono quei prin- 
cipi universali di obbligazione normativi del bene, che sono di 
per sè facilmente conoscibili, che permangono immutabili attra- 
verso lo svolgersi dei tempi e delle circostanze e per cui distin- 
guiamo ciò che è bene e ciò che è male, ciò che è giusto e ciò che 
è ingiusto. Queste norme in fondo si ricollegano tutte al prin- 
cipio di identità e di contraddizione, trasferito e tradotto sul piano 
morale: il bene è bene e non può essere il male. Il bene quindi 
deve essere fatto (principio di finalità), il male deve essere evi- 
tato. Perciò l’amore, la religione, la giustizia, la rettitudine ..... 
sono doveri fissi, universali, eterni per tutti, in qualunque caso, 

e la loro trasgressione è male e peccato per tutti. i 

Così i principi generali ed universali del diritto altro non 
sono che il diritto naturale medesimo: «haec leges jus naturae 
dicuntur » (6). ; 

Si noti però che con i termini « regole generali » o « principi 
universali » non si intendono i principi astratti, ideali o logici della 
mente pensante, formule astratte destinate a dirigere il sapere 
scientifico e il sapere in genere e a concretarsi in norme positive, 
ma principi generali pratici che hanno un contenuto determinato 
e obbligatorio in ciascun uomo; non si tratta dunque di un sem- 
plice formalismo, ma di un diritto avente il suo specifico conte- 
nuto e che ognuno porta con sè come un codice del suo operare 
e che nelle sue grandi linee abbraccia tutta l’attività umana; per 
questo S. Tommaso concepisce la natura umana come la causa 
del diritto: « natura est justi causa » (7). 

Riassumendo possiamo dire col Biavaschi che «tale diritto si 
dice naturale perchè si fonda sulla natura dell’uomo rettamente 
intesa; quindi, non nel senso che debba venire considerato come 
il frutto di una lenta elaborazione storica o di una lotta per il 
divenire, ma come il trionfo della giustizia sull’iniquità, della ra- 
gione sull’arbitrio; naturale, non perchè possa più facilmente ve- 
nire piegato alle esigenze del proprio sistema, servire per tutto 
condannare o per tutto giustificare; ma perchè, nella ragionevo- 
lezza umana, trova la sua radice; diritto naturale, preso e consi- 
derato non già come .semplice emanazione dell’io, e quindi d’in- 
stabilità e di mutevolezza, ma di giusto per natura; diritto natu- 
rale perchè presso tutti gli uomini si presenta eguale come la 


(6) S. Tom.: In III Sent., d. 37, q. 1, a. 3. 
(7) In V Eth., lect. 12. 
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ragione medesima, e dappertutto impegnativo e obbligatorio; di- 
ritto naturale perchè, se ha per primo tribunale la ragione del- 
l’uomo, ha per giudice e suprema istanza Dio » (8). 

La vera concezione del diritto naturale quindi non è da con- 
fondersi con quella naturalistica, sebbene accetti come fondamento 
prossimo del diritto le leggi immanenti della natura, nè sostiene 
un diritto primitivo presociale; il diritto naturale consiste in una 
somma di norme valide, assolute ed universali, le quali generano 
una vera obbligazione nella volontà umana, segnando le direttive 
necessarie dell’azione, e stanno a fondamento del diritto positivo, 
che da esse riceve valore e stabilità (9). Per ben comprendere 
questo concetto del diritto naturale bisogna partire dal concetto 
di legge naturale, la quale, come si esprime S. Tommaso: « nihil 
est aliud quam participatio legis aeternae in rationali creatu- 
ra» (10). 

Questa legge eterna di Dio o disegno eterno, « ratio guberna- 
tionis rerum in Deo (11) a cui tutte le creature sono sottoposte, 
diventa nel tempo e nella creatura una legge naturale, la quale 
non è altro se non l’ordine divino manifestato dagli impulsi, dal- 
le tendenze fondamentali, dalle esigenze prime della natura uma- 
na razionale; è quella somma di principi e giudizi pratici che, 
come una luce diffusa da Dio nella nostra coscienza, ci fa cono- 
scere quello che dobbiamo fare e quello che dobbiamo evitare. 

Questa legge naturale poi nell'uomo si manifesta e si attua 
nella legge umana che ha per oggetto disposizioni particolari e 
positive. Abbiamo così tre leggi, una subordinata all’altra: la leg- 
ge eterna o divina, la legge naturale e la legge umana o positiva; 
quindi tre diritti uno subordinato all’altro: il diritto divino, il 
diritto naturale ed il diritto umano o positivo (non sono però, 
strettamente parlando, meno positivi anche il diritto divino ed il 
diritto naturale). 

Così tutte le leggi umane-positive, in quanto sono vere leggi, 
derivano dalla legge naturale; e anche esse, per mezzo della stes- 


sa legge naturale, discendono come da prima sorgente dalla leg- 
ge eterna divina. 


(8) G. B. BravascHI: « Il diritto naturale nel moderno pensiero filosofico » - Udine, 
1953, p. 388. 

(9) Cfr. S. Tom.: Sum. Theol., I-II, q. 95, a. 2: « Omnis lex humanitus posita in 
tantum habet de ratione legis, in quantum a lege naturae derivaturj si vero in aliquo 
a legi naturali discordet, jam non erit lex, sed legis corruptio ». 

(10) Summa Theol., I-II, q. 91, a. 2. 

(11) S. Tom.: Summa Theol., I-II, qe'90, a: 11: 
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Abbiamo come una circolarità di tutte le leggi con un sol 
punto di partenza e un sol punto di arrivo: Dio. Anche il diritto 
va ricondotto a Dio, sua ultima fonte, mediante il trinomio di 
legge eterna, legge naturale e legge umana. Un sommo Iddio le- 
gislatore; una legge naturale scritta nel cuore e partecipe della 
legge divina; una legge umano-positiva conforme ai dettami della 
legge naturale; è questa la stupenda armonia del sistema etico- 
giuridico tomistico (12). 

Ci preme ora chiarire un altro equivoco. Questa partecipa- 
zione o trascrizione della legge eterna nell’uomo, non vien fatta 
per una rivelazione soprannaturale, come è stato, per es., la ri- 
velazione mosaica o cristiana, ma per una rivelazione naturale, 
cioè per un mero sviluppo della nostra natura razionale. Ciascun 
uomo infatti mentre esamina e, poco per volta, apprende la na- 
tura delle cose e le relazioni che esistono e debbono esistere fra 
loro affinchè l’ordine naturale si conservi e si attui, poco per volta 
apprende anche quali siano la mente e la volontà di Dio intorno 
al medesimo ordine, cioè apprende l’esistenza della legge eterna, 
acquista una conoscenza o partecipazione di essa e, in certo qual 
modo, la trascrive nella propria mente. Il complesso di queste. 
regole che si rivelano spontaneamente alla nostra coscienza più 
o meno distintamente forma il diritto naturale, forza vitale e di- 
namica, norma del nostro agire; direzione, orientamento e limi- 
tazione della nostra libertà e su cui si deve fondare il diritto 
positivo per essere giusto. 

Ponendo quindi in Dio il fondamento dei diritti, si vuol dire 
che la volontà divina non si manifesta solo attraverso la legge 
rivelata; essa si manifesta pure attraverso la legge naturale, la 
quale deve ispirare la legge positiva umana. Quando la legge po- 
sitiva è razionale, allora è conforme alla legge naturale ed eterna. 
In altri termini, l’ordine giuridico appartiene all’ordine etico di 
cui Dio, con i suoi comandamenti, è supremo legislatore; in Dio 
infatti vi è la fonte prima dei diritti essendo in Lui la fonte prima 
della natura (13). 

Così G. Mazzini, parlando agli italiani, giustamente diceva: 
« Dio vi ha dato la vita; Dio v’ha dunque dato la legge. Dio è 
l’unico legislatore della razza umana. La sua legge è l’unica alla 

(12) Cfr. G. MagcIorE: « Lex naturalis et jus naturale in S. Tommaso d’Aquino », 


in « Archivio di Filosofia » - Aprile-Giugno 1933 - p. 131-139, 
(13) Cfr. G. GonELLA: « Principi di un ordine sociale » - Città del Vaticano, 1944, 


p. 206. 
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quale voi dobbiate ubbidire. Le leggi umane non sono valide e 
buone se non in quanto vi si informano, spiegandola ed appli- 
candola: sono tristi ogni volta che la contraddicono o se ne di- 
scostano; ed è non solamente vostro diritto, ma vostro dovere 
disubbidire e abolirle » (14). | 

Non siamo noi dunque che stabiliamo il bene ed il male, il 
giusto e l’ingiusto; l'imperativo morale è in noi, ma non è da noi; 
non è un fatto individuale da noi creato; noi non facciamo altro 
che conoscerlo. La legge morale dentro di noi e il cielo stellato 
sopra di noi, «due cose, come si esprimeva Kant, che ci riem- 
piono l’animo di ammirazione e di una venerazione sempre nuova 
e crescente quanto più spesso e più a lungo ci si occupa di esse» (15), 
non dipendono dalla nostra volontà; la nostra mente le conosce 
e le ammira, ma non le crea; di fronte alla coscienza, alla legge 
naturale, il nostro intelletto si trova nella condizione dell’occhio 
di fronte alla luce; l’imperativo morale in certo modo ci precede 
e ci apre la via. Questa legge naturale quindi che nasce con noi, 
che è come una parte della nostra natura, avrà per autore l’au- 
. tore stesso della natura: Dio. A conferma di ciò scriveva ardi- 
tamente Le Dantec: « Se non vi è Dio, la giustizia non è che un 
residuo dei secoli passati, come la bontà e la logica»... «Se i 
principi (morali) non emanano da un Dio infallibile, se proven- 
gono soltanto dalle contingenze sociali passate, non vi è nessuna 
ragione perchè valgano meglio delle contingenze sociali attuali. 
Per un atto veramente logico, lo ripeto, non vi sono più principi, 
non vi sono che le leggi umane » (16). 

Se Dio non esiste, tutto è permesso; non vi sono più obblighi, 
doveri e diritti che reggano. La legge e il diritto naturale quindi 
hanno il loro fondamento prossimo nella natura umana ed il fon- 
damento ontologico nella mente di Dio. Così questo diritto può 
essere anche chiamato trascendente, se si guarda la fonte ultima 
donde deriva; obiettivo, se si considera la sorgente prossima, l’or- 
dine creato, la coordinazione e subordinazione degli esseri e dei 
loro fini; immanente, in quanto consta di principi intrinseci alla 
stessa natura dell’uomo e della vita sociale: razionale, perchè la 
facoltà che lo detta e lo promulga è la coscienza illuminata dalla 
ragione. Così ogni legge umana o positiva è il risultato di due 


(14) G. Mazzini: «I doveri dell’uomo » - Milano, 1944, p. 45. 
(15) E. KANT: « Critica della ragion pratica » - Conclusione. 
(16) F. Le DANTEC: « L’Athéisme » - pp. 83-90. 
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componenti che, come materia e forma, confluiscono a costruirla: 
‘ un bene concreto da una parte e il precetto di giustizia dall’altra 
che impone il riconoscimento di quel bene. 

Questi principi supremi e generali di giustizia che si impon- 
gono di per sè all’uomo ed alle società perchè prosperino e pos- 
sano conseguire il loro fine formano appunto il diritto naturale, 
il quale pur senza pretendere di costituire una legislazione com- 
pleta che, fissata eventualmente in un codice immutabile, esau- 
risca poi tutto il compito del legislatore umano, afferma tuttavia 
la sua esistenza e fondamentale importanza. 

L’esperienza e la ragione confermano infatti cin « di 
altre regole, che il legislatore deve osservare; e se non le osserva, 
il prezzo è terribilmente caro; e non mai come da questo lato si 
mostra in qual vanità si risolva la sua vantata onnipotenza » (17). 

Anzi, nella ricerca di queste regole supreme dell’ operare 
umano consiste «il compito più alto e più arduo di chi si accinge 
a conoscere il diritto; perciò è quello intorno al quale la scienza 
del diritto può ottenere i minori successi », perchè «le leggi eti- 
che, a differenza delle leggi logiche, economiche e fisiche, non si 
lasciano catalogare. La luce della giustizia è difficile, forse im- 
possibile da scomporre nello spettro, come si fa per la luce so- 
lare », e il compito «che tocchi, precisamente, allo scienziato del 
diritto, non ad altri che a lui, ammonire di ciò il legislatore e 
così ricordargli che egli è il primo dei servi di Dio, questo è forse 
il maggiore rischio ma anche la maggiore nobiltà dell’ opera 
sua» (18). 

Così i movimenti filosofici, che si raccolgono sotto i nomi di 
illuminismo, romanticismo e idealismo, non riescono a negare la 
idea di giustizia. Neanche i seguaci delle concezioni materialistiche 
e positivistiche hanno potuto rinunziare del tutto ad invocarla; 
non si può dissociare il diritto dall’idea del giusto; e si deve quindi 
ammettere un diritto naturale prima di qualsiasi fatto positivo, 
perchè l’uomo ha numerosi diritti che dipendono soltanto dalla 
sua natura e da Dio, diritti che nessun fatto positivo può distrug- 
gere, e che nessuna moderna filosofia, per quanto consideri il di- 
ritto come puro fatto, è riuscita a cancellare dal pensiero e dalla 
coscienza umana. L’antichissima idea del diritto naturale quindi 
non è morta, benchè tale sia stata dichiarata in tempi non lontani 


(17) F. CARNELUTTI: « Metodologia del diritto » - Padova, 1933, p. 29. 
(18) F. CARNELUTTI: « Metodologia del diritto » - Padova, 1933, pp. 29-31, 
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dai fautori della filosofia positivista, ed ancora oggi molti giuristi 
mostrino di ignorarla o la combattano in vari modi. Un notevole 
segno della rinascita, specialmente in Italia, del diritto naturale, 
è dato dal fatto che anche pensatori che non si ispirano alla scuola 
cattolica o neo-scolastica, sentono tuttavia il bisogno di ammet- 
terlo, così che «le dottrine del diritto naturale, che erroneamente 
da certe scuole si erano dichiarate estinte, hanno preso nuovo vi- 
gore, mostrando in modo non dubbio la loro profonda vitalità. 
Come in ogni crisi storica, le lacune e le deficienze delle leggi 
positive, la loro instabilità e relatività di fronte al fluire di tutte 
le cose umane ed alle eterne istanze della coscienza, sono apparse 
testè in chiara e spesso anche tragica luce. L’antitesi tra il giusto 
per natura e il giusto per legge o per posizione, che è la forma 
classica in cui si esprime l’intimo dramma della vita del diritto, 
è così risorta nei nostri tempi a nuovi fastigi, non scevri di aspe- 
rità e di pericoli » (19). 

Le recenti vicende belliche hanno portato un contributo in- 
dubbiamente decisivo alle tendenze antipositivistiche che già da 
qualche tempo avevano cominciato ad agitarsi in seno alla scienza 
giuridica. E’ stato infatti mostrato sul piano di una terribile realtà 
quanto fosse azzardato far credito all’alto grado di civiltà rag- 
giunto dagli stati moderni, e affidar loro ciecamente la realizza- 
zione anche dei sommi principi di giustizia, come è avvenuto me- 
diante le codificazioni susseguentisi alla rivoluzione francese. E 
pertanto stiamo ora assistendo ad un rifiorire del diritto naturale 
e a nuovi tentativi di ancorarne i principi, rimasti vivi e alimen- 
tati dalle sofferenze che le loro violazioni avevano procurato, a 
qualcosa di più solido che l’incerto beneplacito statale. 

Sopra le determinazioni giuridiche positive, esiste dunque un 
ordine di valori ideali: ossia la giuridicità si identifica con la giu- 
stizia; altrimenti si giungerebbe ad una dogmatica esaltazione e 
divinizzazione dello stato, contro cui si ergono e si ribellano i 
principi immortali ed eterni dell’etica cristiana. Vi ha dunque 
«sopra i placiti dell'umano arbitrio, una legge suprema che può 
essere sciaguratamente violata, ma non soppressa nè discriminata 
nel suo ideale valore. Solo dal conformarsi a codesta legge lo stato 
può trarre la sua giustificazione intrinseca, solo da essa può de- 
rivare le direttive per l'adempimento della sua propria missio- 


(19) G. DeL VeccHIO: « Programma >, in « Riv. Intern. di Filosofia del Diritto » - 
1921, n. I, p. 4. i 
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ne... che consiste precisamente nell’avveramento della giustizia, 
tanto nei rapporti con gl’individui, quanto in quelli con gli altri 
enti sociali» (20). 

Perciò il diritto naturale trova la piena e completa giustifi- 
cazione come esigenza della ragione dell’uomo e come necessità 
di giustizia. « Questa esigenza di ragione, e questa necessità di 
giustizia, per quanto possano esercitarsi su fatti svariatissimi, 
hanno un modo costante ed immutabile di comando. Possono gli 
uomini. violare quell’imperativo della ragione, ma la violazione 
li abbassa ai loro stessi occhi e sente nella natura la ribellione 
e la sanzione di quelle violazioni; chi misconosce questa filosofia 
del dovere, non è uomo. Fra l’essere e il dover essere, intercede 
la giustizia, il diritto, che suppone la finalità e la libertà. Come 
la scelta dei mezzi suppone la necessità del fine, così la positiva 
legislazione umana suppone la necessaria ‘esistenza di un diritto, 
che è promulgato dalla ragione ed ha la sorgente prima in Dio, 
la finalità in quello che è la meta della vita. 

Il premere delle questioni più gravi sulla vita sempre più 
complicata e difficile, esige la rinascita del diritto naturale, che 
è il trionfo della ragione di fronte alle pretese dell’arbitrio » (21). 

E’ a questa filosofia del dovere che gli individui ed i popoli 
si rivolgono fidenti, come ad unica ancora di speranza e di salvezza; 
altrimenti, se mancasse al diritto questa base morale e razionale, 
come potrebbe essere fondato? Non potrebbe trovare un fonda- 
mento nella libertà individuale, perchè andremmo all’anarchia; e 
nemmeno nella volontà dello Stato, perchè andremmo all’arbi- 
trarismo ed al despotismo. 

« Il significato della dottrina antica — e sempre rinascente — 
del diritto naturale non era altro che questo: vi sono leggi del- 
l'essere che hanno il loro fondamento intrinseco ed ultimo non 
nel fatto della Setzung, della posizione da parte dello Stato; deb- 
bono, sì, essere riconosciute e imposte dallo Stato; ma il loro fon- 
damento, provenendo dalla stessa natura insopprimibile delia 
realtà, ha un valore di assolutezza e sono condizioni razionali 
necessarie ad ogni convivenza politica. 

Rifiutare il diritto naturale equivale a sostenere che uno Stato 
può lecitamente e razionalmente fare tutto quello che aggrada a 
chi lo dirige, ad es., che potrebbe, se volesse, legalizzare l’omi- 


(20) G. DeL VeccHIO: « Lo stato » - Roma, 1953, p. 120. 
(21) P. M. CorpovanI, 0. P.: « Cattolicismo e Idealismo » - Milano, 1928, pp. 183-184. 
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cidio, la rapina, ecc. Ecco ciò che noi neghiamo. Se uno Stato le- 
galizza l’aborto ‘o resta indifferente dinnanzi all’incesto ed alle 
depravazioni morali, la realtà sociale si ribella e protesta » (22). 

Si capisce allora che staccare il diritto « dall’àncora del diritto 
divino, per fonderlo sulla volontà autonoma degli stati, è un de- 
tronizzare quello stesso diritto e togliergli i titoli più nobili e più 
validi, abbandonandolo all’infausta dinamica dell’interesse privato 
e dell’egoismo collettivo, tutto intento a far valere i propri diritti 
e a disconoscere quelli degli altri» (23). 

Ciò dimostra ancora una volta, con gli antichi filosofi e la 
sapienza cristiana, che l’assurgere per forza di ragione dalla na- 
tura a Dio è cosa necessaria per chi voglia stabilire una scienza 


solida, sicura, intera di tutte le cose, in special modo del diritto, 


e che il nuovo ordine sociale, dopo le così crudeli lotte, non può 
poggiare, come diceva giustamente Pio XII nella citata Enciclica 
«sulla infida sabbia di norme mutabili ed effimere, lasciate al- 
l’arbitrio dell’egoismo collettivo e individuale », bensì « sull’ în- 
concusso fondamento, sulla roccia incrollabile del diritto naturale ». 
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(22) F. OLGIATI: « Il concetto di giuridicità in San Tommaso d’Aqui - Mi 
o RETI o quino » - Milano, 


(23) Pro XII: « Encicl. ’ Summi Pontificatus’ », in « Discorsi », Vol. III, p. 456. 
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(NOTE E COMMENTI IN MARGINE A DUE RECENTI DISCORSI PONTIFICI) 


a) L’interessamento della Chiesa per la Società internazionale. 


Il Santo Padre ha tenuto recentemente due allocuzioni, nelle 
quali impartiva alla dottrina ed alla prassi cattolica, ecclesia- 
stica e laica, le direttive del Suo Alto Magistero per la soluzione 
di uno dei più acuti problemi e bisogni della nostra epoca: la 
costruzione di un nuovo ordine internazionale cristiano. Agli in- 
signi uditori, eminentemente qualificati per intendere il valore 
dei Suoi insegnamenti, il Santo Padre segnava la rotta da se- 
guire nell’attuale fase di particolare fiuidità e di assestamento 
della Comunità internazionale, mostrando per essa il più pre- 
muroso interessamento. I due discorsi hanno una speciale im- 
portanza, non solo per il momento e la Sede in cui venivano 
pronunciati, ma sopratutto perchè entrano nel vivo di questioni 
attualissime, sollevano. e puntualizzano problemi nuovi o tra- 
scurati ed enunciano autorevolmente principi nuovi, o già di- 
scussi o dimenticati. 

Veniva in tal modo riaffermata solennemente la continuità 
della linea storica seguita dalla S. Sede nei riguardi della Co- 
munità internazionale. E’ noto infatti che fu appunto la S. Sede, 
più ancora come autorità suprema della Chiesa che come potere 
centrale dello Stato Pontificio, a dare il massimo contributo al 
sorgere della Comunità internazionale sotto la forma e col nome 
di «Res publica christiana », la cui formazione si rese necessa- 
ria dopo il crollo dell’Impero Romano d’Occidente. L’idea catto- 
lica del « Corpus mysticum » ne fu l’ispiratrice e la plasmatrice 
(1), mentre il diritto Romano, mai venuto meno, ne fu il com- 
paginatore, dandole la struttura giuridica. 

La «Res publica christiana » si trasformò, senza interruzione 
storica, mantenendo sempre vivo e incorrotto il suo ordinamento 


(1) Cfr. G. Vismara: Impium foedus, Milano 1950, pag. 117-segg. 
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giuridico (2), pur estendendosi a tutti i popoli e perdendo con- 
seguentemente la fisionomia di Comunità politica di popoli cri- 
stiani per assumere quella di Comunità dei popoli sovrani, in 
«Comunità internazionale » per antonomasia, pur non soppri- 
mendo nè impedendo altre Società politiche internazionali. La 
Comunità internazionale veniva così a porsi, accanto alla Chiesa, 
come società politica universale, per i suoi membri, per le sue 
finalità e per i suoi interessi. 

La Chiesa, nonchè ostacolarla, le porge la mano, ora come 
in passato, per una coordinazione di intenti ed una convergenza 
di sforzi nella formazione dell’unità del genere umano, seppure 
operando in campi distinti: l’una nel campo religioso e morale, 
l’altra nel campo giuridico e politico: due campi distinti ma non 
separati: due attività complementari per il progresso spirituale 
e materiale dell'umanità e per la pace del mondo: distinzione 
di competenze che è garanzia di rispetto vicendevole tra le due 
potestà e di collaborazione cordiale e duratura tra le due So- 
cietà, nella chiarezza dei reciproci doveri e diritti. 

In questa corrente storica s'inseriscono i due documenti Pon- 
tifici accennati. Una nota dominante li pervade: entrambi sono 
ispirati e soffusi di un velato sentimento di costante preoccupa- 
zione e di angosciata sollecitudine per le sorti dell’uomo, e par- 
ticolarmente dei più deboli, appunto perchè nella nostra epoca 
la persona umana è permanentemente esposta al sopruso, all’ar- 
bitrio, all’ingiustizia, camuffata, per colmo d’ironia, sotto le vesti 
della giustizia e del bene comune. I suggerimenti e le richieste 
del S. Padre sono tutti su questa linea, in difesa dell’incolumità, 
dell’onore, della tranquillità, della libertà, dei beni, della vita 
fisica, spirituale, morale e civile della persona umana e della fa- 
miglia in tutto il mondo. La dignità dell’uomo e la santità della 
giustizia non vanno mai disgiunte, ma sono complementari, per 
il bene individuale e per la costruzione d’un vero ordine sociale, 
nazionale e internazionale, nella difesa dei valori dell’uomo, che 
trovano, nel più ampio quadro di una forte, efficiente e ben or- 
dinata Comunità internazionale, una più solida garanzia giuridica 
di quanto non sia possibile nell’ambito dei singoli stati. 


(2) Cfr. G. BarLapore PALLIERI: Diritto internazionale pubblico, Milano, 1948, 
pag. 3-segg. 
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b) L’importanza del diritto penale internazionale nell’ora attuale. 

Nella prima delle suddette allocuzioni, tenuta l’ottobre scorso 
ai partecipanti al sesto congresso internazionale di diritto penale 
internazionale (3), il S. Padre prende posizione, propriamente, su 
problemi rientranti strettamente nel diritto penale internazio- 
nale, e quindi nel diritto penale dei singoli stati, anche se riguar- 
da delitti perpetrati da cittadini di altri stati. In questo caso si 
prospettano naturalmente conflitti di giurisdizione e di compe- 
tenza tra lo stato nel cui territorio è stato commesso il delitto e 
lo stato di cui è cittadino l’imputato: tra giurisdizione territo- 
riale e giurisdizione personale. E’ quindi logico e necessario pre- 
vedere e prestabilire, in materia, le opportune norme procedurali 
e le eventuali modifiche ed innovazioni, non unilateralmente ma 
attraverso accordi internazionali positivi tra gli stati interessati. 
Per questo il S. Padre insiste sulla necessità delle convenzioni 
internazionali per l’attuazione pratica e giusta delle sue pro- 
poste al riguardo. 

Tali problemi investono perciò senza dubbio più il diritto 
penale che il diritto internazionale. Ma anche questo vi è inte- 
ressato, non solo per i trattati internazionali a cui tali questioni 
dànno materia ed occasione, ma soprattutto perchè molte di esse 
sono affrontate e risolte dal S. Padre sotto punti di vista univer- 
sali, con principii e soluzioni generali, validi per qualunque or- 
dinamento giuridico. Sono quindi comuni al diritto penale inter- 
nazionale ed al diritto internazionale penale, specialmente in vi- 
sta di una vera e propria legislazione internazionale penale com- 
pleta, quale si va delineando ed auspicando nei progetti non più 
astratti nè generici di insigni internazionalisti. 

L’idea chiave di questo primo discorso è l’affermazione della 
responsabilità penale internazionale dei governanti statuali, prin- 
cipio non nuovo, ma recente, essendo già stato affermato a No- 
rimberga nel 1945 ed essendo in qualche modo già adombrato e 
intravedibile nel primo dopoguerra, nelle abdicazioni aperta- 
mente o larvatamente forzate degli imperatori Germanico ed Au- 
stro-Ungarico; principio che, pur molto discusso per le ingiu- 
stizie a cui si prestò ed a cui fu volto, in quanto applicato unila- 
teralmente soltanto, a carico cioè solamente dei vinti e proprio ad 
opera dei vincitori, costituisce tuttavia un nuovo riconoscimento 
solenne d’immenso valore: il riconoscimento giuridico penale del- 


(3) Cfr. « Osservatore Romano » del giorno 4 ottobre 1953. 
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l’esistenza e della imprescindibilità d’un interesse universale de' 
l'umanità, superiore a quelli dei singoli popoli, i quali potranno 
trovare la loro soddisfazione solamente armonizzandosi e subor- 
dinandosi ad esso, e mai mettendosi in conflitto con quello. 

In questo sta anche la giustificazione del principio accennato, 
in quanto la guerra moderna è diventata una sciagura talmente 
grave da essere peggiore di qualunque altro male terreno, non 
solo per il popolo vinto ma anche per il vincitore e per la Comu- 
nità dei popoli; in essa culminano e si assommano tutte le altre 
peggiori calamità: la carestia, la fame, le epidemie, le devasta- 
zioni, le stragi, gli strazi morali e corporali, gli odi, le vendette, 
le persecuzioni, le ingiustizie più atroci; essa è la sintesi e l’e- 
splosione di tutto ciò che di inumano v’è nell’uomo; e quindi 
è non solo un danno materiale, ma una colpa ingiustificabile, 
imputabile penalmente a chi la provoca. Il principio della re- 
sponsabilità penale dei governanti acquista ora dalla riafferma- 
zione pontificia quella autorità, quella solidità e quella garanzia 
morale che sembravano elementi sostanziali per la sua validità 
assoluta e per assurgere a nuova norma giuridica della Comunità 
internazionale. L’elaborazione e la definizione di un diritto pe- 
nale internazionale più organico è diventata ora un’esigenza non 
solo sentita e vitale per l’esistenza e il progresso della Comunità 
internazionale, ma moralmente doverosa per coloro che hanno 
le leve di comando. 

Le efferatezze e le nefandezze consumate specialmente du- 
rante l’ultima guerra mondiale, nella speranza e talvolta, pur- 
troppo, nella certezza dell’impunità, « ora sotto l’influsso d’una 
passione bestiale, ora con freddo calcolo », avevano creato « l’im- 
pressione di una carenza di diritto, di una mancanza di protezio- 
ne e quella di essere alla mercè dell’arbitrio e della forza bruta ».« 
E’ essenziale ed urgente, per la convivenza internazionale, assi- 
curare la difesa dell’innocente, e tutelare l’indifeso contro gli 
«avventurieri » responsabili della politica mondiale, che stanno 
a spiare il momento conveniente per scagliare tutto il peso delle 
loro masse organizzate e tutto il potere distruttivo delle forze na- 
turali diabolicamente scatenate contro i rivali più deboli, per at- 
tuare le loro insane ambizioni di imperi universali. « Bisogna » 
quindi «che tutti i colpevoli, senza considerazione alcuna », con- 
tinua il S. Padre, (particolarmente senza considerazioni politiche 
tra vinti e vincitori, tra grandi e piccoli o tra seguaci di ideolo- 
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gie diverse) «siano obbligati a render conto, che subiscano la 
pena e che niente possa sottrarli al castigo dei loro atti, nè il suc- 
cesso, nè l’ordine dall’alto che hanno ricevuto ed eseguito ». Oc- 
corre quindi elaborare «norme giuridiche coercitive chiaramente 
definite, le quali, in virtù di trattati formali », divengano « obbli- 
gatorie per gli stati contraenti ». Occorre cioè creare urgentemente 
un sistema forte e completo di diritto penale internazionale o, an- 
cora meglio, di diritto internazionale penale. 

Il S. Padre rileva poi principalmente tre punti capitali di 
questo processo giuridico: 1°): la necessità di definire giuridica- 
mente talune categorie di reati internazionali; 2°): la necessità 
di stabilire esplicitamente sanzioni gravi e precise per i rei di 
tali delitti internazionali; 3°): la necessità di assicurare agli im- 
putati di delitti internazionali le garanzie giuridiche solite ad 
ammettersi nei codici dei popoli civili, attraverso la creazione di 
tribunali internazionali. 


c) Nuove categorie di reati internazionali. 


Sul primo punto il S. Padre fissa anzitutto due criteri gene- 
rali da seguire nel determinare i delitti punibili internazional- 
mente: «qui non si devono prendere di mira se non i reati par- 
ticolarmente gravi, diciamo pure i più gravi », «quelli soltanto 
che minacciano seriamente l’ordine della vita sociale», nel caso 
presente, della Società internazionale, perché «sarebbe un’im- 
presa destinata fin dal principio all’insuccesso quella di voler sta- 
bilire convenzioni internazionali circa tutte le infrazioni di qual- 
che importanza ». Secondariamente, «la scelta e la configurazio- 
ne dei delitti da punire devono basarsi su criteri oggettivi » (in 
modo da eliminare la possibilità di discriminazioni soggettive 
tra potenza e potenza). Questi criteri sono: «La gravità di certi 
delitti e la necessità di procedere precisamente contro di essi ». 

Per valutare poi l’entità oggettiva dei delitti incriminati, 
vengono indicati principalmente i seguenti elementi: 1° «il va- 
lore dei beni lesi »; 2° «la forza di attrazione che spinge a le- 
derli »; 3° «l’intensità della volontà perversa »; 4° «il grado di 
perturbazione dell’ordine giuridico nella persona del delinquen- 
te »; 5° «la gravità della minaccia che pesa sull’ordine giuridico 
a causa di circostanze straordinarie ». 

Sarebbe quanto mai interessante ed istruttivo procedere ad 
un esame parallelo dei diversi codici penali nazionali sulla base 
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dei suddetti criteri, per gettare le fondamenta dei principali ca- 
noni del diritto internazionale penale. Naturalmente, gli stati 
contraenti o la Comunità internazionale, quando si tratterà effet- 
tivamente di stipulare le relative convenzioni internazionali o di 
legiferare internazionalmente, potranno fissare altri criteri, ai qua- 
li attenersi, in aggiunta o in sostituzione di quelli indicati. Questi 
sono suggeriti in via semplificativa, non in modo prescrittivo. 

Procedendo logicamente, il discorso pontificio elenca quindi 
una serie di delitti che « dovrebbero venir sanzionati da un diritto 
penale internazionale », in quanto maggiormente offendono la mo- 
rale sociale e più gravemente incidono sulla convivenza interna- 
zionale. Anche qui l’elenco è indicativo, non tassativo. Ad ogni 
modo, il futuro legislatore penale, nazionale o internazionale, non 
potrà non tener conto dell’esecrazione della coscienza umana con- 
tro i seguenti crimini: i 

«In primo luogo si trova il crimine di una guerra moderna 
non voluta dalla necessità assoluta di difendersi ». Un tentativo 
di condanna assoluta della guerra come mezzo di risoluzione delle 
controversie politiche internazionali si era avuto col Patto Kellog 
(1928), che, se non riuscì ad impedire le guerre, ebbe tuttavia un 
influsso decisivo sugli avvenimenti, creando l'atmosfera morale 
e psicologica che condusse al processo di Norimberga. 

Il diritto di guerra, ammesso fino a tempi recenti dal diritto 
internazionale come extrema ratio di risoluzione delle controver- 
sie politiche, nell’impossibilità di comporre pacificamente il con- 
flitto d’interessi, ha subito continue e progressive limitazioni nel- 
l’ultimo secolo. Le due Conferenze dell’Aia per la pace (1899 e 
1907), la Società delle Nazioni (1920), il Patto Kellog (1928) e fi- 
nalmente l’onu (1945) sono altrettante pietre miliari sulla via 
della eliminazione totale della guerra. Lo statuto delle Nazioni 
Unite ammette solo eccezionalmente la guerra di difesa, in attesa 
dell’intervento, diplomatico od armato, dell’ onu stessa, « fintan- 
tochè il Consiglio di Sicurezza non abbia preso le misure necessa- 
rie per mantenere la pace e la sicurezza internazionale » (4). 
L’onu anzi ha tra i suoi obbiettivi un proprio esercito, comandato 
da un Comitato di Stato Maggiore, come strumento di polizia in- 
ternazionale contro i perturbatori della pace. La definizione penale 
del delitto della guerra, secondo le direttive pontifice accennate, 


(4) Statuto delle Nazioni Unite, a. 51. 
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costituirà un ulteriore progresso sulla linea storica già percorsa 
dalla Comunità internazionale. Questo passo è già nei voti di e- 
minenti giuristi di tutte le nazioni, e nelle aspirazioni generali 
dei popoli. La Comunità internazionale deve difendersi contro i 
«criminali senza coscienza » e i « malfattori internazionali » che 
scatenarono « guerre totali », come le società nazionali hanno non 
solo il potere, ma il dovere, di difendersi contro i ribaldi e i sov- 
versivi. 

Ma vi sono misfatti internazionali talvolta più gravi della 
guerra stessa, che vanno proibiti e puniti nel diritto penale in- 
ternazionale, anche se commessi dall’aggredito, nella stessa guerra 
di autodifesa. Certe azioni belliche, anche se militarmente efficaci, 
incontrano limiti morali invalicabili, che devono tradursi in limiti 
giuridici penali. Tali sono principalmente: «la fucilazione in mas- 
sa d’innocenti a scopo di rappresaglia per la colpa di un singolo », 
i « massacri per odio di razza », « gli orrori e le crudeltà dei cam- 
pi di concentramento », la « soppressione di esseri inadatti alla 
vita », le «deportazioni in massa », le « violenze esercitate sopra 
giovanette e donne indifese », la « caccia all'uomo organizzata tra 
la popolazione civile per reclutare lavoratori o più esattamente 
schiavi del lavoro », « l’arbitrio senza limiti tanto nei procedimenti 
inquisitivi quanto nei giudizi o nell’esecuzione della sentenza » 
nell’amministrazione della giustizia, ed altri simili delitti. 

L’elenco potrebbe prolungarsi. Anche su questo punto, il di- 
ritto internazionale ha dei precedenti: così il divieto dell’arma 
chimica, divieto che è stato altamente benefico all’umanità indu- 
cendo i belligeranti ad astenersi, nell’ultimo trentennio, dalla guer- 
ra batteriologica, sia pure sotto l’influsso anche del timore di rap- 
presaglie reciproche. Sanzionando penalmente tale divieto ed e- 
stendendolo ad altri casi, si potrebbe preservare l’umanità dal- 
l’autodistruzzione e sopratutto dal disonore dell’abbrutimento. 


d) Le pene per i reati internazionali. 


Sul secondo punto il S. Padre si limita a suggerire due criteri 
per la determinazione delle pene, senza proporre una pena piut- 
tosto che l’altra. 

Il primo è di stabilire la gravità delle pene e la loro applica- 
zione al caso particolare in ragione e in proporzione alla gravità 
dei delitti commessi, in misura tale da non esporre «il diritto pe- 
nale al ridicolo », con una soverchia larghezza e leggerezza, e da 
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non superare «ogni misura ragionevole, con un esagerato rigore 
al quale si ribelli il senso della giustizia ». 

Il secondo criterio è quello di stabilire, per mezzo di conven- 
zioni internazionali, una identificazione, o almeno un livellamen- 
to di pene nei diversi stati per i medesimi delitti, in modo da as- 
sicurare ovunque una adeguata punizione del delinquente e il 
rispetto della giustizia. 


e) Garanzie giuridiche nel diritto penale internazionale. 


Sul terzo punto, per il rispetto dovuto alla persona umana e 
l'osservanza della giustizia, bisogna assicurare anche all’imputato 
di delitti internazionali, perfino nel caso di patente reità, « se non 
si può aspettare senza pericolo », le normali garanzie giuridiche 
riconosciute dai moderni codici dei popoli civili, cominciando dal- 
l’azione giudiziaria. Per questo, bisogna che «l’azione punitiva si 
basi non sull’arbitrio e sulla passione, ma sopra regole giuridiche 
chiare e fisse », fin dal suo primo passo, cioè dall’arresto. Le vi- 
cende belliche hanno dimostrato con l'evidenza più cruda quanto 
sia necessario tutelare l’innocente con nuove norme, in tutti gli 
stati, contro la nuova forma di arresto arbitrario e di espiazione 
forzata: l’invio nei campi di concentramento e di eliminazione. 

Il S. Padre chiede poi energicamente una inequivocabile con- 
danna da parte di tutte le nazioni civili ed una totale esclusione, 
sia in fase di istruttoria che nel dibattito giudiziario, di talune 
« aberrazioni » invalse ai nostri tempi, come nelle più oscure epo- 
che dell’umanità e tra i popoli più barbari, nella prassi giudizia- 
ria di alcuni Paesi, come la « tortura fisica e psichica » e la « nar- 
coanalisi », di tristemente famosa attualità, che «ledono un di- 
ritto naturale » e « troppo spesso danno risultati erronei » confor- 
mi, naturalmente, alle tesi dell’accusa. 

Anche la richiesta di altre garanzie giuridiche in favore del- 
l’accusato, come la « possibilità di difendersi realmente e non so- 
lo pro forma » e «la composizione imparziale della corte », « an- 
che e soprattutto quando delle relazioni internazionali sono coin- 
volte nei processi penali », è la eco alta ed autorevole dei lamenti 
e dei gemiti di migliaia d’innocenti vittime delle lacune giuridiche 
e delle mostruosità morali della guerra e del dopoguerra. Sono 
significativi, al riguardo, i processi dei vincitori ai vinti, tipo No- 
rimberga, tenuti anche in Italia, che attendono ancora la giusti- 
ficazione del procedimento seguito, anche se è pacifico ormai il 
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riconoscimento giuridico del principio-base della \incriminabilità, 
dei responsabili di atti violenti contro:la, pace .e-l'’umantà, ed, am- 
messo pure che i condannati meritassero talvolta pene anche. più 
severe di quelle subite. ‘“sgitei» slion stro magionit 

Al riguardo, per preservare l’umanità da.simili. sciagure in 
| avvenire, ii S. Padre suggerisce taluni espedienti; che potrebbero,, 
se non impedire totalmente, almeno temperare lo sfrenamento. 
dell’odio covato a lungo e della vendetta agognata. Così; potreb-, 
be stabilirsi in tali casi il ricorso obbligatorio ad un tribunale in- 
ternazionale, precostituito all'evento da giudicare, composto di 
giudici di varie nazioni e regolato magari da norme internazionali. 
. Dovrebbe rendersi possibile e doveroso il ricorso ad un tribunale 
cosiffatto, almeno in seconda istanza, come garanzia suprema del 
diritto. E se i nostri tempi sono ancora immaturi per un passo così 
lungo, si può almeno attuare il minimo necessario di giustizia, im- 
mettendo nel collegio giudicante anche « giudici neutri, così che 
la maggioranza decisiva dipenda da costoro », anche a costo del 
sacrificio parziale della sovranità dello stato. Anche qui, come 
guasi sempre, la giustizia procedurale è garanzia della giustizia 
sostanziale. 

Massima tra le garanzie è «la determinazione della colpevo- 
lezza » dell'imputato per il reato di cui è accusato. Per mancanza 
di questa garanzia furono certamente vituperevoli ed antigiuri- 
dici i «tribunali popolari », eufemismo che servì a coprire atroci 
vendette personali o politiche sotto le vesti di una giustizia som- 
maria. Anche qui il S. Padre rileva particolarmente un caso che 
ha avuto nella guerra le manifestazioni più tragiche in quasi tutti 
i Paesi invasi dal nemico e che va disciplinato con leggi possibil- 
mente uniformi in tutti gli stati, adeguate alla raffinatezza della 
delinquenza moderna: il caso cioè «di quelli che hanno coman- 
dato ad altri un delitto o che non l’hanno impedito ancorchè lo 
potessero e lo dovessero », al quale è connesso il caso inverso di 
«coloro che avevano commesso dei reati per ordine dei loro capi 
o anche costretti da essi con la minaccia dei peggiori trattamenti 
e spesso della morte ». 

E’ chiaro che non si tratta d’un delitto nuovo nella fattispecie: 
è il classico delitto per mandato, ben conosciuto nella morale, che 
esige necessariamente almeno due facce: il mandante e il man- 
datario. Nel Diritto Italiano, per esempio, l’istituto del mandato 
è regolato, come tale, solo nel Codice Civile ed è assai più noto 
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nella pratica civile e commerciale. Ma anche il Codice Penale non 
l’ignora certo, pur non considerandolo a parte ma conglobandolo 
nella generica figura del « concorso di persone nel reato » e par- 
ticolarmente nella «istigazione a commettere un reato » (5). Le 
formalità specifiche tuttavia, e specialmente l’estensione, la fre- 
quenza, e la gravità di tale reato durante i periodi bellici ne esi- 
gono una disciplina penale più particolareggiata e più ampia e 
possibilmente eguale, o almeno simile, in tutti gli stati, perchè 
«da una parte i capi siano messi giuridicamente nella incapacità 
di comandare dei crimini e siano passibili di pene per aver dato 
tali ordini; e d’altra parte i subordinati siano dispensati dall’ese- 
guire quei comandi e siano punibili se vi obbediscano », e perchè . 
sia soppressa «la contraddizione giuridica per la quale un infe- 
riore è minacciato nei suoi averi, nei suoi beni e nella sua vita 
qualora non obbedisca, e, se obbedisce, ha da temere che alla fine 
delle ostilità la parte lesa, se vittoriosa, lo consegni alla giustizia 
come criminale di guerra ». ma. 

Lo stesso è da dirsi per l’altro problema affine, sollevato dal 
S. Padre, sul regolamento giuridico penale della «colpa pura- 
mente collettiva ». 

Il procedimento contemplato dal S. Padre per l’attuazione 
delle surriferite riforme penali internazionali è quello tradizionale 
e finora normale nella Comunità internazionale: quello delle con- 
venzioni internazionali tra stati contraenti o almeno consenzien- 
ti, che è ancora il più sicuro. Ma è chiaro che la soluzione giuri- 
dica e pratica di questi problemi urgenti per l'avvento di una giu- 
stizia migliore in tutto il mondo, verrebbe di gran lunga accele- 
rata, anticipata e semplificata, se la stessa Comunità internazio- 
nale se ne assumesse la competenza diretta, la responsabilità e 
l'iniziativa legislativa. A. trattative lunghe e laboriose per giun- 
gere alla conclusione e ratifica dei trattati, si sostituirebbe una 
legislazione unica, o almeno unitaria, per tutti gli stati, da parte 
della Società supernazionale, per mezzo di un Parlamento mon- 
diale e di una giurisdizione universale. Certo dal tempo della na- 
scita della Corte permanente d’arbitrato (prima Conferenza del- 
l’Aia per la pace: 1899) all’attuale Corte Internazionale di giusti- 
zia, vero organo giurisdizionale dell’ onu, della strada se n'è per- 
corsa in mezzo secolo! Ma ancora lontana è la meta. Tutto diver- 


(5) Cfr. Codice Penale Italiano: aa. 110-117. 
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rà più facile e più rapido quando si passerà, seguendo il moto u- 
nitario dell'umanità, dal diritto penale internazionale al diritto 
internazionale penale, cioè da una moltitudine di Codici penali 
nazionali, discordanti e talvolta contrastanti tra loro, ad un codice 
internazionale penale unico per tutti i popoli, almeno per i delitti 
più gravi e più comuni e per le rispettive pene ed azioni giudi- 
ziarie. Questo è il passo decisivo, per il quale le convenzioni in- 
ternazionali così caldamente auspicate non MROssone costituire che 
le premesse temporanee. 


f) Fondamenti del diritto. 


Un altro contributo di inapprezzabile valore viene dato dal 
discorso pontificio alla costruzione del diritto, anche internazio- 
nale, indicando il fondamento essenziale del diritto perale inter- 
nazionale nelle esigenze naturali dell’uomo, ma concedendo al 


diritto positivo ed allo stesso positivismo giuridico delle aperture 
larghissime. 


dii 
= puerto 


Invero, se nessun ordinamento positivo può costruirsi al di 
fuori dell’ordine ontologico della natura umana, con le sue esi- 
genze insopprimibili, questa necessità vale molto di più per il di- 
ritto internazionale che, abbracciando per presupposto tutta l’u- 
manità, almeno nella sua estensione attuale, non può vincolare 
che sulla base delle esigenze comuni a tutti gli uomini, e quindi 
essenziali all'uomo. E’ un assurdo ontologico, prima ancora che 
logico, perciò, un diritto internazionale in contrasto, o anche solo 
divergente o prescindente dalle esigenze naturali. « Ogni diritto 
pubblico e il diritto delle genti trovano nella comune natura u- 
mana un fondamento chiaro, solido e duraturo ». 

E per togliere ogni eguivoco tra diritto positivo e naturale ed 
ogni pretesto di negare quest’ultimo, il S. Padre va incontro ai po- 
sitivisti fin dove è possibile, escludendo solo il « positivismo giu- 
ridico estremo », che «incarna il principio » secondo il quale « il 
diritto comprende tutto ciò che è stabilito come diritto dal potere 
legisiativo nella Comunità nazionale o internazionale, e nient’al- 
tro che ciò, del tutto indipendentemente da qualsiasi esigenza fon- 
damentale della ragione e della natura ». Viene invece ammesso e 
riconosciuto il positivismo giuridico seguito ed insegnato dalla 
gran maggioranza dei civilisti ed internazionalisti moderni, catto- 
lici e non cattolici, anche in contrasto con talune correnti giusna- 
turalistiche estreme, « quando è inteso in modo tale che, pur rico- 
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noscendo pienamente queste esigenze fondamentali della natura, 
non si utilizza il termine «diritto » se non per le leggi elaborate 
dal legislatore ». 

E’ degno del massimo rilievo non solo il contenuto, ma anche 
il linguaggio di queste proposizioni. Si parla frequentemente di 
« esigenze della natura », ma è evitata ogni formalizzazione sulla 
terminologia, e specialmente sulla formula «diritto naturale », 
la quale fu causa di tanti equivoci e di tante inutili diatribe e re- 
mora al progresso giuridico. Bisogna guardare alla sostanza e non 
alla forma. Perciò si può rinunciare, senza nessuna menomazione 
sostanziale, anche alla terminologia ed alla catalogazione fin qui 
usata, purchè siano rispettate dal « diritto » (positivo) «le esigen- 
‘ ze della natura ». « Che si chiamino tali esigenze della natura « di- 
ritto », « norme etiche », o « postulati della natura », poco importa». 

A nessuno può sfuggire l’importanza di tale distinzione, che 
sotto una precisazione terminologica porta una chiarificazione di 
concetti. E’ intuitivo che, definendo come « norme etiche » le esi- 
genze della natura, si viene implicitamente a definire, per con- 
trapposizione, anche il campo e l’essenza del « diritto », che viene 
ristretto alle norme positive « elaborate dal legislatore » umano, e 
precisamente a quelle norme positive «che trovano nella natura 
umana un fondamento chiaro, solido e duraturo ». Nulla vieta 
quindi di comprendere il «diritto naturale» nell’ etica anzichè 
nel diritto propriamente detto. Il cosidetto « diritto naturale » è 
l’etica sociale, delle società interne e delle società internazionali. 
Resta quindi ben stabilita la sua natura ed il suo campo d’azione. 
E’ evidente che non subisce con questo alcuna degradazione, ma 
acquista quella superiore posizione che compete all’etica, vinco- 
lante ogni azione umana, individuale e sociale, nazionale e inter- 
nazionale, prima e al di sopra di ogni vincolo giuridico. Tra diritto 
ed etica v'è distinzione reale, e non solo nominale, ma non sepa- 
razione, e tanto meno contrasto. In compenso, cadono molte di- 
stinzioni (e confusioni) fittizie ed artificiose incastellate da giu- 
risti e filosofi. Se proprio si vuole insistere nell’uso di dire « di- 
ritto naturale », in ossequio alla tradizione, si potrà parlare di 
« diritto » solo in senso analogico. 

Rincresce di non poter trattenerci su questo argomento, pre- 
gno di fecondi sviluppi. A noi interessava sottolineare, nel di- 
scorso pontificio, il fondamento del diritto internazionale «le e- 
sigenze della natura > umana) e la sua giuridicità (perchè elabo- 
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rato positivamente, in conformità a tali esigenze, dal legislatore 


umano, e precisamente dalla Comunità internazionale positiva, 
per quanto in forma rudimentale). Possedendo tali due requisiti 


sostanziali, è incontestabile nel diritto internazionale la sua na- 


tura di «diritto ». 
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«IL PROBLEMA DELLA SCIENZA » 
AL IX CONVEGNO DI GALLARATE * 


Il Prof. U. SpPirITo accentua la veduta particolare, personalistica, di 
questo secondo gruppo di filosofi, a cui abbiamo accennato sin dall’inizio. 
Cosa precisamente abbia voluto egli intendere all’inizio dei lavori e alla 
chiusura del Convegno non è facile comprendere, anche se il modo di 
esporre è apparentemente semplice e docile e conciliativo e invitante a 
motivi superiori umani, all'amore, alla carità. Un pensiero molto pro- 
fondo? oppure del problema della scienza una proiezione volutamente 
sfocata, che può dir molto ma che può anche vanificare qualsiasi conte- 
nuto? Non è opportuno dare un preciso giudizio. 

Nella prima giornata il Prof. Spirito ha chiesto come possa essere 
posto il problema del rapporto tra scienza e filosofia da chi non abbia avuto 
diretta esperienza di entrambe le attività. Gli uomini di scienza parlano 
di filosofia pur sentendola separata dalla scienza. I filosofi parlano di 
scienza senza sospettare neppure quello che scienza sia. C’è una scienza 
dei risultati e una scienza intrinsecamente vissuta. L’esperienza scientifica 
è un’altra cosa da quello che pensano i filosofi. Quando si fa sul serio 
scienza si fa filosofia, cioè metafisica. Spirito ha affermato di se stesso di 
aver avuto prima esperienza della scienza e di aver dovuto concludere 
poi con la filosofia, sopprimendo la scienza, perchè questa non riusciva a 
risolvere i problemi che sollevava. Per Spirito, come per l’idealismo a cui 
è evidentemente ancora ancorato, non c’è posto per nessun dualismo, per 
nessuna reale distinzione, nemmeno quindi per quella tra scienza e filo- 
sofia. Volendo portare queste premesse ad una conclusione bisognerebbe 
dire che l’uomo di scienza che non ha una profonda esperienza scientifica 
e non fa quindi filosofia, non fa neppure vera scienza; e del pari il filosofo 
che non ha questa scientifica esperienza, non fa neppure lui vera filosofia. 


* Per la prima parte di questa Nota riassuntiva dei lavori del Convegno dei Fi- 
losofi Cristiani su « Il problema della scienza » tenutosi a Gallarate nel Settembre del 
1953 cfr. Sapienza, a. 1954, n. 1, pp. 53-72. Per alcune relazioni, di cui non conservavo 
propri appunti mi sono servito della Nota su « Scienza e Filosofia » del P. C. Giacon, 
pubblicata in Giornale di Metafisica, a. 1954, n. 2, pp. 198-210. 
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In quale rapporto, si chiede poi Spirito, si trova la metafisica impli- 
cita della scienza moderna con la metafisica cristiana? 

Se la scienza di oggi è accettata come una speciale metafisica, trionfo 
della tecnica e della velocità e della forza, negatrice d’ogni valore spiri- 
tuale e della fede tradizionale, non sarebbe allora quella scienza diabolica 
condannata dal Cristianesimo, meritevole perciò d’un rifiuto da parte dei 
filosofi cristiani? L'uomo deve indulgere a questa esperienza scientifica 
che ha un umanesimo orgoglioso? 

Se un problematicista, come Spirito, può accettare anche questa 
scienza come mezzo di ricerca, come una delle tante vie d’indagine per 
il possesso d’una verità non posseduta, non vede come ciò possa essere 
accettato da un filosofo cristiano che è già in possesso della verità. Spirito 
si lamenta che i filosofi cristiani discutino su questo problema come i non 
cristiani. Si aspettava altro da essi. 

E la delusione di non aver avuto la risposta che si aspettava dai fi- 
losofi cristiani, Spirito l’ha manifestata nell’ultimo giorno del Convegno, 
tirando le somme di quanto ha ascoltato nei vari interventi dei colleghi, 
precisando (se di precisione si può parlare!) il suo pensiero, riportando, 
con P. Bozzetti, la questione dalla scienza allo scienziato, ed eludendo il 
problema della scienza e della verità, per puntualizzare tutto in motivi 
cari alla sua ultima filosofia: amore, carità, comprensione, ricerca, umiltà. 
Le doti umane dello scienziato o del filosofo diventano le doti della scienza 
o della filosofia; e la scienza diventerebbe così... pia, umile, amorosa, 
cristiana! 

Si è irrigidita la scienza, conclude Spirito, senza occuparsi dello scien- 
ziato. Solo il P. Bozzetti ha considerato il mondo in cui viviamo per tro- 
vare il compito della scienza in questo mondo, e ha detto che la scienza 
è naturalmente cristiana quando il suo fare è un atto di carità. Gli altri - 
non hanno notato questo aspetto della scienza. Ciò vuol dire che non è È; 
al centro dei nostri cuori. Come può esserci? In quanto considerata come ha 
amore, come sforzo di comprensione. La scienza non è un’esperienza tra 
le altre; ma è la ricerca in cui consiste la nostra vita; ed è sempre ricerca 
dell’assoluto. Meritano gli scienziati qui presenti il trattamento che loro 
facciamo? Troppo modesti loro, e nella loro modestia sta la loro filoso- 


ficità. La responsabilità dei filosofi è quella di far credere che siamo in vi 
possesso della verità, che abbiamo da insegnare agli uomini di scienza WIL 


qualcosa. Noi siamo corruttori della scienza, siamo incapaci di essere mo- 
desti; crediamo di avere e di poter spingere altri ad avere sicumera 
metafisica. Noi siamo invece sullo stesso piano degli uomini di scienza: È 
vedere il finito e cercare oltre, spingerci verso l’assoluto attraverso il par- RX 
ticolare. Questa umiltà e questa coscienza più perfettamente filosofica e i 
religiosa non sarebbe trapelata dalle parole dei filosofi cristiani. È 


Alle questioni proposte da Spirito si riconnette il Prof. G. BozzETtI, 
per il senso morale che in lui è vivo più d’ogni altro. Egli se accetta 
una certa distinzione tra i compiti e i metodi della scienza e quelli della 
filosofia, esclude categoricamente ogni divisione e separazione. C’è con- 
tinuità tra scienza e filosofia; ma non si può parlare di ipostatizzazione 


316 NOTE 


della scienza o della filosofia. Pericolosa sarebbe una simile attitudine per 
lo scienziato e per il filosofo, grave il danno per la scienza e per la fi- 
losofia. L’ipostatizzazione di queste discipline o forme di vita porterebbe 
alla loro disumanizzazione. E’ impossibile fare nello scienziato una netta 
separazione tra verità e finalità o utilità. 

Ma al disopra di ogni distinzione e differenza, c'è bisogno di risalire 
ai presupposti di ogni attività di riflessione critica, cioè alla nostra esi- 
stenza nel mondo, al senso morale della vita. « L'uomo vive nel mondo, 
ma alcuni pensano che si identifichi col mondo, altri che si protenda al 
di là del mondo. Ad Ugo Spirito che aveva chiesto: che cosa vale la 
scienza per i cristiani, il Prof. Bozzetti rispose che il valore della scienza 
è legato al concetto che noi abbiamo del mondo. Il Vangelo contiene sia 
la più cruda condanna del mondo, perchè per il mondo Gesù Cristo non 
ha voluto nemmeno pregare, sia l’amore divino per il mondo, perchè per 
salvarlo Dio decretò l’incarnazione dell’ Unigenito. Il mondo lasciato a 
sè si perde, Dio vuole salvarlo con un atto di amore. Il mondo, a un certo 
momento, deve optare fra la dannazione e la salvezza, sia il mondo che 
è in ogni individuo sia quello che si attua in ogni società, Di qui il valore 
della scienza: quella che vuole identificarsi con la pura mondanità, che 
vuol essere fine a se stessa, è quella che dev’essere esecrata come dia- 
bolica. La scienza umana mentre celebra il suo libero atto opzionale, di- 
venta o diabolica o angelica quando entra nella storia vissuta. Che se 
opta per Dio diventa, senza snaturarsi, carità, perchè diventa strumento 
di salvezza » (Cfr. C. Giacon: Scienza e Filosofia, in Giornale di Meta- 
fisica, a. 1954, n. 2, p. 206). 


Il Prof. A. Munoz ALonso fa dei rilievi ad alcune delle comunica- 
zioni fatte dai precedenti relatori, in special modo a quelle di Guzzo e 
Giacon, e di Spirito e Bozzetti. 

1) Comincia dalle relazioni introduttive che presentano la scienza ut 
sic come problema. Espressione non esatta, almeno storicamente parlando. 
La scienza, per essere scienza, ha dei problemi, ma non è problema. Al- 
meno una volta non era considerata così: per cui ebbe uno splendido svi- 
luppo. Ma oggi la scienza si presenta come il problema più acuto. Pro- 
blema per se stessa, per gli uomini di scienza, per i filosofi, per la civiltà, 
per i filosofi cristiani. Specialmente per questi la problematica della scienza 
rivestirebbe un aspetto singolare. Ciò è dovuto all’aspetto veramente pro- 
blematico scoperto dalla scienza stessa che si presenta come continua 
conquista, come un « fieri » indefinito. « Se la scienza si è presentata come 
problema è perchè la scienza è un ’ fieri’, perchè non consiste in un ’ fac- 
tum conclusum’. La considerazione degli scienziati contemporanei ricaccia 
la scienza concepita come un organismo ’ completo”, come una dottrina 
definitivamente stabilita. Una delle conquiste della scienza è quella che 
permette di assicurare agli scientifici contemporanei che la natura è ine- 
sauribile anche scientificamente. La scienza sembra aver scoperto una 
immensa possibilità nella natura ». 

Carattere comune di indeterminazione dunque, anche se diversamente 
inteso, cioè per alcuni come abolizione di necessità e universalità, per altri 
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come esigenza continua di nuovo sviluppo d’ogni attuale investigazione 
scientifica. Una teoria sostituisce e rimpiazza l’altra quando illumina con 
luce più intelligibile della prima. 

2) E’ necessario ben distinguere e tener sempre presente la distin- 
zione tra campo epistemologico e campo gnoseologico. Se gli uomini di 
scienza si mantengono per le loro affermazioni nell’ambito epistemologico, 
il filosofo non può loro opporre alcuna obiezione seria. Altrimenti an- 
drebbero le cose considerate nell’ambito gnoseologico, « La dinamica gno- 
seologica non tiene in conto necessariamente la struttura scientifica della 
natura ed è indipendente dalla sua situazione e dalla sua portata. La 
dinamica epistemologica, in cambio, è solo possibile data la scienza, e 
più concretamente data la scienza come sperimentabilità personale ». 

3) I principi scientifici della scienza sono già scienza, e non sono ori- 
ginalità filosofica, benchè possano essere ripensati dalla filosofia e dai fi- 
losofi. Ma sono, sì, filosofici i principi generali o universali della cono- 
scenza sotto la cui ombra si ha da accogliere la scienza se non vuole dis- 
solversi in pura tecnica. I problemi della scienza sono quelli che hanno 
originato la scienza come problema. Su questa via di identificazione e di 
chiarificazione sarebbe il Prof. Finzi. 

4) La scienza non è problema per lo scienziato in quanto scienziato, 
se non in quanto egli filosofa, in quanto uomo, in quanto cristiano. Per 
la stragrande maggioranza dei filosofi la scienza non è problema in quanto 
scienza, ma in quanto essi avvertono in alcune proposizioni o teorie scien- 
tifiche una svalorizzazione di tesi considerate da essi come certezze me- 
tafisiche immutabili. 


5) Il filosofo perciò si deve decidere ad accettare anzitutto un senso . 


per la struttura del sapere scientifico, prescindendo dalle conclusioni più 
o meno definitive a cui crede di essere giunto lo scienziato. 

6) Non si può credere che lo scienziato pretenda fare filosofia quando 
ta scienza; per questo è ingenuo che un filosofo si impegni ad imporre 
allo scienziato conclusioni filosofiche di carattere scientifico. Conclusioni 
che giammai l’uomo di scienza si curerà di accettare. Sono due ordini di 
conoscenza — il filosofico e lo scientifico — sopra un’unica realtà, sono 
due rivelazioni. 

Come ila filosofia non è filosofia se non lascia l’uomo implicato nelle 
conclusioni e nella « conseguenza » del discorso filosofico, così la scienza 
non è scienza se non se ne libera. La scienza è pluripersonale; la filosofia 
è personalissima. 

7) D’accordo con il Prof. Fantappiè nell’affermazione che la scienza 
è approssimativa nel senso che i ritrovati scientifici sono sempre aspet- 
tazione di nuove possibili chiarificazioni. 

Anzi: la nuova scienza è ’ nuova’ non perchè abbandona la ’ vecchia’ 
scienza, ma perchè si disinteressa dei concetti filosofici su cui aveva fon- 
damento il processo delle sue investigazioni. Qualunque intromissione della 
filosofia nel campo della scienza è pericolosa per la scienza, ma anche per 
la filosofia. 

8) La scienza non è un’operazione che intende sistematizzare « cono- 
scenze » sostitutive della « conoscenza filosofica », nè della « conoscenza 
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spontanea », nè per scoprire la loro falsità; piuttosto la scienza tenta di 
ottenere una distinta visione dalla quale hanno luogo molteplici e sva- 
riatissime possibilità. Ed è giustamente l’attuazione di queste possibilità 
che conferma il successo del progresso scientifico. 

9) D’accordo con il P. Bozzetti nel fatto che lo scienziato, prima e 
dopo di essere scienziato, è persona umana. Ma non risulta così facile la 
pratica di questa verità, perchè la scienza col suo sviluppo ha sboccato 
nella tecnica imponendo uno svilgimento che non è precisamente quello 
umano, nè quello della coscienza personale. Il mondo condannato dal Van- 
gelo non è certamente il mondo della natura, ma quello del sangue e 
della carne. 

10) Infine: faranno bene gli scienziati a parlare di enigmi e non di 
misteri della natura. Il mistero inclina il labbro al silenzio reverente 
e piega l’anima alla venerazione; l’enigma invece eccita la volontà e 
muove alla investigazione. Mistero è l’uomo e lo sarà sempre; enigma 
la natura, enigma che talvolta cessa di esser tale. 


Una considerazione sui rapporti tra scienza e filosofia da un punto di 
vista morale è anche quella del Prof. F. BonGIoANNI. Come il problema 
dell'anima non scinde l’indagine sulla propria natura e struttura dalla 
finalità e cura del proprio ultimo destino, come la cultura in genere non 
è estranea all’anima si riscuote su di essa, così il problema della scienza 
non può essere avulso dalla finalità e dall’uso umano con il moltiplicarsi 
delle applicazioni pratiche. Ciò vuol dire impegnare la ricerca della scienza 
nei valori umani. Problema vivo, problema storico del momento, nel mondo 
d’oggi in cui non regna l’amicizia, ma si profilano piuttosto terrori che 
prima non c’erano, a causa della scienza asservita alla società organizzata 
o dove la società è organizzata secondo la scienza. «In questa società, 
riassume il P. Giacon il dire del Bongioanni, imperano i dittatori, e si 
esige che gli amici tradiscano gli amici e i figli denuncino i padri. Quale 
valore ha la scienza dinanzi alla vita d’un uomo, dinanzi ai diritti della 
personalità? I dittatori si valgono degli scienziati per esercitare il co- 
mando, e la crescente disposizione dirigista mira ad asservire la verità 
alla potenza. La potenza vuol disporre del futuro con sicurezza, e la soglia 
di duttilità dell'elemento umano è purtroppo più cedevole dello stesso 
elemento fisico. Tutto ciò costituisce un’insidia contro l’assolutezza della 
persona, che diventerebbe semplice momento e riflesso d’un’entità che la 
sovrasta e l’assorbe, sia questa lo spirito o la società o lo stato o l’anima 
della specie. Lo stesso indeterminismo fisico potrebbe servire a far cre- 
dere che il dittatore o il dirigista è l’unica fonte dell’infallibilità e della 
salvezza ». 


Le relazioni della scienza con la religione, come specialmente ven- 
gono ora attuate in Germania, da un punto di vista storico, vengono pro- 
spettate dal Prof. R. HILCKMAN. Le nuove scoperte scientifiche non sono 
più di ostacolo all'uomo nel suo cammino verso la fede religiosa; piuttosto 
sì aprono a una considerazione d’ordine teologico, come per esempio nella 
concezione del tempo che avrebbe inizio e termine, e dello spazio che 
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sarebbe finito, anche se illimitato. La scienza non è più oggi meccanici- 


stica, materialistica, deterministica, ma è aperta alla religione. 


E’ affermazione anche della Prof. B. MAGNINO che alla soglia della 
metafisica e del mistero, proprio della religione, porterebbe la scienza mo- 
derna, pur allontanatasi dalla concezione degli antichi e ridotta a for- 
mulare costruzioni puramente ipotetiche. 


Non molto diverso da Spirito, in fondo, nelle conclusioni, anche se 
molto diverso nell’impostazione del problema, è il pensiero del Prof. G. 
CHiavacci. Egli parte dalla premessa che per comprendere il carattere 
della conoscenza scientifica bisogna tener presente il fondamento che la 
condiziona, cioè la conoscenza quotidiana spontanea che, nella concezione 
filosofica della conoscenza che va da Kant e da Hegel a Gentile e a Hei- 
degger, sarebbe « l’unità originaria della relazione trascendentale ché co- 
stituisce la realtà consapevole ». 

L’essenza di questa realtà o vita consapevole è l’atto distinguente il 
possibile dall’effettuale, che è atto insieme conoscitivo e pratico. « E’ 
chiaro — osserva Chiavacci — che questo non vuol dire che la nostra 
conoscenza sia conoscenza solo del possibile, dell’universale, e che perciò 
ci sfugga quella concreta realtà che è l’effettuale, l’individuo; ma l’ef- 
fettuale è conosciuto per la sua relazione col possibile, la quale si fa con- 
sapevole in quanto i due elementi si distinguono nell’unità a priori del- 
l’atto conoscitivo, per l'immediata presenza dell’effettuale, offerta dalla 
percezione, di contro alla mediazione operata dall’attività logica come 
riferimento al possibile » 

Questa posizione più prettamente idealistica viene integrata da que- 
st’altra di sapore più heideggeriano: « Essendo l’atto di vita consapevole 
essenzialmente vita, e perciò azione, la consapevolezza del possibile è 
tutt'uno con la determinazione dell’azione volta ad effettuarlo: la quale 
poi, come determinazione consapevole, è sempre una scelta e perciò ri- 
fiuto di altri possibili, che vengono distinti con segno negativo, ma che, 
pur così distinti, fanno anch’essi parte integrante della determinazione ». 

Per cui reciprocità nel senso di alterno richiamo dialettico di questi 
due elementi, possibile ed effettuale. E diversità della posizione di Chia- 
vacci da quella degli altri. « Non direi dunque,egli osserva, che la cono- 
scenza dell’immediato sia conoscenza puramente qualitativa, nè che essa 
sia arte, nè che la conoscenza della mediazione sia conoscenza quantita- 
tiva, nè che sia senz’altro scienza. Direi invece che questi due momenti 
distinti e inseparabili in ogni conoscenza, si distinguono in quanto la 
coscienza dell’immediato è coscienza dell’effettuale implicante sintetica- 
mente il possibile, coscienza di presenza di cose e di eventi nel mondo 
corporeo, mentre la coscienza della mediazione è conoscenza analitica di 
possibilità, conoscenza di relazione e un mondo di possibili, che esplica 
quella sintesi e la rende conosciuta ». 

Quando si ha la scienza? Cos’è propriamente scienza? « Scienza di- 
viene quando alcuno asserisce la relazione (che è la consapevolezza im- 
manente all’attuazione di un mezzo rivolto a un fine) come distaccata dal 
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proprio vissuto operare, come conoscenza oggettiva di una realtà in sè, 
come una legge di relazione fra causa ed effetto ». 

«In questo conoscere intellettivo che è essenziale in ogni scienza, noi 
non conosciamo più direttamente l’effettuale, come nell’immediatezza della 
percezione, ma conosciamo direttamente la possibilità dell’effettuale e solo 
indirettamente, attraverso tale possibilità, l’effettuale stesso ... La carat- 
teristica della scienza è perciò lo studio dei nessi che costituiscono la pos- 
sibilità delle cose e degli eventi effettuali. Queste possibilità, che sono 
il contenuto dei predicati dell’asserzione scientifica, sono sempre deter- 
minati universali, si configurino poi essi come essenze specifiche o come 
leggi di natura 0 come sistemi di equazioni o come altrimenti accada che 
siano formulati. La loro universalità è a priori, perchè conoscere qualcosa 
significa vederlo come un’individuata realizzazione di una possibilità che 
trascende il caso singolo ». 

Se la scienza può vantare questo carattere d’universalità, non si può 
invece parlare in essa di necessità, cioè di determinismo nel senso di cause 
o di leggi che predeterminino gli eventi. 

Attraverso l’esame dell’elemento temporale, Chiavacci vorrebbe pro- 
vare che non è concepibile alcuna predeterminazione necessitante e che 
tutto invece si rivela come un’autodeterminazione spontanea. Da cui egli 
crede poter logicamente concludere a queste affermazioni, non molto 
chiare a dir il vero nè giustificabili se non in un sistema chiuso e omnin- 
cludente qual’è l’idealismo: « Non bisogna lasciarsi sfuggire che tutto 
questo organismo vivente — costituito dalla relazione sintetico-analitica 
del mondo, in cui ci troviamo a vivere e di cui facciamo parte, che è 
analizzato dalla scienza e la cui possibilità trascendentale è studiata dalla 
filosofia — altro non è che il correlato della nostra stessa vita consape- 
vole; la stessa cosa è la mia vita e il mondo che io vivo: e il principio 
a cui è sospesa la mia consapevolezza, l’universale possibilità analitica, 
per la quale sono costituito a soggetto, è lo stesso principio a cui è so- 
speso l’essere dell’universo, l’unico atto sintetico costituente il molte- 
plice: ciò che nel tutto è sintesi, nella coscienza costituente il singolo è 
analisi: quello è l’effettuale, questo il possibile ». Cioè la scienza è, sì, 
teoresi, ma teoresi di una consapevolezza incarnata. Perciò l’impossibilità 
di prescindere nell'elemento oggettivo osservato, dall’elemento soggettivo 
osservante. 

Cosa dire ora delle relazioni tra scienza e filosofia? 

La filosofia è la perenne prevaricatrice e avversaria della scienza, 
perchè trova questa già costituita prima di sè e la trova come qualcosa 
a cui deve opporsi, « poichè con la filosofia l’io prende consapevolezza 
esplicita del proprio principio essenziale, la possibilità universale, e esige 
di renderlo attuale... La scienza al contrario si limita a problemi riguar- 
danti relazioni oggettive finite. Non che l’universale non operi nella scienza, 
come del resto opera quale trascendentale anche nel conoscere quotidiano 
comune: ma opera in modo tale, che tutto conosce eccetto se stesso: l’io 
si crede un ente finito, e non si accorge che è un ente non finito, che deve 
essere portato a buon fine, che deve andare al di là della propria fini- 
tudine, la quale non deve costituire la sua fine ». 
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La scienza però può avere coscienza dei propri limiti. « E° vero, con- 
clude Chiavacci, ma questo può accadere in due modi. Può lo scienziato 
sentire la finitudine, lo scarso valore del proprio oscuro lavoro, che egli 
non sa come sia possibile e a quale buon fine lo conduca; e pur tuttavia 
per mancanza di ardire, per timore di avventure, rincantucciarsi in quel-- 
l’angolo oscuro, in quel lavoro senza libertà, che gli offre l’illusione di 
sicurezza. In ogni uomo si nasconde un’anima di fachiro. 

E può invece questa coscienza che lo scienziato abbia dei limiti della 
propria disciplina, fargli vedere con altro occhio la vita, spingerlo a cer- 
care un nuovo e più autentico significato di essa, pel quale anche il suo 
particolare lavoro di scienziato acquisti luce e valore. Ma allora lo scien- 
ziato è filosofo: e sarà egli il primo a deplorare la chiusura dello scien- 
tismo, e a cercare, pur nella determinatezza del suo lavoro scientifico, un 
più libero accesso alla vita dello spirito, a farvi inerire una vivificante ri- 
chiesta di raggiungere quella realtà assoluta, di cui l’animo dell’uomo è 
assetato come della sua vera vita ». 


Sulla via d’un più rigido idealismo è il Prof. C. CARBONARA. Egli nella 
prima parte della sua comunicazione, riprendendo la questione proposta 
dai relatori, se la scienza abbia inizio dal senso o dall’intelletto, ed anche 
al fine di gettare le fondamenta per ogni possibile discussione intorno 
alla scienza, reagisce allo schema psicologico tradizionale, secondo il quale 
la mente umana risulterebbe divisa in tante facoltà o astratti momenti 
potenziali, per intendere la mente stessa come atto, cosicchè sempre essa 
si ritrovi tutta intera e presente nella sua attività, pur diversamente at- 
teggiandosi nei vari momenti o aspetti dell’esperienza. L’atto mentale è 
sempre coscienza che si fa autocoscienza, è pensiero, è unità che si svi- 
luppa indefinitamente. 

La scienza, inoltre, è sapere attuale, contenuto entro i limiti della 
esperienza: con questa affermazione il Carbonara fa un passo innanzi 
verso la determinazione del sapere scientifico da un punto di vista im- 
manentistico. 

L’esperienza è, in genere, il sapere concreto, che si articola come 
sintesi a priori, come unità inscindibile di momenti che solo l’analisi in- 
tellettuale riesce a distinguere: forma e contenuto, soggetto e oggetto, 
uomo e mondo. Ciascun momento è concreto solo nella sua correlazione 
con l’altro, cosicchè l’espressione: «il soggetto pensa il mondo » va in- 
tegrata con l’altra: « l’esperienza è il mondo che si pensa in me ». Inoltre, 
io, soggetto dell’esperienza, sono persona, ma non tale da trascendere me- 
tafisicamente l’esperienza che mi costituisce: io sono la mia stessa espe- 
rienza; sono il mio conoscere; sono il mondo da me conosciuto. Di qui 
deriva che l’oggetto della scienza non va cercato nella natura in sè, ma 
entro i confini dell’esperienza, alla cui funzionalità si riportano le cate- 
gorie della nuova scienza (relatività, indeterminazione, e simili). 

Il problema centrale della comunicazione è quello dell’universalità 
e necessità degli enunciati della scienza. Scartata la natura come sistema 
di cose in sè, scartata la causalità come corrispondenza meccanica tra 
causa ed effetto, contenuta la scienza entro i limiti dell'esperienza, qui 
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si nota un continuo mutare del contenuto non solo ma anche delle forme 
strutturali della scienza. La storia ci mostra un uso sempre diverso dei 
concetti fondamentali della scienza, quali la causa, la sostanza, la quan- 
tità, la qualità, la relazione, lo spazio, e via dicendo. Non resta che da 
intendere la universalità e necessità della scienza come valori formali, 
che accompagnano costantemente i suoi enunciati, come se essi dovessero 
valere per sempre e per tutti i casi d’una data specie. Tale pretesa di 
diritto non si accompagna con l’immutabilità e assolutezza di fatto, co- 
sicchè lo scienziato, pur mentre prevede e predice, ha coscienza del pro- 
cesso di continua trasformazione a cui nella storia il suo edificio è sot- 
toposto. 

La scienza è, per il C., atto teoretico, costruzione di concetti e non 
di pseudo-concetti: la sua verità si riconosce dalla coerenza interna del 
sistema di enunciati; e la sua distinzione dalla filosofia va cercata nel 
suo essere un sapere parziale ed empirico, determinato dalla visione d’una 
data sfera del reale, mentre la filosofia è sapere riflessivo e critico, che 
trova nell’atto spirituale il suo principio sistematico. Lo spirito umano si 
avvantaggia del contributo che di volta in volta gli recano la scienza e 
la filosofia: quella slargando, con la sua empiria, gli orizzonti del sapere; 
questa riconducendo ad unità sistematica, trascendentalmente, il sapere. 

Come la scienza e la filosofia sono formalmente diverse, così la scienza 
e la fede religiosa: nascono da esigenze diverse e si mantengono su piani 
diversi. Ma, nell’unità superiore dello spirito, la scienza meccanicistica e 
intellettualistica, con la sua nozione di causa trascendente, si conciliava 
con la metafisica e la teologia dommatica, che fanno appello alla tra- 
scendenza, come Causa prima, Ente assoluto, e simili; la scienza contem- 
poranea, invece, risolvendosi in funzioni relative all'esperienza, è favo- 
revole a una visione del reale che concepisca anche la religione come un 
momento dell’esperienza, giustificabile solo rispetto alle esigenze spiri- 
tuali da cui nasce (religione non più dommatica, ma esigenziale e riflessa 
criticamente). 


Il Prof. I. BocKENSKI O. P., dopc aver accennato al problema dei 
rapporti tra scienza e religione e all’atteggiamento umile da aversi a tal 
riguardo dal filosofo con l'ammirazione d’ogni realtà e il credere di ve- 
dere in essa una manifestazione di Dio, riguardo al problema dei rap- 
porti tra scienza e filosofia crede poter dare un quadro esauriente delle 
possibilità determinate sia dal punto di vista oggettivo, ch’egli chiama 
logico, sia dal punto di vista soggettivo, ch’egli chiama metodologico. 

Le scienze particolari sarebbero, oggettivamente parlando, delle classi 
ordinate di proposizioni. La filosofia potrebbe essere: 1) un sapere non- 
proposizionale, 2) una classe di proposizioni d’un altro grado semantico, 
e, in ispecie, la metascienza delle scienze, 3) una metascienza che tratta 
delle strutture dei diversi gradi, 4) una classe dello stesso grado seman- 
tico. Delle molteplici relazioni tra due classi ordinate la più interessante 
sarebbe quella in cui la filosofia è concepita come assiomatica delle scienze. 

Dal punto di vista metodologico sono da notarsi queste differenze: 
1) la filosofia usa il metodo descrittivo (fenomenologia), la scienza il di- 
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scorsivo, 2) la filosofia è deduttiva, la scienza è induttiva, 3) il discorso 
filosofico è dotato d’un senso eidetico, quello scientifico è puramente 
formale. 

Considerando la filosofia e la scienza da un punto di vista storico 
Bochenski trova che nessuna delle differenze notate sono state applicate 
esclusivamente alla filosofia e alla scienza. Suggerisce perciò come ipotesi 
esploratrice dei fenomeni non una separazione rigida, ma una differen- 
zazione per il maggior accento posto dall’una su alcuni motivi, dall’altra 
su altri. Questa ipotesi non soltanto renderebbe conto dei fatti storici, ma 
contribuirebbe anche a rafforzare la dottrina dell’unità fondamentale del 
sapere, basata sull’unità della natura umana. 


Il Prof. FiLiasi CARCANO ritiene che, nel porre il problema della 
scienza, bisogna cercare di liberarsi da tutte le classificazioni presupposte 
che, per meglio circoscrivere il concetto della scienza, rischiano d’irrigidirlo. 

In questo modo si riduce spesso arbitrariamente il concetto della 
scienza sul modello della fisica, come scienza della natura contrapposta 
alla scienza dello spirito, secondo il vecchio schema dualistico della bi- 
forcazione della natura, criticato dal Witehead. Nel parlare di scienza non 
c'è bisogno di escludere la psicologia (e in particolare la psicanalisi) la 
quale rappresenta non meno della fisica il settore in cui maggiormente 
si sperimenta la risoluzione scientifica odierna. 

Non bisogna concepire la scienza contemporanea — col pretesto del 
rigore — in maniera troppo positivistica, insistendo sul limite che sarebbe 
imposto alla scienza dalla sua stessa concezione del fatto perchè questa 
stessa nozione di fatto è relativa e la scienza dev'essere libera di muoversi 
liberamente in tutte le direzioni e di porsi tutti i problemi. 

L’importanza del neopositivismo non consiste nel suo carattere posi- 
tivistico, ma nell'avere applicato i metodi della logica matematica alla 
analisi del linguaggio scientifico. La logica contemporanea, liberandosi 
da vecchie abitudini e aprendo nuovi orizzonti, diventa strumento di chia- 
rificazione e di comprensione, cose di cui maggiormente si prova il bi- 
sogno di fronte all’imperversare delle polemiche e alla profonda svolta 
della scienza contemporanea. 


Il Prof. R. FEys si ferma ad alcune considerazioni su la logica for- 
malistica moderna e la filosofia delle scienze. Secondo un pregiudizio co- 
mune la logica moderna dipenderebbe dal neopositivismo o dall’empirismo 
logico. Questo per Feys è falso o si potrebbe dire, al massimo di due sol- 
tanto, di Russell e di Carnap. 

Trattando dei metodi che conducono alla logica formalistica, il Feys 
nota che si tratta di un nominalismo soltanto di nome, ma che in realtà 
è formalizzazione di un realismo moderato. 

La logica moderna si avvicina ai metodi delle scienze positive e tende 
a divenire un ramo della matematica. Essa, per il suo rigore, potrà espri- 
mere idee che il linguaggio comune non può permettersi, 

La logica moderna ha completato l’aristotelica; essa non si oppone a 
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nessuna tesi della logica tradizionale. I sistemi non si escludono mutual- 
mente, ma sono legati a molteplici equivalenze e corrispondenze analogiche. 
Il Feys dà infine un rapido sguardo alle applicazioni della logica mo- 
derna al dominio della filosofia delle scienze. La formalizzazione delle leggi 
sperimentali tende a trasformare gli enunciati dei dati sperimentali in 
una scienza secondo il senso aristotelico. Per ora però è stata applicata 
solo alle teorie matematiche. La logica moderna allarga il campo delle 
concezioni del mondo, ma non può scegliere fra due concezioni. 


Il Prof. C. Paris dell’ Università di Santiago di Compostela (Spa- 
gna) si ferma su due importanti aspetti del tema in discussione, non 
sufficientemente messi a fuoco dagli introduttori e dagli altri relatori. Il 
primo aspetto riguarda la particolare attitudine gnoseologica della scienza, 
cioè la nuova conoscenza positiva scientifica; il secondo riguarda la di- 
scutibilità della conoscenza metafisica in rapporto a quella scientifica o 
positiva. 

L’attitudine gnoseologica adottata dai fautori della scienza moderna 
è parzialmente diversa da quella filosofica, compresa quella scolastica. 
Nella scienza moderna ci sono categorie noetiche proprie che è necessario 
precisare. Personalmente Paris è giunto a comprendere questa necessità 
cercando di precisare, date le posizioni della filosofia tradizionale, le re- 
lazioni tra la fisica positiva e la filosofia della natura, problema a cui ha 
dedicato tutta un’opera: « Fisica e Filosofia ». «In tal senso, egli dice, 
ho compreso come il modo di voler chiarire il problema appellando co- 
munemente ai concetti di sapere per cause prossime o remote, sapere circa 
la sostanza.o l’accidente, sapere propter quid o quia, ecc., in realtà non 
faceva che nascondere l’essenza del problema col ricorrere a categorie 
epistemologiche anteriori al sorgere della conoscenza positiva ». 

La chiave di volta per una comprensione epistemologica della scienza 
si deve cercare e trovare precisamente nell’analisi del concetto di « leg- 
ge ». La scienza è, formalmente considerata, investigazione e sistematiz- 
zazione di leggi. La legge logicamente analizzata rappresenta un giudi- 
zio. Ma la struttura giudicativa propria della legge non corrisponde esat- 
tamente a quella del giudizio ontologico predicativo della logica classica. 
Non riferisce strettamente un predicato ad un soggetto concepito come 
sostanza, si limita bensì a stabilire una connessione tra variabili feno- 
meniche e, nel caso normale della fisica, una corrispondenza matematica 
tra variabili precisate in termini operativo - metrici. Cioè la legge viene 
caratterizzata come relazione matematica tra variabili di un fenomeno, 
definite metricamente. Questa definizione però è piuttosto esterna della 
legge, essa contiene una ragione più profonda, la captazione delle costanti 
del divenire universale, per cui la legge può essere definita come fissa- 
zione delle costanti del succedere cosmico percepito fenomenicamente. 

Del fenomeno vengono considerati i caratteri di immediatezza, di di- 
namicità e di neutralità ontologica. 

Ciò che si vuole sottolineare ora è che i dati ontologici, benchè con- 
tenuti nella conoscenza fenomenica, non sono esplicitamente considerati 
dalla visione scientifica, che sdrucciola sopra quelli verso la captazione 
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dei suoi valori di pura apparenzialità indiscutibile. La conoscenza, in tal 
senso, contiene ma non esplicita anzi rifugge la problematica ontologica. 
La conoscenza quotidiana o volgare la contiene senza rifuggirla; quella 
filosofica la esplicita. 

Sul tipo di attuazione positivo-legale della nostra facoltà noetica, 
base della scienza naturale moderna, si erge la conoscenza ontologica, an- 
siosa di penetrare nella scienza del reale e insoddisfatta per la mera fis- 
sazione delle sue regolarità fenomeniche. La scienza stessa non può pre- 
scindere da questo conoscere, in quanto aspira ad essere non solo una 
classificazione e organizzazione del divenire naturale piuttosto una spie- 
gazione di questo. 

Al disopra dello stadio positivo legale possiamo parlare in tal modo 
di uno studio teorico esplicativo, anche nel senso della scienza stessa. 

Le relazioni di scienza e di filosofia debbono essere precisate quindi 
attraverso i concetti scoperti nell’analisi epistemologica della scienza. Vi 
è, parzialmente, una diversità ed eterogeneità innegabile tra scienza e 
filosofia, in quanto la prima nel suo stadio positivo-legale è scoperta e 
sistematicizzazione di leggi, con categorie che rispondono ad un ideale 
di positività, opposto al conoscere filosofico. Vi è, parzialmente, una com- 
plementaria necessità di integrazione, in quanto la scienza aspira a supe- 
rare questa situazione per convertirsi in un sistema esplicativo, situazione 
che conviene alla teoria scientifica esplicativa, tributaria di una filosofia 
naturale. 

Paris così conchiude la sua opportuna e intelligente relazione: « Ci 
troviamo nella necessità di riconoscere simultaneamente la inevitabilità 
e profondità superiore del conoscere ontologico, congiunto alla tara della 
sua discutibilità. Questa situazione paradossale è conseguenza, a nostro 
vedere, del nuovo e definitivo paradosso unito nella peculiare condizione 
del soggetto della scienza, l'essere umano, spirito soggetto a condizione 
carnale. L’essere non si rivela a noi, in effetti, come ad un puro spirito, 
per via di una intuizione diretta, ma piuttosto per un processo di astra- 
zione a partire dal sensibile. L’essere fluttua nel dato sensibile e questa 
situazione implica una certa problematicità riguardo alla categorizzazione 
ontologica del dato... La conoscenza positiva, sforzandosi di attenersi 
al dato nella sua più ovvia apparenza aproblematica elimina la discuti- 
bilità del sapere ontologico ma si condanna ad una tipica superficialità. 
Il sapere filosofico, introducendo una interpretazione del dato in cate- 
gorie ontologiche, penetra nelle ultime cause ma si condanna al motivo 
della discutibilità, conseguenza della debolezza del nostro spirito unito 
oggettivamente e soggettivamente al sensibile ». 


Il Prof. U. REDANÒ, dopo .aver distinto le conoscenze scientifiche, aventi 
per oggetto il generale (la legge), dalle conoscenze storiche, che hanno 
per oggetto il particolare (il fatto), e dalle conoscenze formali, quali le 
matematiche e le filosofiche, che hanno per oggetto l’universale, dirige 
la sua attenzione sulle conoscenze scientifiche o positive, su quelle cioè 
che si fondano sull’esperienza. 

Cos'è propriamente l’esperienza? E’ forse il « dato » sensibile nella 
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sua immediatezza? Può il dato sensibile, in quanto rappresentazione pura, 
costituire « esperienza », cioè « accorgersi », « significare »? cioè può co- 
stituire « conoscenza »? L’immediato può essere vissuto, sentito, come 
nella poesia, come nell’arte, ma non compreso. Il comprendere col giu- 
dizio, con quel giudizio percettivo che assume a soggetto la rappresen- 
tazione e a predicato la categoria, il concetto universalmente qualificante, 
mediante quell’atto di sintesi che viene espresso nella copula. Così si co- 
stituisce l’esperienza come mediazione dei «dati» sensibili immediati, 
mediazione logica per cui un’esperienza si identifica con « conoscenza ». 

Da questo punto di vista scienza e filosofia fanno uno come processo 
conoscitivo, diverso e da quello, creativo, dell’arte e dall’altro, operativo, 
della pratica. Si tratta, -ogni volta, per filosofi e scienziati, di applicare 
categorie, forme mentali sempre nuove e più adatte alla molteplicità di- 
sordinata delle rappresentazioni, per dar loro « un senso », un « signifi- 
cato », tale che si accordi sempre meglio coi tanti significati che andiamo 
costituendo nel processo avanzante dall'esperienza: forza, energia, massa, 
ondulazione, sintesi, vita, coscienza, spirito, soggetto, ecc., non sono che 
forme mentali, concetti sempre nuovi per dare « sensi», « significati » 
sempre nuovi all'esperienza che si va costituendo come processo, come 
il processo stesso del conoscere. 

Il quale può indagare su questo o quel problema particolare, o tutta 
una zona del reale (quella fisica, quella chimica, quella biologica o psi- 
chica, ecc.) e può affissarsi nell’intero reale: l’« essere in quanto essere » 
di Aristotele, nell'unità sua non come unità di risultato, ma come unità 
originaria che del molteplice sta alla radice. Per quanto le indagini delle 
singole scienze si sforzino di oltrepassare il circolo di competenza di cia- 
scuna per raggiungere il continuo con l’altra, anche prossima (come la 
chimica con la fisica e con la biologia), trovano, a un certo punto il limite 
in quei principi di carattere filosofico, speculativo, che sono di pertinenza 
del problema d’intero, cioè il problema del reale nell’unità sua. Perciò, 
mentre le scienze sono tante e non riescono a oltrepassare la loro mol- 
teplicità, una è la filosofia come scienza dell’intero. 

Pertanto il rapporto tra filosofia e scienza appare, a questa luce, nè 
come medesimezza nè come eterogeneità: nell’unità del processo cono- 
scitivo è distinzione tra conoscenze parziali e conoscenza universale, di 
necessità integrantisi tra di loro, mirando tutte a rappresentarsi, a pos- 
sedere concettualmente il reale nel circolo intrascendibile del sapere. 


Il Prof. G. M. Sciacca si domanda: vi è nella scienza un momento 
filosofico che, in quanto veramente tale, giustifichi la critica di filosofi 
non scienziati? E se vi è, come e in qual momento del processo esso 
si pone? 

La scienza contemporanea non soltanto non ha alcuna pretesa meta- 
fisica, ma non ha nemmeno la pretesa di costruire valori universali e 
principî immutabili. Ce lo hanno confermato gli scienziati presenti e in 
special modo il prof. Fantappiè, che della teoria della relatività ha posto 
in rilievo, tra l’altro, la possibilità intima al «relativo » proprio di of- 
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frire una nuova possibilità di diversa interpretazione e costruzione di 
leggi di vita della realtà. 

Bisogna dire che la scienza è, perciò, l’unica tra le attività umane 
che ha più chiaro e preciso il senso del limite ed il rispetto per esso. 
E non può non essere così se si riflette che il suo è un limite che essa 
stessa si è posto e non le è stato imposto dall’esterno. In ciò stesso essa 
riconosce che la realtà non è solo rapporto e simbolo numerico, ma qual- 
che altra cosa ancora. Per ciò non direi, con Padre Giacon, che dalla 
scienza sorge un pericolo che può frangere la certezza che il conoscere 
coglie l’essere in sè e per sè. Questo pericolo non sorge fin che la scienza 
resta scienza, ma sorge quando la scienza diventa altro, diventa filosofia 
che si travaglia nella costruzione di sistemi fondati esclusivamente sui 
« dati» della scienza. E’ solo in tal caso che una discussione legittima 
può aver luogo tra filosofi — cristiani o no — e scienziati. Perchè in- 
dubbiamente in questo particolare « trasformarsi » il rapporto particolare 
conoscitivo che si attua nella scienza e che pone anche in maniera par- 
ticolare la relazione soggetto-oggetto, viene assunto su un piano metafi- 
sico che, come abbiamo detto, non interessa invece la scienza in quanto 
tale. 

A parte però questo caso particolare della scienza che diventa altro, 
possiamo chiedere alla scienza se è legittima la tendenza che essa mostra 
di voler risolvere la spiritualità del soggetto, e per ciò la natura dello 
spirito, in una « funzionalità » anch’essa numericamente esprimibile (vedi 
ad esempio il principio dell'equazione personale). 

Tuttavia questa singolare « riduzione » dello spirito a funzionalità ri- 
pete una tendenza comune a quelle filosofie che contraggono esclusiva- 
mente nel conoscere puro la vita e l'essenza dello spirito, e trascurano 
di considerare che lo spirito nella conoscenza manifesta se stesso ma 
non interamente la sua natura. La quale, invece, è oltre ogni sua qua- 
lificazione e attuazione perchè è oltre ogni sua soddisfazione temporale 
e saputa. Tutte le produzioni, o realizzazioni che siano, dello spirito, non 
hanno l’identità degli elementi semplici o di atteggiamento, ma espri- 
mono solo una coincidenza finale: il bisogno di un trascendimento con- 
tinua sia nel senso della rottura degli ordini positivi e negativi della 
natura, sia della storia, della cultura, della tradizione ecc. Questo bisogno, 
che non mortifica nessuna funzionalità particolare, non consente nemmeno 
ad una di esse di pretendere al primato esclusivo. Esso livella le pretese 
del conoscere puro, della scienza pura, dell’estetica pura ecc. a porsi con 
valore assoluto sulle altre forme d’attività spirituale, e pone la realtà 
essenziale dello spirito al di sopra delle sue proprie forme di manifesta- 
zione e precisamente nel suo trascendersi continuamente per congiungersi 
col fare e la speranza a quell’ Unico vero che di sè illumina il tutto e le 
parti d’un tempo e del tempo, e di sè concede al sapere ed all’esperienza 
degli uomini l’inesauribile ricchezza dei suoi modi d’essere. 


Il Prof. R. LAZZARINI, dopo alcune preliminari osservazioni sull’incon- 
gruenza delle tesi introduttive che vorrebbero simultaneamente l’unità 
e la discontinuità del sapere, con quella nuova concezione di universalità 
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e di necessità si porrebbero sul terreno della relatività, si ferma a dimo- 
strare la profonda diversità, nelle loro esperienze e nei loro contenuti, che 
corre tra metafisica formale e metafisica reale, e tra metafisica reale e 
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Unicamente formale sarebbe la metafisica aristotelica, il cui oggetto 
sarebbe costituito dalle essenze astratte non dal reale, la quale sarebbe 
in fondo una logica utile a costruire schemi mentali, non atta ad avere 
un vero contenuto concettuale rispecchiante la realtà. 

Anche la scienza riguarda l’universale astratto, uniforme, possibile, 
essenziale, impersonale. Solo la filosofia o metafisica reale attinge il sin- 
golare concreto, esistente, reale, personale. « La scienza è sostituibilità, 
indifferenza, disimpegno; la filosofia ha il suo acme nella eccezionalità 
ed unicità dell'opzione e della crisi. Se il singolare non può essere oggetto 
della scienza, deve rimanere oggetto della filosofia, osservando che sin- 
golarità non è lo stesso che casualità, come sarebbe il principio di inde- 
terminazione della microfisica, perchè l’indeterminismo scientifico, che è 
casualismo, non ha nulla a che vedere con'l’indeterminismo spirituale, 
che si affonda nella libertà di scelta, e che può decidersi o per. l’orgoglio 
diabolico o per l’umiltà cristiana » (cfr. Giacon, 1. c.). 


Il Prof. R. JoLIverT ha osservato « che scienze e filosofia sono in con- 
tinuo mutamento, e che perciò anche il problema dei loro rapporti cambia 
continuamente. Potrebbe anzi dirsi che oggi è in atto un vero capovolgi- 
mento di concetti: le scienze positive, già destinate a considerare l’espe- 
rienza e il concetto, vanno razionalizzandosi e sempre più matematizzan- 
dosi, mentre la filosofia destinata già al razionale e all’astratto, vuol diven- 
tare sempre più concreta e positiva. Nelle scienze l’intuizione è esclusa, e i 
fenomeni si esauriscono in formule. In filosofia la logica è diventata lo- 
gistica positiva, trionfano la fenomenologia e l’esistenzialismo, il tempo 
è rimandato alla fisica, lo spazio alla matematica, la vita alla biologia. E’ 
vero: la filosofia, concentrandosi sul soggetto della scienza, l’uomo, che 
non può essere oggetto delle scienze, definendolo, nella sua natura, come 
il principio della scienza, il soggetto del dovere, l’esistenza che si sente 
chiamata ad andare al di là della scienza e del mondo, non vien meno 
al suo compito essenziale » (cfr. Giacon, l. c.). 


Il Prof. La Via ha voluto rimettere in questione un presupposto che 
secondo lui non sarebbe accettabile, quello cioè che scienza e filosofia siano 
su uno stesso piano e possano avere uno stesso oggetto di considerazione. 
La scienza avrebbe per suo campo l’oggetto, mentre il soggetto rimar- 
rebbe fuori come qualcosa di cui la scienza parla. C’è il fatto della cono- 
scenza che è superiore a quello della scienza. Il termine « metafisica » può 
essere preso in diversi modi. Bisogna comunque vedere che rapporto c’è 


tra scienza e filosofia; tuttavia più appropriati non gli sembrano i ter- 
mini di accordo e di disaccordo. 


i Il Prof. G. FLores D’ArcaIs prendendo lo spunto dall’affermazione 
di Di Napoli e di qualche altro, cioè che il filosofo deve preoccuparsi del 
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problema della scienza e non dei problemi delle scienze, difende la tesi 
avversa, come proverebbero e la trattazione dei problemi della scienza 
fatta dal Prof. Finzi e l’incontro di filosofi e scienziati in questo stesso 
Convegno. 

Ulteriori chiarificazioni vengono dal D’Arcais fatte sul concetto di 
causa, sull’accettazione o meno di postulati metafisici da parte degli scien- 
ziati, sul regno della libertà e quello della natura, sul determinismo e 
indeterminismo. 


Il Prof. G. MoscHETTI chiarifica la distinzione tra esse ed oportere 
messa avanti da Guzzo, Non soltanto l’ oportere implica necessità, ma 
anche l’ esse, in quanto struttura ed essenza, altrimenti l’ente non sarebbe 
più identico a se stesso, non avrebbe la categoria fondamentale dell’unità. 
Solo l’ esse come semplice esistenza non implica necessità. In altre pa- 
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role: la necessità è nelle essenze, la contingenza è nelle esistenze create. 


Il Prof. F. BARONE si può porre a conclusione di parecchi motivi ac- 
cennati sinora. Egli tenta di risolvere il problema dei rapporti tra scienza 
e filosofia col porre in determinati limiti la questione della natura del 
problema delle scienze e della sfera teoretica a cui esso appartiene, giacchè 
secondo una ricca e secolare tradizione, il problema della scienza appar- 
terrebbe alla filosofia, ad una sfera teoretica distinta da quella scientifica, 
mentre nel pensiero contemporaneo, come nel neopositivismo, ci sarebbe 
una mancata tendenza a risolvere il problema della scienza entro la scienza 
stessa e a negare decisamente anche la possibilità di una ricerca filosofica 
a cui la scienza debba sottomettersi. La scienza esaurirebbe così essa la 
sfera teoretica, fuori di sè ci sarebbe posto solo per la sfera pratica o 
emotiva. Evidente contrasto di tesi opposte che « sottolinea l’urgenza del 
problema per la cultura attuale che vede da un lato il progresso con- 
tinuo della ricerca scientifica — che tanto più amplia il proprio orizzonte 
quanto più spregiudicatamente affronta la sua problematica interna — e, 
dall’altro, un ostinato ripresentarsi di esigenze filosofiche ». 

L’elemento comune e gli elementi differenziali della filosofia, scienza 
sperimentale e matematica vengono ulteriormente ricercati dal Prof. Ba- 
rone: « L’origine del contrasto può essere indicata in una comune esigenza 
della filosofia e della scienza: entrambe, infatti, mirano a costituirsi nella 
forma di attività teoretica, di comprensione delle forme e del significato 
dell’essere. Di qui nasce il problema della differenziazione specifica, ne- 
cessaria per evitare che il comune orizzonte teoretico ingeneri una con- 
fusa fluttuazione di confini e la dispersione in compiti indeterminati. Il 
procedere stesso della scienza sperimentale pare offrire lo spunto per la 
distinzione, se si considerano la connessione ineliminabile con le condi- 
zioni soggettive d’esperienza e la relatività che gli sono proprie. Un altro 
tipo di conoscenza — quella matematica, con la sua necessità e univer- 
salità — sembra di contro offrire un modello ben più compiuto e perfetto 
della scienza, di fronte al quale la ricerca empirica rimane essenzialmente 
inadeguata. Se la nota caratteristica della conoscenza esaustiva è l’apo- 
ditticità, la filosofia può trovare in essa l’elemento di distinzione nei con- 
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fronti della scienza d'esperienza pur nel comune orizzonte teoretico; ma 
per non identificarsi con la matematica non potrà limitarsi alle determi- 
nazioni necessarie e universali dell'essere come quantità, ma dovrà ri- 
volgersi (come insegna una dottrina celebre) all’essere in quanto essere, 
alla determinazione dei primi princìpi della totalità dell'essere. In tal 
modo la filosofia, come metafisica, acquista non solo autonomia nei con- 
fronti della scienza sperimentale, ma ne diventa la guida, poichè ne de- 
termina le strutture concettuali in cui essa si muove e attua le proprie 
ricerche particolari ». 

E’ da notarsi che «la concezione della filosofia come regina scien- 
tiarum è conservata del resto anche da dottrine che non accettano il mo- 
dello apodittico a cui abbiamo accennato; ciò avviene, a esempio, quando 
l’attività teoretica è intesa come graduale e necessario sviluppo dall’a- 
stratto intelletto alla concreta ragione, sicchè la scienza — sia d’esperienza, 


sia matematica — è assegnata al primo momento, mentre alla filosofia 
spetta l’inveramento della scienza attraverso la realizzazione dialettica 
della totalità »... «E la situazione si ripete ancora nei tentativi recen- 


tissimi di fondazione di un’ontologia critica, in cui si rinuncia al metodo 
apodittico e a quello dialettico, insistendo invece sull’essenzialità, per la 
filosofia, di un’indagine fenomenologica della struttura categoriale della 
scienza. 

Ma si ritiene che la filosofia non possa fermarsi a questa struttura 
categoriale vincolata ai limiti soggettivi della ricerca: essa deve muoversi 
sul piano della scienza, ma andare oltre essa per cogliere, almeno par- 
zialmente, la struttura categoriale dell’essere in sè indipendente dalla 
coscienza. In tal modo, se la filosofia muove de facto dalla scienza, mira 
de iure a correggerne e a integrarne i risultati. Dalla diversità delle con- 
cezioni emerge un tratto comune: la distinzione dei due momenti della 
sfera teoretica è una distinzione di grado: se la scienza è determinazione 
dei tratti costitutivi dell’essere, la filosofia è superscienza che giunge alla 
comprensione di essi al di là dei limiti di provvisorietà e relatività. In 
questa luce il problema della scienza si risolve nella determinazione fi- 
losofica delle strutture, della capacità e dei limiti di essa ». 

Cosa del resto comprovata dalla storia della scienza. 

Importante rilevare, anche, secondo il Prof. Barone, come « la scienza 
di esperienza non mutua da altro il suo criterio di certezza: l'ideale teo- 
retico della verificazione esclude per definizione una certezza definitiva 
e una necessità assoluta di conclusioni. Il carattere ipotetico e relativo 
che sovente la filosofia rinfacciava alla scienza come manifestazione pa- 
lese dei limiti di essa nei suoi confronti, e che certe forme di scientismo 
deteriore cercarono di superare affermando la possibilità della scienza di 
giungere a conclusioni definitive, è invece assunto dalla scienza contem- 
poranea come il momento essenziale della propria costituzione. Spetta alle 
forme teoretiche che vantano una superiorità nei confronti del carattere 
relativo della scienza sperimentale provare la loro capacità di assolutezza 
e necessità sul terreno stesso in cui essa si muove ». 

Seguono considerazioni sulla matematica e la logica formale, sull’a- 
naliticità e sinteticità, sull’estensione della scienza, che non potrebbe tut- 


Miele rn Sea Pi 


NOTE 331 


tavia mai escludere dalla sfera teoretica la filosofia, anche se questa non 
viene considerata come guida della scienza. « Anzi — osserva il Barone — 
rinunciando a fissare i canoni del procedere scientifico, essa non si di- 
spone più a proseguire il lavoro della scienza, sullo stesso piano di que- 
sta, alla ricerca di un’illusoria certezza più salda e assoluta; ma ricono- 
scendo spregiudicatamente l’indefinito procedere della scienza nella de- 
terminazione sempre finita della Wirkichkeit dell’essere reale e della 
Notwendigkeit dell’essere ideale, affronta il problema che la scienza (come 
ogni altra attività) propone all’uomo circa la Noglichkeit di quell’indefinito 
procedere che non è vagare indeterminato ma capacità di risposte definite 
a situazioni definite. Come ricerca della possibilità trascendentale, del- 
l’atto di pensiero in cui la scienza si costituisce, la filosofia riconosce la 
autonomia di questa, e fonda contemporaneamente la sua autonomia teo- 
retica in cui il pensiero diventa problema a sè stesso ». 


Le relazioni del gruppo degli uomini di scienza, cioè dei Prof. Fan- 
tappiè, Finzi, Danusso, Straneo, le trascriviamo, per maggiore precisione, 
nella formulazione del P. C. Giacon (in Giornale di Metafisica, a. 1954, 
n. 2, pp. 199, 203, 207), il quale ha avuto modo di rivedere i loro mano- 
scritti e di rendersi perciò più esattamente conto del loro contenuto. 


Il Prof. L. FANTAPPIÈ, denunciati i pericoli sia della soverchia spe- 
cializzazione delle scienze, sia di ogni metodologia che voglia precludere 
il passo a una visione dell’ordine totale della realtà (il neopositivismo), 
si soffermò a illustrare i rapporti tra scienza e filosofia, distinguendo le 
scienze dalla filosofia non tanto per la diversità degli oggetti studiati 
quanto per la diversità dei metodi e dei criteri: le scienze matematiche 
sono caratterizzate dal metodo deduttivo e dal criterio logico; le scienze 
fisiche dall’osservazione dei fatti e dal metodo sperimentale; le scienze 
biologiche e fisiologiche, o sintropiche, dal principio di finalità e dal me- 
todo di sperimentazione duale; la filosofia si configura come ricerca pri- 
mordiale dei principi e dei metodi, critica e valutazione di ogni sapere 
e del sapere come tale, di tutta la conoscenza e coscienza, riduzione alla 
unità non solo del sapere ma anche dell’agire. 

Confrontando poi la matematica almeno con alcune metafisiche, il 
Prof. Fantappiè osservava che mentre la matematica è una conoscenza 
perfettamente analitica, in cui l’opposto è una contraddizione, quindi uni- 
versale e necessaria, alcune metafisiche hanno sostenuto la verità dello 
spazio assoluto e del tempo assoluto, che oggi è smentita dalla teoria 
della relatività; se nella matematica il contrario è una contraddizione, 
nella metafisica il contrario o il semplice diverso può essere impensabile, 
ma ciò non significa che l’impensabile di oggi non possa essere pensabile. 
domani; e inoltre, mentre la matematica è scienza del possibile, la me- 
tafisica è scienza del reale. Ne segue che assolutamente certo non è altro 
che ciò che discende, a solo rigore di logica, dal principio di contraddizione. 

Quanto poi in particolare al problema dell’indeterminismo fisico, que- 
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sto, almeno secondo il Neumann, appartiene non soltanto alla nostra co- 
noscenza del comportamento, ma proprio al fenomeno in se stesso, come 
negazione di ogni causalità, dichiarata impossibile per il fatto che non 
possono esistere «cause nascoste » (a noi ignote) che potrebbero deter- 
minare il comportamento futuro. Ma il principio di causalità tanto im- 
portante per la metafisica, può essere ristabilito col passaggio dallo schema 
della meccanica quantica classica del Neumann a quello della meccanica 
quantica relativistica, e può essere confermato e perfezionato in un prin- 
cipio su cui è assiso tutto l’ordine dell’universo. 


Il Prof. Finzi, dopo aver aderito all'opinione di ritenere forse illu- 
sorio e dannoso, certamente inutile, stabilire dei confini che separino le 
scienze dalla filosofia, affermò di ritenere di grande interesse che i filosofi 
affrontino i problemi filosofici della scienza con i metodi della loro dot- 
trina, con le loro analisi acute e le loro sintesi estremamente generali. 

Alcuni di questi problemi potrebbero essere: il carattere assoluto 
negato separatamente allo spazio e al tempo, e affermato invece per l’in- 
sieme spazio-temporale; la possibilità di uno spazio geometrico non-eu- 
clideo, finito ma illimitato; la necessità, insita nella teoria relativistica 
cosmologica di Friedmann, di un istante iniziale interpretabile come quello 
che corrisponde ad una creazione; il principio di indeterminazione di 
Heisenberg valido nell’ambito del microcosmo, cui va unita la sconcer- 
tante dimostrazione matematica di Neumann. 

Accanto a questi problemi ne esistono altri, meno specifici, più ge- 
nerali, di carattere squisitamente filosofico; perchè, volendo descrivere, 
per es., la caduta nel vuoto di un pezzetto di gesso, partendo da leggi 
sperimentali semplici e generali, attraverso poi catene di sillogismi e i 
processi dell’aritmetica, dell’algebra, della geometria, del calcolo infini- 
tesimale, si perviene a formule, alie quali infine si riscontra che il pez- 
zetto di gesso obbedisce? Perchè le relazioni traducenti leggi fisiche hanno 
soltanto l’obbiettività che vien loro dall’invarianza di cui godono nel 
passaggio da un osservatore ad un altro entro una certa classe, e hanno 
soltanto la generalità che vien loro dall’invarianza di cui godono col mu- 
tare di circostanze di varia natura? se così è, può parlarsi di leggi uni- 
versali se non nel senso di estremamente generali? Donde viene il ca- 
rattere di semplicità delle leggi e delle teorie scientifiche? dai fenomeni 
o da noi? dall’unica luce che illumina i fenomeni e il nostro pensiero o 
dal nostro sentimento estetico? Perchè, da una parte, la scienza ha sempre 
più perfezionato le sue osservazioni sperimentali, le varie misure, le re- 
lazioni matematiche traducenti leggi, sempre più adeguandole ai feno- 
meni e, dall’altra, si è valsa di teorie e ipotesi per coordinare i vari fe- 
nomeni, per darne la spiegazione, teorie e ipotesi (si pensi al moto dei 
corpi celesti: Tolomeo, Newton, Einstein) che nascono, vivono e muo- 
iono, senza avere tra sè alcun indizio di convergenza? Quale valore o 
disvalore ha l’ineliminabile intervento dell’osservazione nelle varie scien- 
ze, se, come avviene perfino nella teoria della relatività generale, cioè 
nel massimo sforzo della scienza verso l’assoluto, la presenza dell’osser- 
vatore traspare nella struttura stessa delle leggi, nell’intimo connubio tra 
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matematica e fisica, nella corrispondenza che si istituisce tra una classe 
di fenomeni e un’altra, per il motivo che i secondi sono più intuitivi dei 
primi? 


Il Prof. DanUSSO attirò l’attenzione dei convenuti su un particolare 
privilegio dei comportamenti e delle leggi della natura fisica, messo in 
luce dal calcolo delle variazioni: l’« economicità », economicità fisica che 
presenta analogie profonde con l’« economia » della nostra vita morale. 
L’organizzazione di questa grande azienda naturale è atta a conferirle il 
miglior rendimento, in quanto le energie utili si esplicano fino al massimo 
consentito dai vincoli, mentre quelle dissipate vengono minimizzate: si 
ottiene la massima produzione con la minima spesa. Nella trasmissione 
dell’energia raggiante la natura economizza, se il mezzo è omogeneo, lo 
spazio e il tempo, nei mezzi eterogenei il tempo. Ma quando la gerarchia 
dei valori lo richiede, la natura rovescia il suo comportamento: la ma- 
teria si prodiga per garantire lo sviluppo della vita. Nel modello spazio- 
temporale di Einstein, gli eventi procedono lungo la geodetica, che è la 
linea più breve. La natura evita ogni eccessiva agitazione. Due energie 
tendono a contemperarsi il più possibile. I vincoli minimizzano la propria 
costruzione. Nel modello einsteniano qualunque presenza materiale co- 
stringe lo spazio a incurvarsi, ma in modo da minimizzare la curvatura 
media, e la luce, nel cronotopo, rallenta il suo cammino. 


Il Prof. StRANEO volle difendere contro la traccia di incapacità a con- 
correre alla conoscenza della natura. Se è vero che la scienza procede me- 
diante ipotesi, è da tener presente che essa deve procedere col metodo 
sperimentale, e che tali ipotesi sono sempre utili per condurre a una 
conoscenza della vera essenza dei fenomeni: si pensi alle varie ipotesi 
intorno all’etere e alla sua natura; esse condussero da Huyghens, a Ma- 
xwell, a Einstein, il quale ultimo segnalò e corresse l’errore commesso 
dalla fisica di aver sempre attribuito al tempo e alle misure geometriche 
un valore assoluto indipendente dallo stato di moto relativo esistente fra 
gli osservatori e i corpi sui quali si valutavano i tempi e le dimensioni 
geometriche: errore che la fisica non avrebbe altrimenti indicato alla 
filosofia. A questa sarà sempre utile tener presenti i procedimenti della 
fisica teorica: un esempio è dato dalle teorie relativistiche, a proposito 
delle quali però deve notarsi che, mentre l’astronomia copernicana so- 
stituì del tutto quella tolemaica, le teorie relativistiche, per comune ac- 
cordo, per evitare soverchie complicazioni, non hanno sostituito le teorie 
della fisica classica. Da questo accostamento di nozioni logicamente esclu- 
dentisi, seguirono confusioni, che persistono nonostante le smentite degli 
stessi autori delle teorie: Einstein, dopo aver adottato lo spazio quadri- 
dimensionale del Minkowski, in cui il tempo, vincolato allo spazio, veniva 
dapprima semplicemente considerato come una coordinata spaziale, e poi 
addirittura identificato con la medesima, ripudiò tale identificazione; ep- 
pure essa è ancora affermata nelle esposizioni divulgative della teoria 


della relatività. 
* * * 
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Alla relazione del Prof. N. PETtRUZZELLIS, che non ho avuto modo di 
inserire nel primo gruppo, conservo il posto di conclusione, anche perchè 
la trovo sulla via della mia conclusione. i 

Il Prof. Petruzzellis, piuttosto che di filosofia della scienza o di filosofia 
scientifica che portano a difficoltà insormontabili e contraddizioni, prefe- 
risce parlare di concezione filosofica della scienza. 

La sua personale posizione di fronte al problema discusso è espressa 
in queste sue parole: « La filosofia scientifica dei nostri tempi non riesce 
ad essere, in realtà, nè filosofia, nè scienza, ma rimane una creatura ibrida, 
che reca in sè dissimulate e talvolta. inconsapevoli esigenze metafisiche, 
da un lato, e dall’altro fatti e dati, sfigurati da schemi, che mal sostitui- 
scono principi e concetti. A questa presunta filosofia scientifica bisogna 
sostituire una concezione filosofica della scienza, che non muti per il suo 
contenuto la sua forma, che non cessi cioè di essere filosofia per il fatto 
che esamina il valore conoscitivo della scienza, i suoi limiti, la sua fun- 
zione nella storia e nell'economia delle attività spirituali dell’uomo. Il 
problema della scienza spetta di diritto a questa branca della filosofia ». 

Utili, per un approfondimento e per una possibile soluzione del pro- 
blema, possono essere queste preliminari chiare osservazioni del Prof. 
Petruzzellis: 

1) La filosofia, mentre si distingue da un canto dalle scienze, dal- 
l’altro la sua speculazione per la sua universalità investe ogni sfera scien- 
tifica, in quanto presiede alla formazione della scienza, delle sue strutture, 
dei suoi metodi. 

2) Perciò tra scienza e filosofia dovrebbero esserci rapporti di armo- 
nia e di distinzione. Di fatto invece i rapporti o si fanno tesi fino a pro- 
rompere in ostilità o belligeranza, o l'armonia è tale da assorbire l’una 
nell’altra. La filosofia della scienza oggi è concepita come una riflessione 
marginale della scienza, ignara però dei rapporti con la filosofia nella 
totalità del suo significato e dei suoi problemi, eppure ansiosa di sosti- 
tuirsi ad essa. La filosofia hegeliana, collocando la scienza in una angusta 
casella o momento dialettico, l’ha soffocata, sovrapponendole le sue leggi 
e le sue categorie più universali. Questa invadenza della filosofia ha de- 
terminato la corrente più moderna che distacca la filosofia della scienza 
dal ceppo comune filosofico e le dà un chiaro avvio antimetafisico. 

3) In realtà nell’una come nell’altra posizione ci troviamo di fronte 
ad un ibridismo, che spiace ai filosofi come agli scienziati autentici, ne 
elude i problemi e ne delude le aspettative. La filosofia non può sosti- 
tuirsi alla ricerca scientifica, nè può lasciarsi sostituire da essa. Nè si può 
stabilire tra l’una e l’altra un regime di compromesso. 

4) Credere che si possa fare una filosofia della scienza, una filosofia 
della storia, una filosofia del linguaggio, della politica, ecc., senza filosofia, 
mediante una riflessione di secondo grado sui dati empirici di quelle di- 
scipline, è una ingenuità ed una contraddizione. 

9) E’ impossibile risolvere il problema della scienza senza riaggan- 
ciarlo a quello della conoscenza, problema squisitamente filosofico: una 
epistemologia scissa dalla gnoseologia e dalla critica è un’esercitazione 
dilettantistica. Non c’è scienza dove non c'è conoscenza. Non c’è gnoseo- 
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logia che si regga senza metafisica, sia che l’indagine metafisica faccia 
leva sul soggetto sia che s’incentri sull’oggetto della conoscenza. 

6) Come tra le stesse scienze naturali e sperimentali i rapporti fre- 
quenti e molteplici non consentono confusioni e supposizioni, del pari tra 
scienza e filosofia i vari rapporti non distruggono mai l’essenziale differenza. 

7) Difficoltà insormontabili e contraddizioni sono palesi nella filosofia 
scientifica e nel neopositivismo, in cui verrebbero conservati postulati ne- 
gativi più esasperanti di quelli del positivismo, come appare dall’esame 
che indi il Prof. Petruzzellis fa del concetto di logica e di scienza secondo 
il Dewey, dell’ipotesi empiristica secondo Russell, del concetto dell’io se- 
condo Carnap. 

8) E’ necessario precisare compiti e possibilità dell’uomo di. scienza 
nel porre un problema filosofico e del filosofo nel considerare un problema 
scientifico, come necessario è precisare l'oggetto proprio delle scienze e 
della filosofia. Precisazioni che il Prof. Petruzzellis tenta di fare con il 
suo consueto equilibrio e acume, per concludere con quanto è già stato 
accennato all’inizio: « Nel trilemma enunciato nel titolo noi optiamo per 
una concezione filosofica della scienza che non sia nè un labile contesto 
di riflessioni marginali sulla scienza o le scienze, nè un’aprioristica dia- 
lettizzazione delle scienze (filosofia della scienza o delle scienze), nè una 
cosiddetta filosofia scientifica che, movendo da ipotesi e categorie scien- 
tifiche, presuma di risolvere e dissolvere i problemi più squisitamente 
filosofici nella nebulosa di un pensiero, che dommatizza in nome della 
scienza ». 


Il MIO INTERVENTO, per non dilungare maggiormente questa già lunga 
nota, è raccolto in un articoletto a parte, sotto il titolo di « La filosofia 
e i problemi delle scienze », in questo stesso fascicolo di Sapienza. Ad esso 
rimando il gentile lettore non ancora stanco o sazio della lettura di questi 
appunti. SE 

BENEDETTO D’AMORE O. P. 


IL PENSIERO DI S. CATERINA 
E LE SUE FONTI 


Uno studio che si desiderava da tanto tempo e che nessuno aveva 
ancora fatto esaurientemente, è affrontato oggi dal p. Grion (1). Com- 
pito non facile, sia per l’esposizione del pensiero che per l’eventuale in- 
dividuazione delle fonti. Quest’ultima parte, riguardante le fonti, era la 
più attesa per la novità della ricerca; ma non si deve credere che la 
prima richiedesse un lavoro molto più semplice e portasse ad un risul- 
tato meno nuovo o meno desiderabile. La lettura di questo ampio studio 


(1) P. ALvaro GrIon O. P.: Santa Caterina da Siena, dottrina e fonti (Collez. Studi 
e documenti di storia religiosa), Brescia, Morcelliana, 1953, in 12°, pp. 410. 


ne è una prova lampante, ponendo esso il lettore davanti a un risultato 
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che è quasi una scoperta in tutt'e due le parti. Ciò dà ad esso un merito 
che nessuna critica potrà mai togliergli; né io tenterò di farlo con le mie 
osservazioni, che intendo presentare all'Autore con spirito di collabora- 
zione (egli chiede nella premessa «una critica serena e severa »), non 
di polemica. 

Dirò che, finora, tutti i tentativi di esposizione del pensiero cate- 
riniano e di ricercarne le fonti erano stati frammentari o superficiali o 
sommari. Il p. Grion si assume il compito intero e cerca di assolverlo con 
uno studio accurato e imparziale, di cui è prova il fatto che egli, dome- 
nicano, non teme di assegnare ai suoi confratelli, contro alle precedenti 
convinzioni, un posto secondario nella formazione della mente di S. Ca- 
terina. Quanto la sua ricerca sia riuscita o no, il lettore lo vedrà da 
quanto verrò dicendo. 

Avverto che nella citazione delle Lettere seguo di regola l’edizione 
Misciatelli (salvo qualche lettera dell’ediz. critica del Dupré Theseider, 
sempre indicata); per il Dialogo l’edizione Fiorilli, che mi trovo a por- 
tata di mano. Data l’indole del mio scritto, riduco al minimo indispen- 
sabile le indicazioni bibliografiche. 


La dottrina. 


La prima parte (pp. 11-51) espone la dottrina cateriniana, sisteman- 
dola in un ordine unitario intorno alle sue idee capitali. E’ un’esposizione 
documentata, fedele ed armoniosa, dalla quale risalta un pensiero che 
sembrava spezzato e disordinato ed ha invece quasi tutte le apparenze 
di un sistema unitario e logico. 

Il merito del Grion è di non aver intessuto i pensieri della Santa 
intorno ad un canovaccio prestabilito, ma di aver cercato nel magistero 
cateriniano un filo conduttore interno, in modo che la sistemazione delle 
parti non fosse artificiosa e forzata. Egli ha raccolto i detti intorno alle 
verità, che la S. stessa ha puntualizzato mettendole più spesso alla base 
dei suoi insegnamenti: il domma della SS. Trinità, il Sangue dell’Agnello 
crocifisso, la Chiesa del Sangue, il Crocifisso ponte-scala verso la beati- 
tudine nella Trinità, i frutti del Sangue nella gloria eterna. L’enuncia- 
zione di questi, che sono i titoli dei cinque capitoli della prima parte, è 
sufficiente a dare un’idea dello sviluppo del pensiero. 

Volendo riassumere in breve: il p. Grion vede nel domma della Tri- 
nità la verità fondamentale, da cui ha origine ogni cosa e a cui tutto - 
converge, L’uomo infatti è creato ad immagine della Trinità, secondo la 
memoria, l’intelletto e la volontà. Ma egli si allontanò da Dio col peccato 
originale, che trasformò la vita terrena in un mare tempestoso, nel quale 
naufraga ogni uomo travolto dal fiume delle sue passioni e dei suoi pec- 
cati personali. Ma la Provvidenza di Dio non lo abbandona e, per sua 
misericordia, nel consiglio della Trinità decide 1’ Incarnazione del Verbo 
per salvare l’uomo. Il Figliuolo divino s’incarna nel seno di Maria e ap- 
parisce tra gli uomini come loro « Via, Verità e Vita », insegna la via 
della salvezza dalla cattedra della croce, e nel bagno del suo Sangue 
espia per gli uomini tutti e lava le loro colpe. Nella virtù di questo San- 
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gue, che ci giunge attraverso i sacramenti, ha vita la Chiesa, nel suo 
corpo mistico (che è il ceto ecclesiastico in tutto dipendente dal « dolce 
Cristo in terra » il Papa) e nel corpo universale della religione cristiana, 
che sono i fedeli. L’attuale .salvezza d’ogni essere umano si ha nel fatto 
che esso trova nel Crocifisso un ponte-scala, lanciato a congiungere la 
riva terrena con la sponda celeste; passando su di esso, il peccatore scampa 
dal fiume turbinoso del peccato e sale per tre scaloni (con riferimento 
alle tre potenze, elevate dalle tre virtù teologali in corrispondenza alle 
tre Persone divine), progredendo dall'amore mercenario e di servo al- 
l’amore di amico e di figliuolo, fino a ritrovare in Cristo l’assimilazione 
con la Trinità. Giunto alla riva dell’eternità, ha vita per sempre in Dio 
e loda il Padre, che col Sangue del Figlio, datoci per la clemenza dello 
Spirito Santo, lo ha riportato nel seno della Trinità. 

Come esposizione dell’aspetto dommatico, non c’è quasi niente da dire, 
salvo qualche svista od omissione, in sè perdonabili. Ne noterò alcune 
per utilità dei lettori. ; 

Errore di trascrizione è quello di p. 21, dove si legge: « Le virtù che 
si fanno con lo strumento del corpo, cioè con l’atto esterno, sono a loro 
volta ’strumento di virtù’ ». No; la Santa dice delle virtù esterne, le quali 
«si fanno con lo strumento del corpo, cioè con atto di furore o con [le 
pratiche esteriori delle] diverse e varie penitenze [corporali], le quali 
[penitenze corporali] sono strumento di virtù, ma non virtù » (Dial. c. 9). 

Così a p. 33 è scritto: « La permissione del peccato di Adamo è stata 
decretata ’con grande prudenzia e provvidenzia’, in modo...». Invece 
S. Caterina non ha inteso di far tanto onore al primo peccato; difatti non 
dice che fu decretata la permissione del peccato (errore in cui non ca- 
drebbe la Domenicana), ma la riparazione. 

Quanto al pensiero di Lei sul peccato originale, il p. Grion dice che 
causa diretta ne fu la disobbedienza. Più propriamente, invece, è la su- 
perbia, secondo il Dial. c. 154: «e vedrai la cagione che gli tolse l’obbe- 
dienza imposta a lui da me, Padre eterno: la superbia...». 

Non vorrei far questione retorica sulle parole, ma confesso che a 
volte la spiegazione di certi termini cateriniani lascia perplessi. Così a 
p. 84 siamo avvertiti che si darebbe « un senso assolutamente fuori luo- 
go » al termine infinito in Caterina, intendendolo come « senza limite di 
essere », mentre significa «senza limite di tempo ». La verità è che si- 
gnifica a volte l’una, a volte l’altra cosa, ed anche altro, come: senza 
limite di valore o di merito o di potenza. Altrimenti come si potrebbe 
intendere il desiderio infinito dell'anima, che corrisponde all’infinito es- 
sere di essa? Nessun atto umano, per Caterina, è infinito quanto al tempo, 
neppure gli atti umani dell’ Uomo-Dio, poichè tutto ciò che è terreno 
finisce; ma essa esige nell’anima «infinito desiderio », « infinito amore e 
infinito dolore » nel senso di tendenza illimitata, che non si esaurisce in 
nessuna azione né si sazia con nessuna cosa particolare e limitata. Così 
la redenzione (e il ’Sitio’ di Cristo Crocifisso), consumata nel tempo, è 
infinita non solo perchè i suoi frutti si estendono a tutte le anime e a tutti 
i tempi, ma più radicalmente « per la virtù della deità eterna, natura 
divina infinita » (Dial. C. 14). Nella stessa maniera, la colpa è detta in- 
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finita perchè è contro la bontà infinita di Dio, come dice qui e altrove la 
Santa. Insomma infinito equivale a non chiuso in nessun confine, sconfi- 
nato, illimitato, non determinato solo a questa o quella cosa o persona; 
a volte, come nel citato passo del Dial. c. 3, può qualificare un sentimento 
basato su motivi soprannaturali, divini, o specificato da un termine di tal 
genere (indirettamente viene il senso di conformità o difformità con Dio), 
ma non desiderio di durata indeterminabile. 

‘ Per la ragione suddetta (cioè l’unione delle due nature in Cristo che 
dava alle azioni umane di Lui un valore infinito), non è ben detto: «lo 
spargimento del Sangue... ha valore per essere stato fatto con fuoco di 
carità » (p. 65). Le righe seguenti del Grion stesso annullano questa di- 
chiarazione basata su una frase tronca e isolata. 

Anche sul concetto di visione beatifica credo che l’A. non ha visto 
bene (p. 132 ss.), quando egli la intende come l’unione perfetta delle tre 
potenze dell'anima con le Persone divine ed aggiunge che «tale visione, 
propria dei beati, è comunicata pure ai perfettissimi della terra » (p. 134). 
Non è questo il pensiero della Santa. Ella distingue tra la visione della 
essenza divina (descritta al Dial. cc. 45, 82 e 85) e l’unione delle potenze; 
ma mentre quella non è senza queste, per cui può dare l’impressione che 
si confondano, tuttavia solo la seconda in un’altissima misura è concessa 
alle anime perfette, le quali così gustano il bene degli immortali ed hanno 
l’arra di vita eterna (c. 85). La distinzione è chiara dal fatto che Caterina 
non dice mai che la visione è concessa ai perfetti su questa terra, ma solo 
alle anime trapassate o separate (« Con questo lume giungono all’eterna 
mia visione, dove veggono e gustano me in verità, separata l’anima dal 
corpo ...»; ivi), fatta eccezione per il caso di S. Paolo, il quale poi visse 
il resto della vita come gli altri servi di Dio giunti alla perfetta unione 
delle potenze, i quali « gridano con lui volendo essere sciolti dal corpo e 
separati » (c. 83), per avere la visione eterna e passare dall’arra alla ve- 
rità direttamente veduta. Insomma su questa terra, anche al più alto stadio 
dello spirito, nel pensiero cateriniano non si dà visione beata ma solo un 
pregustamento, « però che l’anima levata in questa perfetta unione de- 
sidera di vedere me e di vedere rendermi gloria e loda» (Dial. c. 84). 

Sorvolo su altre cose di minore importanza e spiego perchè ho elo- 
giato il p. Grion per l’esposizione dell’aspetto dommatico del pensiero 
cateriniano. Sta il fatto che il lato morale-psicologico di tale pensiero è 
rimasto quasi interamente nell'ombra, forse per la ragione che, incentrato 
tutto sul domma della Trinità e su quello dell’ Incarnazione-Redenzione, 
non era facile introdurre una lunga digressione morale. Forse anche il 
fatto che l'A. s'è basato più sul Dialogo che sulle Lettere gli ha impedito 
di vedere sufficientemente l’aspetto trascurato. Intendiamoci: non che egli 
non abbia accennato a qualche punto di dottrina morale, ma lo ha fatto, 
si direbbe, quasi di passaggio e senza darvi rilievo. Se si pensa che Ca- 
terina non ha scritto un libro di dommatica — poichè anche il Dialogo, 
sullo sfondo delle verità di fede, ha un intento di istruzione spirituale 
pratica —; se si pensa a tutta l’orditura delle esortazioni epistolari (pas- 
sate in gran parte nel Libro, ma non tutte), si ha l'impressione che un 
capitolo molto fondamentale sia rimasto nell'ombra. Pare quasi che la 
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posizione assunta nella seconda parte di questo lavoro abbia molto in- 
fluito nella sistemazione della prima. 

Infatti chi conosce gli scritti cateriniani e li ha familiari, sa che essi 
sì richiamano continuamente al conoscimento di se stessi e di Dio in se 
stessi, ed alla distinzione essenziale tra Creatore e creatura, espressa nella 
nota formula attribuita all’eterna Verità: Io sono colui che è, tu sei colei 
che non è. Nell’orbita di queste due formule assiomatiche è compreso tutto 
il resto, poichè tutto è appreso nella conoscenza di noi e di Dio in noi — 
compresa la Trinità, riflessa e operante nella sua immagine creata che è 
l’anima nostra — e tutto quel che abbiamo dobbiamo « retribuirlo » a Dio, 
poichè da Lui abbiamo tutto, la creazione e la redenzione, la dottrina e 
la grazia, le virtù e il premio. 

Questa sembra la via psicologica secondo cui si è formato e orientato 
il pensiero cateriniano, come è espresso in mille luoghi. Il Grion, metten- 
dosi da un punto di vista quasi esclusivamente dommatico, si è allontanato. 
da questo tracciato (cui la S. è rimasta fedele anche nel Dialogo, come 
si vede chiaramente fin dal primo capitolo, in cui la Trinità non è mai 
nominata) ed ha perduto la prospettiva di una parte preponderante del 
pensiero di Lei. Egli ha esposto, senza accorgersene, il Credo di S. Cate- 
rina, quasi nello stesso ordine del Simbolo, ma non ha trovato posto per 
l’ascetica di Lei, salvo qualche accenno. E’ inutile cercarvi infatti lo svi- 
luppo del conoscimento di sè, la dinamica delle virtù, la loro connessione 
e interdipendenza; la psicologia della carità dal suo nascere fino al mas- 
simo sviluppo (anche i tre scaloni sono tre gradi d’amore); la teoria del 
peccato che è « non cavelle », dell’odio e dell'amore; l’insegnamento sulla 
preghiera, sulle visioni, sulle tentazioni: insomma tutti quei fattori psi- 
cologici caratteristici della spiritualità cateriniana, facilmente rintraccia- 
bili nelle Lettere forse più che nel Dialogo. Sono punti questi o taciuti 
o appena accennati, senza lo sviluppo che meritavano. 

Tuttavia quanto è esposto dall’A. dà un’idea abbastanza chiara del 
possesso, non certo elementare né ristretto, della dottrina cristiana da 
parte di S, Caterina. 


Le opere. 


La parte più attesa di questo studio è certo la seconda. Partiti dalla 
convinzione che S. Caterina sia stata una scrittrice senza maestri terreni, 
come dicevano i suoi biografi, si è trovato un po’ per volta nei suoi scritti 
tracce di autori vicini e lontani, di lingue e di regioni diverse, perfino 
di greci e di orientali. L’illetterata di Fontebranda sta diventando un pozzo 
d’erudizione. Si vuol sapere quanto c’è di vero in tutto questo, Si è ve- 
ramente ispirata a qualche autore la Santa ed ha avuti dei maestri? 

Il p. Grion si presenta dopo notevole studio per dare una risposta 
chiara e definitiva. Le sue ricerche lo hanno portato a delle conclusioni 
sensazionali, che egli sostiene nel suo libro: Caterina ha avuto un mae- 
stro, e non è un domenicano ma l’agostiniano inglese Guglielmo da Fleete; 
ha assorbito una dottrina che non è tomista; ha letto diversi autori, dai 
quali ha tratto quasi tutti i suoi pensieri; sue fonti minori sono soprattutto 
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il domenicano Domenico Cavalca e le Collazioni di Cassiano (sec. V), ma 
la « fonte delle fonti », il libro cui ha attinto abbondantemente lo spirito 
e perfino i pensieri finora creduti più originali, è l’opera oggi quasi in- 
trovabile e intitolata « Arbor vitae crucifixae Jesu» di Ubertino da Ca- 
sale (1259 - c. 1330), il capo degli spirituali francescani che una volta fu 
perfino scomunicato dal Papa Giovanni XXII. Procediamo con ordine. La 
materia è troppo interessante e non può essere sorvolata; nello stesso 
tempo le questioni sono tante, che bisogna arrestarsi alle essenziali. 

Precede un capitolo su Caterina e le sue opere, con una cronologia 
cateriniana e una succosa esposizione sulle prove di autenticità e sul modo 
della formazione delle opere, cioè Epistolario, Dialogo e Orazioni. Della 
cronologia devo dire che è precisa, non riportando che date sicure; solo 
che al 1368 non direi « Costituzione definitiva della ’' famiglia’ caterinia- 
na », ma solo inizi o prima formazione; ed aggiungerei al 1377 il lungo 
soggiorno in Valdorcia. Sull’autenticità delle opere l’A. giustamente non 
trova motivi di dubbi seri. Altro è il caso del modo e del tempo della 
composizione del Dialogo, su cui si danno diversi pareri, nessuno dei quali 
ha argomenti apodittici, secondo me. Il p. Grion propende per « una lunga 
elaborazione » terminata nell’ottobre 1378; e questa in fondo è un’opinione 
ragionevole, soprattutto se non si esagera troppo il « lunga ». 

Cose sensate sono dette nel capitolo seguente sulla limitatezza critica 
delle testimonianze, soprattutto nell’agiografia medioevale; ciò che implica 
una riserva sulla testimonianza del principale biografo, il B. Raimondo 
da Capua, e della stessa Santa. Nessuno può negare che ogni testimo- 
nianza umana è fallibile, purchè non ci si fermi alle macchie per negare 
il sole. C'è qualcosa di positivo e qualcosa di negativo da ricavare da un 
intelligente confronto di Caterina e del suo biografo (non era qui il luogo 
di confrontare il Da Capua con gli altri testimoni o storici contempo- 
ranei, ma era bene utilizzare un po’ di più questi ultimi — Supplemento 
del così detto Caffarini, e Processo, specialmente — ed accennare che, in 
altra sede, tale confronto è molto utile a stabilire il valore del primo 
biografo); non è storico invece fermarsi ai soli aspetti negativi, come si 
fa troppo da un po’ di tempo. Riconosco che criticare è facile, soprattutto 
se si è disposti a dar credito a chiunque dice il contrario: allora si vedono 
divergenze anche dove si tratta solo di materia distinta. Ciò è accaduto 
talvolta all’A., come quando nota un’inesistente divergenza tra la Le- 
genda Major del B. Raimondo e il Caffarini del Supplemento (p. 188, 
nota 4) e quando confronta Caterina con Raimondo (p. 191 ss.), trovando 
che a leggere « le opere cateriniane e la Leggenda Maggiore si ha a prima 
vista l'impressione di due autori assai diversi ». Per provarlo confronta 
la differente disposizione schematica del Dialogo e della Leggenda, come 
se questa fosse un trattato ascetico, o quello un’autobiografia; che è come 
confrontare il Vangelo con la Somma teologica. Quanto ai testi messi a 
fronte in appendice, nel primo (app. 2) ognuno vede che non si tratta 
di divergenza nel racconto ma solo di sottolineare i differenti particolari 
secondo le differenti circostanze in cui ognuno racconta lo stesso (se è 
lo stesso) fatto; il secondo (app. 3) mette a fronte un passo del Dialogo — 
ma perchè sempre questo libro, che il B. Raimondo conosceva e avrebbe 
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potuto anche copiare, come ha fatto dichiaratamente in altro punto, men- 


tre pagine autobiografiche è più facile trovarne nelle lettere? — e tre 
episodi simili tratti dalla Leggenda, episodi non evidentemente uguali al 
solo riportato nel Dialogo (c. 142), nel quale ce ne sono insieme altri due 
simili, ricordati a Caterina dal Signore « per farti dilatare in fede e a 
commendazione della mia provvidenza »: la quale osservazione mostra 
quale coincidenza di mentalità e d’intenzione, negata proprio qui dal 
p. Grion (p. 192) c’è tra la S. e il suo biografo. Ma il peggio è che mentre 
quel passo del Dialogo racconta per lungo il fatto avvenuto in un 23 
gennaio, Raimondo nel primo passo qui opposto (Leg. ma., par. 200) pare 
accennarvi appena sommariamente — se pure è lo stesso fatto — ricor- 
dandone solo l’estasi di tre giorni che ne seguì e che C. non sembra 
escludere. Che cosa c’è di contrastante? Ma il p. G. vi oppone anche un 
secondo passo (Leg. ma., par. 189) come se fosse la continuazione del 
primo, mentre si riferisce a ben altro episodio, com’è evidente. Si pote- 
vano scegliere passi più rispondenti tra loro. 

Con ciò non voglio negare una certa differenza tra la S. e il suo 
biografo. Uno storico di S. Teresa scriverà sempre diversamente dalla 
autobiografia di Lei, è ovvio. In più, il lettore si potrà divertire a notare 
le differenze che ci sono tra due versioni degli stessi fatti, che si possono 
notare negli scritti di Caterina stessa, come è il caso delle tentazioni (lett. 
221 e Dial. c. 66). Si deve anche in questi casi parlare di diversa men- 
talità o d’insufficienza storica? Diciamolo pure. Ma è più ragionevole ri- 
flettere che lo stesso protagonista può raccontare più volte un medesimo 
fatto accadutogli, variandone la forma secondo che le diverse circostanze 
in cui parla lo costringono ad accentuare questo o quel particolare, salva 
la veridicità dei fatti. 1 

Quanto poi alla pretesa insistenza di Raimondo sull’influsso prepon- 
derante del soprannaturale nel resoconto dei fatti, insistenza forse mag- 
giore in lui che negli scritti della Santa, la quale perciò in lui « appare 
assai più ’passiva’, sia pure sotto l’azione divina, di quanto non risulti 
dagli attestati diretti della Nostra », invito il p. Grion a rileggere il fatto 
riportato da lui in app. 2. Chi avrebbe potuto dire che tutto quel fatto di 
banale apparenza — dell’inserviente il quale non avverte il celebrante e 
così fa rimanere C. senza comunione — era, come dice il Dialogo, « uno 
dolce inganno » usato da Dio stesso « per farla inebriare della provvi- 
denza » sua e per « trarre a sè il desiderio e l’affetto di quell’anima »? E 
poi il rapimento con levitazione corporale, la comunione datale dal Si- 
gnore stesso, il persistente sapore del sangue, ecc. Se Raimondo sole 
avesse detto tutto questo, qualcuno avrebbe detto: E’ troppo. Invece Ca- 
terina stessa, qui come altrove, narra così. E’ questa la sua visione delle 
cose — insinuatale forse dai suoi confessori? —, coerente alla mentalità 
del tempo e a quel principio «Io sono colui che è, tu sei colei che non 
è », che la Santa applica sempre e dovunque, nell’ordine naturale e so- 
prannaturale, con una costanza e una frequenza che meritavano migliore 
considerazione almeno dal p. Grion. 

Invece egli, messosi a giudicare le insufficienze del B, Raimondo, ha 
riassunto «la dottrina data a questa santa vergine dal Creatore » (Leg. 
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ma., 92; N. B.: cito sempre il numero del paragrafo e il testo secondo la 
traduzione del Tinagli, 2 ed., Siena, 1952), per concludere che ne « risulta 
evidente l’incoerenza dei due aspetti ' esperienza mistica’ ed ‘’espressione 
dottrinale’» (p. 200); ed aggiunge alla pagina seguente: « La mentalità 
dell’agiografo, mostrando Caterina più secondo la propria visione che se- 
condo la realtà di lei, ha dunque ecceduto ». Ho paura che abbia ecceduto 
il mio confratello di oggi. 

Voglio domandargli: La dottrina esposta dal B. Raimondo è o non è 
cateriniana? Non potrà dire che non lo è. Ancora: Tale dottrina — che 
è imperniata sul detto principio «Io sono colui che è ecc.» (a proposito, 
è su questa frase che si ferma con ammirazione Raimondo, non sul di- 
scernimento delle visioni, come invece dice il Grion, p. 199, n. 1), sul co- 
noscimento di sè e di Dio in sè e sul combattimento dell’amor proprio — 
tale dottrina è accennata casualmente e qualche volta appena negli scritti 
cateriniani, o molto spesso? Non potrà negare che vi si trova molto spesso; 
per esempio, la S. stessa la riassume in « quattro cose principali ci con- 
| viene avere e considerare », come espone nella lettera a Marco Bindi (lett. 
13). Che anzi non solo si trova molte volte nel Dialogo (e fin dalla prima 
pagina, come abbiamo visto), ma soprattutto nelle Lettere, gran parte 
delle quali è fondata su quei pensieri e sulle loro applicazioni, come sa 
qualunque lettore di esse. Tant'è vero che un altro testimone della vita e 
degli insegnamenti cateriniani, fra Bartolomeo Dominici, non espose molto 
diversamente da Raimondo il pensiero della Santa (v. Processo, ed. Lau- 
rent, p. 203-203 e 338); vale a dire che quelli che avevano ascoltato dalla 
viva voce di Lei tante volte il suo insegnamento, se lo ricordavano così 
come Raimondo e Bartolomeo ce l’hanno trasmesso. Se dunque tale inse- 
gnamento rammentato dai biografi e diffuso nelle opere cateriniane è si- 
curamente di Lei, non si deve incolpare Raimondo di avere ecceduto, 
foggiando una Caterina a modo suo. Tanto più che egli, nel discusso ca- 
pitolo, ha riassunto quelle idee fondamentali, piuttosto teoriche ed ine- 
sprimibili in simboli e visioni, che non avrebbe avuto occasione di esporre 
nel corso della biografia, come ha fatto per altre legate a fatti specifici. 

Si dice: Ma non c’è coerenza tra « espressione dottrinale » com’è in 
Raimondo, ed « esperienza mistica » cateriniana. Non è colpa del Beato 
se il p. Grion non vede tale coerenza. Questi infatti s'è messo da sè in 
condizione di non vedere, avendo esposto unilateralmente e incompleta- 
mente la dottrina della Santa, com’ho detto avanti, senza sapervi inqua- 
drare un complesso di pensieri che sono sempre presenti e vivi e operanti 
nella teoria spirituale cateriniana. E quanto questi pensieri siano stati 
importanti nella vita e nell’insegnamento caratteristico della S., si può 
vedere da questo fatto: mentre l’idea geniale del ponte-scala con tre sca- 
loni, cui giustamente il Grion ha dedicato diverse pagine, si trova solo in 
cinque lettere e nel Dialogo; gli altri pensieri, quelli esposti dal biografo, 
si trovano nel Dialogo e in moltissime lettere dettate prima e dopo il 
Dialogo. Ciò fa pensare che l’idea ampia e complessa del ponte sia stata 
quasi una meteora nel pensiero di C., almeno in quella forma sistematica, 
non comparendo più, si può dire, dopo la composizione del Libro; mentre 
è chiaro che l’idea del conoscimento, e quella della lotta all'Amor proprio 
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sensuale e spirituale, e quella dell’ Jo sono ecc., così come l’idea del San- 
gue, sono tra quelle che hanno sempre « ossessionato », per così dire, la 
mente, la vita intima e l’azione della Vergine di Fontebranda. 

Dunque il p. G. ha mancato di prospettiva nello scrivere: « L’espres- 
sione dottrinale desunta dalle opere cateriniane non risponde affatto ai 
principi fondamentali indicati da Raimondo » (p. 201). In verità R. ha 
messo nella sua Leggenda una cosa e l’altra, cioè i pensieri suddetti ed 
altri molti derivati, dice lui, da ispirazione divina (nell’ultima edizione 
della trad. Tinagli, vedine alcuni elencati nel mio indice alfabetico, alla 
voce: Dottrine), mentre il suo critico ne ha esposti solo alcuni. In questo 
caso, chi è che ha mostrato Caterina « più secondo una propria visione che 
secondo la realtà di Lei »? 

E come il nostro studioso si dà torto da se stesso, si vede alla pagina 
seguente, dove, volendo provare con ostinato esclusivismo che la mistica 
cateriniana è fondata nell’esperienza del Sangue, riporta alcuni testi — 
come al suo solito, dal Dialogo — il primo dei quali è la prima risposta 
che la S. dette al diavolo che la tentava di disperazione: « Io confesso al 
mio Creatore che la vita mia non è passata altro che in tenebre; ma io mi 
nasconderò nelle piaghe di Cristo crocifisso e bagnarommi nel sangue suc 
e così avrò consumate le iniquità mie e goderommi per desiderio nel mio 
Creatore » (Dial. c. 66). Ma guarda a quali sorprese si trova chi rico- 
struisce un pensiero complesso, servendosi delle frasi trascritte su schede 
e poi riunite insieme, senza aver più presente il contesto! Ora in questo 
caso il contesto, cioè i precedenti e seguenti del capitolo, — il lettore pi 
controllare — sono contro il p. G. nel senso che sono secondo la mentalità 
che egli attribuisce al solo B. Raimondo. Infatti l’ Eterno Padre parla 
dell’orazione fondata sul conoscimento di sè e di Dio, con cui si scopre 
la propria indegnità e la carità che Dio ci ha dimostrata soprattutto col 
Sangue sparso per noi; da ciò c’'incoraggia a ricavare quei sentimenti cui 
fece appello la Santa per respingere le due tentazioni, cioè l’umiltà nel 
riconoscere la propria miseria e la confidenza in Dio nel conoscere il suo 
grande amore per noi. Ognuno vede di qui che Caterina, pensiero e vita, 
risponde pienamente all’esposizione raimondiana. 

Non sta a me riportare qui altri testi, poichè io discuto un’esposizione 
dotirinale. Ma non posso far a meno d’invitare il lettore a scorrere, per 
esempio, il c. 4 del Dialogo, dove troverà tra l’altro: 


«’'Questa è la via a’ volere venire a perfetto conoscimento e ’ vo- 
“« lere gustare me’ Verità eterna: che tu non esca mai del ’ conoscimento 
di te’; e abbassata che tu se’ nella valle de l’’'umilità, e tu cognosce 
me in te, del quale cognoscimento trarrai quello che t’è necessario’. 
Neuna virtù può avere in sé vita se non dalla carità. E l’umilità è 
balia e nutrice della carità. Nel cognoscimento di te t’aumiliarai ’ ve- 
dendo te per te non essere’, e ’ l’essere tuo cognoscerai da me che v’ho 
amati prima che fuste'; e per l’amore ineffabile che Io v’ebbi, volen- 
dovi ricreare a grazia v’ho lavati e ricreati nel sangue’ dell’unigenito 
mio Figliuolo sparto con tanto fuoco d’amore. Questo sangue fa co- 
gnoscere la verità a colui che s'ha levata ‘la nuvila dell'amore proprio’ 
per lo cognoscimento di sé; ché in altro modo non la cognoscerebbe. 
Allora l’anima s’accenderà in questo cognoscimento di me con uno 
‘amore ineffabile ’...» 
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Questa è la via dell'amore e della vita eterna, seguita ed insegnata da 
S. Caterina, con tutti gli sviluppi suggeritile dal progresso della sua me- 


ditazione e della sua esperienza. Ognuno può riconoscere nelle parole 


sottolineate gli elementi dell’esposizione raimondiana, integrati dalla me- 
moria del Sangue redentore, l’unico punto al quale non accenna il Beato, 
avendone già parlato per via di fatto e di esperienza. Anche se questa 
presunta omissione, giustificata in parte dai fatti miracolosi in connes- 
sione col Sangue narrati dal biografo, fosse indice di limitatezza nell’espo- 
sizione di lui, non è ragione sufficiente per rigettare tutto il resto della 
sua testimonianza come non rispondente per nulla al pensiero della sua 
grande penitente e maestra. 

(Il p. Grion a questo punto, pag. 201, nota 1, ha avuto la bontà di in- 
dicarmi fra i due o tre « autori che più si sono avvicinati all’essenza della 
mistica di Caterina », per un articolo sui « Caratteri generali della dot- 
trina mistica cateriniana » pubblicato in Vita Cristiana, nel 1940. E° stato 
gentile da parte sua, pur avendo seguito egli solo in parte i caratteri al- 
lora indicati da me. Oggi, dopo anni di studio più approfondito, non ho 
cambiato parere; e quindi, se approvo la dottrina esposta dal mio con- 
fratello, non lodo le sue omissioni nè i giudizi dati in forza di tali omissioni). 

Plaudo dunque alla formula in cui il p. G. racchiude il pensiero della 
Santa: «la mistica del Sangue di Gesù Cristo nella Trinità », purchè si 
intenda come definizione parziale del messaggio mistico cateriniano. 


Le fonti minori. 


Ma passiamo a considerare le possibili fonti, alle quali può aver at- 
tinto la Santa una parte del suo ricco dottrinale. 

L’A. ha presentato prima le fonti principali identificate; poi ha stu- 
diato la formazione spirituale (e culturale) di C.; quindi ha approfondito 
l'esame, direi, fenomenico, della scrittrice mistica; e infine ha dedicato un 
capitolo a Lei come mistica domenicana. L’ordine seguito non mi sembra 
il migliore, poichè l’esame delle opere doveva precedere l’esposizione del 
pensiero, cui doveva far seguito lo studio della formazione spirituale di 
C., sui suoi maestri e direttori, sui libri con cui s’è arricchito il suo pen- 
siero, e i testi comparati. Seguiamo tuttavia l'A. più ch’è possibile e ve- 
diamo prima di tutto quali libri risultano sicuramente letti dalla S., come 
appare dai suoi scritti. 

Dopo che il Duprè Theseider, annotando il primo volume della sua 
edizione critica dell’Epistolario, ebbe dato un gran numero di citazioni 
dai Santi Padri, tra i quali emergeva S. Agostino, e dagli scrittori asce- 
tici del tempo, sembrava allo stesso che la cultura cateriniana si fosse 
formata nei contatti coi religiosi che l’assistettero (Agostiniani, Domeni- 
cani e Francescani) e con letture di alcune opere, tra cui quelle del Ca- 
valca, «che — diceva il D-T. — si sarebbe tentati di chiamare la vera 
fonte di Caterina ». Il p. Grion invece serive: « Un paziente ed attento 
esame di gran parte degli scritti ascetici e dottrinali del tempo cateri- 
niano ci ha confermato la forte e vasta assimilazione da parte della No- 
stra di elementi dottrinali in quelli contenuti » (p. 207). Questa forte e 
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vasta assimilazione egli ce la presenta solo in due fonti principali mi- 
nori, cioè il Cavalca e Cassiano, e la fonte delle fonti, cioè il libro di U- 
bertino da Casale, Cassiano ed Ubertino compariscono per la prima vol- 
ta in una ricerca di questo genere e sono la vera scoperta dell’A. Può 
sembrare che, dopo aver accennato ad una vasta assimilazione e ad un 
attento esame di gran parte della letteratura ascetica del tempo cateri- 
niano, si potesse sperare un’interessante esplorazione in questo campo; 
invece il p. Grion ha pensato di fermarsi a quelle che, per lui, sono le 
più importanti letture di S. Caterina: ed ha creduto di far bene ai fini 
della chiarezza del suo studio. Col sistema dei testi più lunghi e più im- 
portanti riportati in appendice a fianco dei luoghi paralleli di S. Caterina, 
egli mette il lettore in condizione di vedere da sè il grado d’assimilazione 
o di dipendenza. 

Il confronto col Cavalca si esaurisce in una pagina e mezza, con sette 
testi comparati in appendice; senza contare qualche citazione fatta qua 
e là in nota. Fra Domenico Cavalca è un semplice volgarizzatore, per il 
p. Grion, e ciò che ha potuto attingervi la Santa è cosa relativa: « si tratta 
d’ordinario di fatti particolari e di EZIO più che di punti dottrinali 
di valore essenziale » (p. 209). 

Questo pregiudizio però gli ha impedito di leggere attentamente gli 
scritti del frate pisano. Egli non doveva preoccuparsi se questi era origi- 
nale o no, ma solo se Caterina lo ha letto e ne ha ricavato molti o pochi 
pensieri. Ora l’unico autore che, per dichiarazione della Santa stessa, è 
stato sicuramente letto da Lei è proprio il Cavalva e precisamente la sua 
traduzione della Vita Patrum (cfr. Dial. c. 141 e 155). Questo non va mai 
dimenticato. Nei due capitoli citati sono ricordati quattro luoghi distinti 
(rispettivamente Parte III, c. 41 e c. 112; Parte II, c. 69 e c. 89) che ci 
dànno un’idea di come C. utilizzava le sue letture. Ogni altro pensiero 
arieggiante ad altri autori, fino a prova in contrario, può darsi che sia 
stato udito da Lei, ma questo è stato proprio letto dai suoi occhi. Vale a 
dire: ogni altro libro può essere una fonte indiretta per la Domenicana 
senese, poichè il suo contenuto, o una parte di esso, può essere arrivato 
a Lei attraverso la predicazione o istruzioni o conversazioni od altro; così 
come molti pensieri dei Padri della Chiesa le sono arrivati attraverso i 
centoni di fra Cavalca o le prediche di fra Giordano da Rivalto o altre pre- 
diche udite. 

Ci vuole un pò di pazienza a leggere attentamente tutti i volgariz- 
zamenti e i trattati più o meno originali del frate pisano, ma non è inutile; 
se non altro perchè si possono trovare delle pagine così fedelmente ri- 
prodotte dalla Santa, che sembra quasi stessero davanti a Lei mentre 
dettava. Per esempio, si confronti il c. 32 dello Specchio di croce del Ca- 
valca (seguo l’ed. di Venezia del 1549, tenendo presente l’ed. fiorentina 
del 1490 ed altre, incunaboli, quando il testo è incerto) con la lett. 256 di 
S. Caterina: 


Cavalca Caterina 
Perchè Idio per carità, et per amor Imparate da questo consumato e sve- 
venne a l’huomo, possiamo dire che nato Agnello,...; siccome innamorato 


venne a modo de l’huomo inamorato il dell'onore del Padre eterno e della sa- 
quale va a veder la sua manza... lute dell’umana generazione... Il re 
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Christo stette in croce cridando, et 
dicendo parole di grande amor et di 
tanta dolcezza che doverebbono trare 
ogni cuore... Christo ebbe il lato a- 
perto per mostrarci il suo cuore. Onde 
dice santo Bernardo: per la apritura 
del costato si manifesta il secreto del 
core... Anchora perchè Christo venne 
per liberar l’anima che era sua spo- 
sa,... possiamo dire che venne armato 
come cavallier per combatter et per 
trarla de le mani del diavolo, come 
sogliono alcuna volta far et combat- 
ter duo amatori per una manza. Onde 
Christo salì a cavallo sopra la croce, 
et gli speroni furono li chiodi de li 
piedi, la lancia fu la canna che lui 
hebbe in mano: la sopravesta vermi- 
glia fu la carne insanguinata, l’elmo 
in testa ben forato [alias, fondato] fu 
la corona de le spine insino al cervello 
fitta, la spada che hebbe a lato fu la 
ferita del costato, li guanti in mano 
furono le piaghe de le mani. Così ar- 
mato venne questo nostro Salvator per 
toglier al diavolo la signoria la qual 
era sopra de lo huomo. E come dice 
santo Augostino: Con la mano disar- 
mata et confitta in croce sconfisse li 
demonii. 


nostro fa come vero cavaliere... con 
la mano disarmata, confitta e chia- 
vellata in croce, ha vinto il principe 
del mondo, pigliando per cavallo il 
legno della santissima croce. Venne 
armato questo nostro cavaliere colla 
corazza della carne di Maria, la quale 
ricevette in sé colpi per riparare alle 
nostre iniquità. L’elmo in testa, la pe- 
nosa corona delle spine, affondata in- 
sino al cerebro. La spada allato, la 
piaga del costato, che ci mostra il se- 
creto del cuore; la quale è un coltello, 
a chi ha punto di lume, che debbe tra- 
passare il cuore e l’interiora nostre 
per affetto d’amore. La canna in mano 
per derisione. I guanti in mano e gli 
sproni in pié sono le piaghe vermiglie 
delle mani e degli piedi di questo dolce 
e amoroso Verbo. E chi l’ha armato? 
L'amore. Chi l’ha tenuto fermo, con- 
fitto e chiavellato in croce? non i chio- 
di né la croce; né la pietra né la terra 
tenne ritta la croce, ché non erano 
sufficienti a tenere Dio e Uomo; ma 
il legame dell’amore dell’onore del Pa- 
dre e salute nostra. L’amore nostro fu 
quella pietra che ’1 levò, e tenne ritto. 


Eccetto l’accenno alla « manza », che la Vergine senese ha natural- 


mente eliminato, per il resto non si troveranno due testi più simili di 
questi: è tale la corrispondenza nell’ordine, nelle immagini particolari, 
nelle frasi e perfino nelle citazioni, che non si può avere nessun dubbio 
sulla dipendenza di un testo dall’altro. Le frasi di S. Bernardo e di S. A- 
gostino sono spesso usate da Caterina; così l’ultima di lei, sull'amore che 
tenne il Signore confitto in croce, che è nel cap. 10 del Cavalca, il quale 
l’attribuisce a Ugo da S. Vittore, ma non si trova in quella forma nelle 
opere di quel teologo. Sfido chiunque a trovare una sola pagina in Cas- 
siano, in Ubertino o in altri autori, che sia stata così chiaramente imitata 
da Caterina. Come mai è sfuggita al p. Grion, che pure cita spesso l’opu- 
scolo cavalchiano? Forse perchè è senza importanza dottrinale? O perchè 
egli s'è volutamente fissato sul Dialogo, trascurando un pò le Lettere? 

Non si può dire che sia stata direttamente letta dalla Santa un’opera, 
se non vi sì trova una pagina o un luogo così fedelmente impresso nella 
sua tenace memoria, da essere tanto precisamente riprodotto. 

Lo Specchio di croce ne ha diversi di questi passi. Quando lessi quello 
surriferito (nei Mistici del Duecento e del Trecento, di Levasti, pp. 545- 
946, magnifica edizione) lo sospettai subito. E difatti trovai che in mol- 
tissimi luoghi, pensiero ed espressione sono tanto comuni ai due dome- 
nicani, che non si può dubitare del profondo influsso dell’uno sull’altra. 
Il p. G. riporta in appendice n. 4 i passi paralleli della lett. 309 e Specchio 
di cr. c. 35 (o 36 in altre edizioni) sul Crocifisso che è un libro coi capo- 
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versi rossi delle cinque piaghe; al n. 7 la dottrina della carità del prossimo 
cui si fa l’utilità che non si può fare a Dio (la S. ne parla in moltissimi 
altri luoghi; cfr. Dial. c. 64 e 89; lett. 279 e 94; aggiungi anche il pensiero 
precedente, cioè che Dio ci ha amato prima che noi fossimo e senza ri- 
guardo a sua utilità, in Specchio di cr., c. 3, pensiero largamente utiliz- 
zato da Cat.); al n. 8 l’amore di Cristo sollevato in alto, che trae a sé 
tutte le potenze dell’anima (cfr. anche lett. 108, 109 e soprattutto 259); 
al n, 10 il Signore che venne a curarci come medico, e come balia prese 
per noi la medicina amara; ed altri testi minori. Egli sa però, dagli 
esempi citati dal Dupré Th., che molte altre affinità si possono trovare, 
specialmente nelle Lettere; ma esse, secondo lui, non riguardano « punti 
dottrinali di valore essenziale ». Prego il mio Confratello di leggere più 
attentamente gli scritti del Cavalca, e si ricrederà. 

Se io volessi riportare i pensieri ricavati solo da quel piccolo libro 
di meditazione, che è lo Specchio di croce, dovrei riprodurlo quasi tutto, 
tanto ampiamente è penetrato negli scritti cateriniani. E non sono punti 
trascurabili. Oltre alla dottrina della carità, in parte sottolineata dal p. G., 
c'è il passo dell’app. 8, cioè il commento al versetto giovanneo « Quando 
sarò levato da terra trarrò tutto a me », con la dottrina dell'amore che 
attrae l’amore: questo mentre è il tema fin dal primo capitolo del trat- 
tatello cavalchiano, è anche il punto di partenza alla concezione cateri- 
niana del Crocifisso-scala, che per tre gradi solleva l’uomo con un’attra- 
zione d’amore sempre più perfetto verso l'unione con Dio, come si può 
vedere da Dial. c. 26 e lett. 34). 

Scorrendo capitolo per capitolo, si vede come i pensieri più familiari 
alla Santa si sono venuti maturando nella diuturna meditazione di questo 
libriccino. Scorriamolo. Il principio « acciocché l’uomo vedendosi così 
amato (da Dio) fusse tracto ad amare con tutto il cuore tanto e tale be- 
nefattore » (c. 1), « perché il cuore dell’uomo non si può trarre per altri 
modo che per amore » (c. 2); Dio ci amò prima di noi e d’amore disin- 
teressato (c. 3); l’uomo da solo non poteva soddisfare per il peccato, 
perché « l’offesa era infinita contra Idio che è bene infinito » (c. 4); tutta 
la vita di Gesù Cristo fu croce, Egli versò abbondanza di sangue da ogni 
lato (c. 5); i gradi dell'amore imperfetto, più perfetto e perfetto (c. 6); 
amare Dio facendo utilità al prossimo (c. 7), amarlo virilmente entrando 
in battaglia dietro al nostro capitano Cristo (c. 8); la carità è sopra tutte 
le virtù, come ci ha insegnato Gesù dalla cattedra della croce, su cui fu 
chiavellato solo dalla carità (c. 10); per la croce l’uomo conosce la propria 
malizia e impara ad odiarsi, così ha amore e odio ordinati (c. 11); com- 
battere l’amor proprio con l’odio di sé e l’umiltà (c. 12); la scala di Gia- 
cobbe rappresenta il discendere dell’umiltà e il salire delle virtù (c. 13); 
descrizione dei patimenti di Cristo (cc. 15-24), nei quali Egli fu beato e 
insieme senza consolazione (c. 20); Cristo si lamenta dei cristiani ingrati 
.ma specialmente dei cattivi chierici (c. 25); con la croce fu sconfitto e 
reso quasi impotente il demonio (c. 26); la croce trae il nostro cuore dal- 
l’amore servile fino al perfetto amore (c. 27); essa illumina l'intelletto 
dandogli il « conoscimento di Dio, et di noi, il quale è più utile et neces- 
sario conoscimento che noi possiamo havere » (c. 29 e 30); efficacia della 
memoria del Sangue (c. 31); al c. 32 è il testo riportato sopra: poi l’infinito 
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desiderio rivelato dal « Sitio » del Crocifisso, è l’allegrezza del « Consum- 
matum est» (c. 33); la scienza della discrezione ci è ispirata da Cristo 
(c. 35), vero libro di vita in cui s’insegna ogni perfezione (c. 36); Cristo 
medico e la medicina amara (c. 37); Egli, dopo essersi fatto arrostire dalle. 
tribolazioni, ci lasciò sé in cibo sulla mensa della croce, su cui ci aveva 
ricomprati col suo Sangue, e ci rifece il vestimento delle virtù con vesti 
tinte di scarlatto col suo Sangue (c. 38); Egli era venuto come Eliseo a 
risuscitare l’uomo unendosi tutto con lui (c. 39; cfr. Dial., c. 140); Dio 
permette che soffrano quaggiù coloro che egli premierà, « ma quelli che 
debbono essere condemnati Iddio gli lascia ingrassare » (c. 40); i poveri 
e i mansueti hanno quaggiù « una arra di vita eterna », mentre « gli ama- 
tori del mondo sono quasi in un inferno » (cc. 41 e 42); « non ogni pianto 
è degno di consolazione », poiché ce ne sono cinque speci (c. 43); la sete 
dei santi desideri (c. 44); nella visione di Dio consiste la nostra beati- 
tudine, da cui allontana la scienza dei superbi; ancora il bagno del San- 
gue, in virtù del quale il battesimo ci monda dalle colpe (c. 45); ragioni 
per cui Cristo richiede maggiore mondezza nei suoi ministri che nei calici 
(c. 46); anche i pacifici « gustano un’arra di paradiso », mentre chi ha in 
sé disordinati appetiti è pena insopportabile a se stesso (c. 47); ecc. 
Insomma ogni capitolo contiene uno o più pensieri, a volte accennati 
con frasi caratteristiche ripetute dalla Santa, a volte sviluppati in un 
nucleo di ragionamento che ha offerto a Lei materia di meditazione e di 
maggior ampliamento. E non ho citato qui quei passi di S. Agostino o di 
S. Bernardo o di S. Gregorio o di Ugo da S. Vittore o di Seneca, qui 
usati più volte e diventati in S. Caterina motivi di frequenti richiami 
nella sua ascetica; come sono le frasi ben note su Cristo che sconfigge 
il demonio con mano disarmata; sul legame della carità che lo tenne con- 
fitto in croce, sui piedi dell’affetto, sul costato aperto per rivelare il se- 
greto del cuore, sul bacio della bocca, sulla volontà che dà tempesta, sulla 
virtù che è provata nei contrasti, sulla sazietà dei beati, sulla necessità 
di vincere se stessi più che di conquistare castelli, ecc. Non potendo ri- 
portare testi tanto numerosi, mi contento di copiarne uno e breve, la- 
sciando al lettore, che conosce i pensieri più familiari della nostra Scrit- 
trice, il controllo dei luoghi da me indicati. Ecco il passo promesso: 


Cavalca 


La quinta parola fu di gran fervore 
quando disse: Sitio, cioè io ho sete. 
Bene è da credere che lui havesse sete 
corporalmente, ma maggior sete et de- 
siderio havea de la nostra salute. E 
però disse: io ho sete, cioè io ho de- 
siderio de la humana salute. E vole in 
ciò darci ad intendere che più ci ama 
che non ci poteva mostrare. Et avenga 
che ci mostrasse il più perfetto amor 
che potesse morendo per noi, pur que- 
sta opera fu finita, et non poteva mo- 
strar infinito amor con opera finita; 
et però disse Sitio. Quasi dicat: mag- 


Caterina 


...Quando disse Sitio. Quasi dica: 
Io ho più sete e desiderio della salute 
vostra, che con questa pena finita mo- 
strare non vi posso. Perchè la pena 
della sete del santo desiderio è infini- 
ta, e la pena sua [corporale] è finita: 
sicché ci dimostra la sete ch'egli ha 
dell’umana generazione, poniamo che 
anche corporalmente fusse afflitto di 
sete. (Lett. 8. Cfr. lett. 11: «maggio- 
re era la croce del desiderio che non 
era la croce corporale »; anche lett. 16, 
dove quest’ultima frase è ripetuta, met- 
tendola sulla bocca del Signore stesso 
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giore amore et fervore et desiderio ho 
nel core che non dimostro per opera... 
(cfr. c. 44). 

La settima fu parola di gran ale- 
grezza. Consumatum est... E pare che 
parli come lo homo che ha finito una 
molto utile opera ne la quale hebbe 
molta fatica et molti impedimenti. Et 


‘poi quando l’ha finita, confortandosi 


et facendosi beffe di quelli che lo vo- 
levano impedire, dice con allegrezza: 
hora io ho finito l’opera mia a maìl- 
grado di quelli che ne sono dolenti. 
Così Christo, havendo adempiuta la 
sua obedientia... disse: Consumato è; 
quasi dicat: finita è l’opera de la hu- 
mana redentione, e finite sono quelle 
cose ch’erano scritte di me, contro a 
la volontà di quelli che m’hanno vo- 
luto impedire, e di quelli che dicevano 
che io discendessi de la croce. (Spec- 
chio di croce, c. 33). 


che parla alla Santa; vedi anche la 
stessa frase in lett. 185, ecc.). 

Odi grande patientia, che non ra- 
guarda l’ingiurie che gli sono fatte! In 
sulla croce ode el grido de’ Giuderi, 
che dall’uno lato gridano: « Crucifig- 
ge !», e dall’altro, che elli discenda 
della croce, e elli grida: « Padre, per- 
dona! »... Con grande letizia e grido 
disse : « Consumatum est». Poniamo 
che ella paresse parola di tristitia, ella 
era di letitia a quella anima consuma- 
ta arsa nel fuoco della divina carità, 
del Verbo incarnato del Figliuolo di 
Dio. Quasi voglia dire el dolce Gesù: 
«Io ò consumato e adempito ciò che 
è scritto di me; consumato è il deside- 


‘rio penoso che io avevo di ricomprare 


l’umana generatione: godo ed esulto, 
ché io ò consumato questa pena, ò a- 
dempiuta l’obedientia posta dal Padre 
mio, della quale avevo tanto desiderio 


di compiere ». (lett. 101; ediz. Dupré 
Th., XXIII). 


Tali esempi di così letterale corrispondenza dimostrano un indiscu- 
tibile contatto diretto della Mantellata col testo di Fra Domenico; mentre 
la quantità e importanza dei pensieri attintivi prova la frequenza di tali 
contatti e l’intensità della meditazione, che hanno permesso alla Santa 
di assorbirne e immedesimarsene la materia e spesso la forma, tanto da 
farle penetrare nella trama delle sue visioni. Quest’ultimo punto, non 
osservato dal p. G., è interessante e si verifica più d’una volta. Lo segnalo 
per ora come fenomeno singolare. i 

Nella lettera 16 è il Signore stesso che spiega a C. la croce del de- 
siderio, servendosi di alcune delle espressioni usate dal Cavalca nel testo 
ora riportato. Nella III parte, c. 70 delle Vite dei Santi Padri, un monaco 
è tentato prima di superbia e poi di scoraggiamento e vince allo stesso 
modo che fece Caterina, anzi rispondendo al demonio con espressioni 
simili a quelle usate dall’ Eterna Verità nel ricordare le risposte della 
Santa (Dial., c. 66). Nella lett. 221 C. racconta come, dopo grandi ten- 
tazioni, il Signore le apparve e, rispondendo alla domanda di Lei: Dove 
eri tu?, disse: « Io ero presso a te ». Circostanze, domanda e risposta sono 
allo stesso modo nella vita di S. Antonio Abate (Vite de’ Santi Padri, 
c. 7; 3° della vita di S. Antonio). Il B. Raimondo è cosciente di questa 
reminiscenza, quando racconta il fatto con lodevole fedeltà (Leg. ma., 109- 
110); parimenti egli fa nel raccontare come il Signore, per mostrarle 
che hanno ragione i dottori, spiega a C. il modo di discernere le visioni 
vere dalle false (ivi, 85). Nel Dialogo, c. 71, c’è la stessa spiegazione con 
la teoria del demonio che si trasforma in angelo di luce, tutto come è 
spiegato nei capitoli seguenti della vita di S. Antonio, dov’è consigliato 
il ricorso nelle tentazioni al segno della croce, detto il « gonfalone della 
croce ». Più in là, senza dare l'impressione di voler correggere «i dot- 
tori » ma indipendentemente dalla dottrina appresa nella lettura o prima 


350 NOTE 


visione, Caterina chiede un’ulteriore spiegazione (Dial., c. 97), che le 
viene data (c. 106) con un «segno dimostrativo » più psicologico, sulle 
visioni. ? 

Ho voluto notare questi fatti, senz'altro commento, come elemento 
significativo dell’influssso che stiamo studiando. 

Credo che sia abbastanza chiaro come questo influsso non è solo 
episodico e marginale, ma invece è abbastanza profondo proprio suì più 
importanti pensieri cateriniani. Sarebbe troppo lungo il confronto con 
i numerosi altri scritti o volgarizzamenti del Cavalca, né qui è il luogo 
adatto per farlo. E’ facile che alcuni di essi siano stati letti dalla Man- 
tellata senese, come appare da vestigi visibili. Per esempio, nei Frutti 
di lingua, c. 1, si trova il concetto di orazione continua, notissimo alla 
scuola cateriniana: 


« Alcuna volta si chiama orazione ogni opera buona, ed a questo 
modo s’intende quella parola di S. Paolo, per la qual dice: ” Orate 
sine intermissione ”. Dove dice la chiosa: ” Sempre ora chi sempre fa 
bene”. Ed un’altra chiosa dice: ” Lo giusto non cessa d’orare, mentre 
non cessa d’essere giusto”... Anche orazione si definisce così: Ora- 
zione è uno devoto affetto inverso Dio. Onde una chiosa dice sopra 
la predetta parola di S. Paolo...: "El continuo desiderio è continua 
orazione”... Un altro santo dice che orazione è una conversione di 
mente in Dio per pio ed umile affetto. E san Gregorio dice che vera- 
gemente orare è fare amari pianti di compunzione dinanzi a Dio, e 
non risonare parole composte ... Per le predette cose si conchiude che, 
propriamente parlando, la orazione non consiste in parole ma in de- 
siderio. Sì che, come anche dice san Gregorio, appo li santi orecchi di 
Dio, non gridano le nostre parole, ma li nostri desiderii ». (Dall’ed. di 
Firenze, 1491, riveduta sul testo di Levasti, Mistici del 200 e del 300, 
pp. 546-548). 


Da confrontare con diversi luoghi, specialmente con lett. 351: « Al- 
lora riceve la continua orazione, cioè il santo e vero desiderio, col quale 
desiderio esercitano la virtù, che è uno continuo orare. Onde non cessa 
d’orare, chi non cessa di bene adoperare ». E Dial., c. 66: « Sì come disse 
il glorioso mio banditore di Pavolo, cioè che ’non cessa d’orare chi non 
cessa di bene adoperare’»; dove è notevole l’errata attribuzione a San 
Paolo, facile errore di chi si serve di una fonte mediata. 

Sorvolo su altre pagine e trovo al capo 26 dello stesso trattatello 
«come sono reprensibili quelli che possono e non vogliono predicare » 
e sono chiamati da Geremia «cani muti»; così come nel Pungilingua, 
c. 11, sì parla contro i detrattori dei prelati, dei chierici e dei religiosi: 
motivi spesso rintracciabili negli scritti della Senese. La quale deve aver 
letto anche i Dialoghi di S. Gregorio Magno nella versione del Cavalca, 
poichè vi si richiama ricordando il fatto di Mauro che cammina sul- 
l’acqua e salva Placido (Dialoghi, lib. II, .c. 8; cfr. Dialogo di S. Coe 
165); ma su quest’opera ritornerò. 

Dal fin qui detto ricaviamo: 

a) S. Caterina ha letto sicuramente la traduzione del Cavalca delle 
Vite de’ Santi Padri, di cui ha ritenuto fatti e pensieri (aggiungo che 
soprattutto alla Vita di S. Antonio Abate è debitrice del suo insegna- 
mento sulle tentazioni, sulla relativa impotenza del diavolo e sulla con-. 
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seguente forza della volontà, sul discernimento delle visioni, dottrine da 
Lei migliorate con la sua esperienza spirituale); 

b) Essa ha letto indiscutibilmente ed ampiamente assimilato lo 
Specchio di croce, attingendovi molte delle idee fondamentali per l’or- 
ganico dei suoi pensieri; nessun altro libro ha lasciato tracce più visibili 
e sicure nell’opera cateriniana; 

c) probabilmente ha letto ancora altri scritti dello stesso, le tracce 
dei quali sono riconoscibili attraverso modi di esprimersi caratteristici 
comuni ad entrambi. 

Tutto ciò si può confermare col fatto che essi erano i libri più ac- 
cessibili alla Terziaria, trovandosi in S. Domenico, essendo scritti in vol- 
gare ed essendo opere di un domenicano della Toscana. 

Ciò posto, mi pare logico stabilire che la preferenza sia accordata 
alla fonte Cavalca, ogni volta che nelle opere cateriniane si trovi un passo 
somigliante insieme a luoghi del Frate pisano e di altro autore meno si- 
curamente letto da Lei. Non così ha fatto il p. G.; io gli mostrerò che 
ha sbagliato. 

Intanto, dopo aver dichiarato che il Cavalca «rimane la principale 
delle fonti minori » (p. 207), passa all'esame di Cassiano e quindi con- 
clude: « Le 'Collationes Patrum'’ in ogni modo hanno interessato la 
Nostra assai più delle opere del Cavalca, suggerendole considerazioni 
dottrinali ascetiche e mistiche di valore assai rilevante » (p. 213). C'è 
contradizione in questi modi di dire. Il lettore può giudicare da sé dov’è 
il più e il meno. 

Cassiano è una mia vecchia lettura. Ora, rileggendolo, non ho tro- 
vato mai tra lui e Caterina una tale somiglianza da farmi pensare ad 
un’imitazione diretta; e me ne sono convinto di più, esaminando i testi 
raffrontati dal mio Confratello con tutt’altra intenzione. Egli potrà dire 
che l’assimilazione è fatta da Lei «secondo un modo tutto proprio » (p. 
210: così è uso dire quando la derivazione non è evidente); ma io gli 
domando perché questo modo tutto proprio non è usato dalla S. anche 
nell’assimilare il Cavalca. 


Sta di fatto che niente di veramente proprio a Cassiano — di cui 
è nota la ricchezza di pensieri anche originali e la chiarezza di alcuni 
concetti; cfr. l'art. Cassien nel Dictionnaire de Spiritualité — è passato 


con veste visibile nel dettato cateriniano. Le somiglianze notate o sono 
lontane, o per interposta persona, o sono puramente formali. Si leggano 
i due testi dell’app. 13 sull’immagine dell’aquila, in cui i due autori si 
somigliano solo nel volo alto di quell’uccello, e si vedrà come, allo stesso 
modo, potrei dire che il sonetto carducciano «Il bove » è ispirato al detto 
paolino « Non metter la musoliera al bue che trebbia », in cui la somi- 
glianza è solo... il bue! 

Si confrontino poi i testi, i più interessanti e vicini, sulle cinque speci 
di lacrime, ma ci si aggiunga il capitolo citato dello Specchio di croce 
(c. 43), del quale il p. G. mostra di non essersi accorto. Salta agli occhi 
il numero cinque in comune (che in Caterina è cinque più uno, per via 
delle Jacrime di fuoco), però mentre in Cassiano sono lacrime tutte buone, 


x 


nel Cavalca una è cattiva e una indifferente, in Caterina una è cattiva 


e 


VO AZ 
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e le altre buone; inoltre il primo non le enumera in ordine logico (per 
cui il Grion ha invertito le seconde e le terze), mentre il secondo mette 
prima le tre buone e poi le cattive e le indifferenti, con ordine discen- 
dente, e meglio ancora la S., che segue un ordine ascendente, partendo 
dalle lacrime dei mondani per salire gradatamente alle unitive e a quelle 
di fuoco. Di quest'ultime non mi pare ci sia chiaro riscontro in nessuno 
dei due primi. Stando così le cose, mi sembra che la S. si avvicini più 
al secondo; se questi ha preso l’idea germinale dalla Collazione 9, non 
si può dire lo stesso della Vergine senese, la quale, avendo sicuramente 
letto e meditato il testo cavalchiano, si è evidentemente ispirata a questo 
e ne ha migliorato e sviluppato l’idea in un breve trattato che è un vero 
gioiello. Quanto poi al principio applicato da Lei, «l’anima passa agli 
stati con lacrime » (Dial., c. 87), esso non è fondato su un uso più o 
meno locale degli antichi eremiti, come vuole il p. G. (p. 213), uso facil- 
mente ignoto a Siena, ma su tutta l’ascetica medioevale che, sotto l’in- 
flusso delle Vitae Patrum e di altri scritti monastici, compreso Cassiano, 
nonchè di S. Gregorio, dava molta importanza alla compunzione (era 
bene, per questo, leggere e citare gli studi del P. Regamey e della Lot- 
Borodine sulla Vie Spirituelle riguardo alle lacrime :nella spiritualità 
antica). 

Altre idee che C. avrebbe attinto da Cassiano hanno altra paternità 
diretta. Per esempio, caratteristica quella di discrezione. Non basta dire 
che il termine discrezione è stato usato spesso nelle Collazioni, prima 
che nella regola di S. Benedetto, per decidere che C. l’ha preso da quelle; 
infatti il pensiero della S. è piuttosto vicino alla Regola benedettina che 
alle Collazioni. Il concetto cateriniano di discrezione — un lume o co- 
gnoscimento di sé e di Dio, che porta a rendere a ciascuno il suo; v. lett. 
213 e Dial. c. 9 — è così diverso dal chiaro concetto cassianeo — virtù 
che si tiene ugualmente lontana da due eccessi; cfr. Coll. II, c. 2 — da 
escludere il contatto tra i due autori; tanto più che anche qui la Nostra 
sembra debitrice a un cenno del Cavalca (Specchio di cr., c. 35), il quale 
ha ancora volgarizzato un sunto della detta Collezione in Vite de’ SS. PP., 
parte IV, c. 74 (ed. Sorio e Racheli, Trieste 1858, pp. 290-291). Non in- 
sisto sul confronto con S. Benedetto, fatto già dal P. Deman. 

L’arra dell’inferno e del paradiso è chiaramente ripetuta nel solito 
Specchio di cr., cc. 41, 42 e 47; così la virtù che si prova col contrario, 
la pietà opposta a crudeltà (ivi, c. 47, ma da S. Gregorio); l’odore delle 


. virtù e la puzza dei vizi (cfr. vita di S. Ilarione), ecc. La dipendenza 


assoluta da Dio, che solo è Colui che è, ha. altra e più chiara origine; 
mentre la filiazione delle virtù è notissima concezione gregoriana usata 
da tutti. 

‘Con quel che ho detto non voglio negare qualunque influsso di Cas- 
siano sul pensiero della Nostra Scrittice, ma solo un contatto diretto, 
cosciente e specifico. Nessuno infatti può negare che egli è, con S. Ago- 
stino e S. Gregorio, uno dei padri della spiritualità medioevale, superato 
più tardi solo da S. Bernardo. Se le sue opere, principalmente le Col- 
lazioni, erano lette più che altro nei monasteri, alcune sue idee correvano 
anche fuori, circolavano nelle prediche e negli scritti ascetici popolari, 
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diventavano patrimonio comune e impersonale. Così alcune idee sulla 
carità, sulla discrezione, sui gradi della vita spirituale, sulla vita attiva 
e contemplativa, sulla debolezza del demonio, sulle quattro speci di pre- 
ghiere, sulla dipendenza da Dio, ecc., sono a un certo punto talmente 
comuni, che non è possibile supporre un contatto con l’originale ogni volta 
che si trovano in qualche autore. In questi casi non ci si può rifugiare 
dietro a un modo proprio d’assimilazione: bisogna leggere bene i testi. 
Mi spiego ancora con qualche esempio. 

S. Caterina nomina spesso l’orazione continua, che per Lei non è 
altro che la buona disposizione interna e il bene operare di chiunque. Se 
avesse letto Cassiano, avrebbe trovato che egli ne ha tutt'altro concetto, 
poichè per lui è il vertice della perfezione, cioè lo stato d’unione e di 
preghiera unica e ininterrotta (Coll. X, c. 7), cui si giunge con l’eser- 
cizio continuo delle invocazioni brevi come il Deus in adiutorium (ivi, 
c. 10); la cosa non poteva sfuggire. Ritornando alle cinque maniere di 
piangere, Cassiano le enumera nella Collazione 9, la stessa nella quale 
ha già parlato delle quattro specie di preghiere ispirate ad un versetto 
di S. Paolo (obsecrationes, orationes, postulationes, gratiarum actiones: 
I Tim., 2, 1) e per la prima volta ha affacciato la divisione degli stadi 
della vita spirituale in incipienti, progredienti e perfetti (cfr. Coll. 9, 
c. 9 ss. e c. 15). Tali nozioni, divenute già parte della teologia classica 
con S. Tommaso e gli altri maestri della scolastica, sono ignorate da Ca- 
terina, la quale sugli stadi della vita spirituale ha adottato la termino- 
logia un po’ confusa ispiratale dal Cavalca; distingue la preghiera con- 
tinua e la vocale e la mentale (cfr. lett. 26 e 353) e accenna appena alla 
vita attiva e contemplativa (Dial. c. 66) senz'ombra di richiamo al pen- 
siero della Coll. I su questo punto. A proposito: il p. G. dice a p. 334, 
nota 6, che C. non usa il termine ’contemplazione’, che è fondamentale 
in Cassiano. Si sbaglia, poiché nel Dial. c. 165 leggiamo: « Se fussi levata 
in tanta contemplazione ...». Tuttavia è vero che questo è poco; ma 
proprio questo prova l’assenza d’influsso di Cassiano. Perché questa Donna 
ricorda espressioni e. pensieri da ogni capitoletto dello Specchio di croce, 
mentre non ricorda nozioni così limpide contenute nella stessa Collazione 
che sembrava averle suggerito il trattato delle lacrime? E’ chiaro: perché 
Ella non ha letto le Collazioni. Non c’è altra risposta ragionevole. 

Del resto le opere dell’antico monaco erano in latino e, per quanto 
fossero care particolarmente ai domenicani sull'esempio del Fondatore, 
non pare che fossero state ancora volgarizzate a quel tempo, per cui 
Caterina non poteva leggerle da sé. Se invece avesse saputo il latino, 
sarebbe strano che non le avesse lette ed assimilate di più. Ma questa 
considerazione ci porta sul terzo autore studiato dal p. Grion; ed io prima 
voglio fare un’altra osservazione. 

Tra gli scrittori ecclesiastici antichi, Caterina ne cita diversi senza 
nome, ma nomina espressamente e più volte S. Agostino (per es., lett. 
96, 97, 260, 309), S. Gregorio (lett. 258; Dial. c. 73 e 165) e S. Bernardo 
(lett. 30, 97, 258). Non saranno tutte citazioni dirette, ma qualcuna po- 
trebbe esserlo, poiché nel Trecento circolavano già in volgare diversi 
scritti di questi Dottori. Perché non dirci se C. ha letto almeno in vol- 
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gare le Confessioni o i Soliloquìi (quelli autentici e quelli spurii; per 
quest'ultimi cfr. lett. 266) di S. Agostino, o le Meditazioni che andavano 
sotto il suo nome, o i Dialoghi di S. Gregorio, o il De consideratione di 
S. Bernardo e il De adhaerendo Deo con la Vitis mystica attribuiti a lui? 
Ci si renderebbe conto dell'effettiva cultura della S. e del valore dei fre- 
quenti richiami a questi autori indicati nelle note del Dupré Theseider. 
Rimane aperta infatti la questione sulla lettura di queste o di altre opere 
dei tre Dottori. Quei concetti che le sono manifestatamente venuti da loro 
(tipiche le concezioni agostiniane della Trinità e del peccato), li ha at- 
tinti Lei stessa alla sorgente o li ha derivati per altra via? Rispondere a 
questa domanda mi sembrava molto più utile, che non la scoperta della 
fonte Cassiano. Ma forse è l’ultima scoperta a darci ragione di tutto, quella 
di Ubertino da Casale. 


La fonte delle fonti. 


Infatti la scoperta sensazionale del p. Grion è il fatto che S. C. pare 
abbia attinto, più che da qualunque altra fonte, dall’Arbor vitae cru- 
cifirae Jesu dello spirituale Ubertino (1259-1330?). 

Pochi anni fa s'è trovato che S. Bernardino (1380-1444), l’apostolo 
francescano senese, ha preso pagine intere dal casalese. Tommaso da 
Siena detto Caffarini, il domenicano che più s’affaticò per la glorificazione 
della sua consorella e concittadina, cita nel Processo Castellano (ed. Lau- 
rent, p. 195) la detta opera. 

Tenuto conto che il Caffarini — lo chiamo con questo nome conven- 
zionale per maggiore comodità — scriveva la sua deposizione a Venezia 
più di 35 anni dopo la morte della S., e che la citazione di Ubertino è 
fatta da lui solo per allegare un’autorità; questo fatto non prova né che 
l’opera in questione fosse nota in ambiente cateriniano al tempo della 
‘Mamma’, né che essa sia stata una lettura e fonte d’ispirazione per Lei, 
come crede troppo facilmente il Grion. Ciò è anche più evidente per la 
supposta citazione delle Meditationes vitae Christi dell’ex-domenicano e 
poi certosino Ludolfo di Sassonia (1378), che scriveva contemporanea- 
mente alla Santa. Ciò detto, passiamo al confronto delle opere, senza 
altra questione pregiudiziale. Non mi fermo ora neppure sul libro Arbor 
vitae, se non per dire che esso è, nella sola edizione a stampa, del 1485, 
un volume di 493 pagine in 8° grande, in cui sotto figura di un albero 
che cresce e produce i suoi frutti è rappresentato il Figlio di Dio incar- 
nato, seguendone la vita in cinque parti: la prima tratta delle radici, cioè 
dalla generazione eterna alla nascita umana; la seconda erige il tronco 
dalla circoncisione all’inizio della vita pubblica; la terza stende i rami, 
dal battesimo di Giovanni all’ultima cena; la quarta va dalla passione 
all’Assunzione di Maria; la quinta mostra i frutti dell’albero nella mol- 
titudine dei fedeli. Questa divisione forse non ha niente a che fare, salvo 
qualche analogia, con i cinque capitoli in cui il p. Grion ha esposto la 
dottrina cateriniana. 

I testi messi a fronte in appendice vanno dal n. 16 al 62; molti altri 
ne sono riportati nel corso del capitolo e nelle note, per « stabilire nel- 
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l’Arbor vitae una fonte letteraria per Caterina, anzi la fonte più originale 
della sua dottrina mistica » (p. 224). L’analisi comparativa si stende per 
oltre 30 pagine, più l’appendice, seguendo lo schema della prima parte del 
lavoro o riferendosi « principalmente alle dottrine del Dialogo, poiché in 
esso, per così dire, Caterina è più sistematica ed è più facile seguirla » 
(p. 225). 
A mio parere, c'è una duplice questione: 

1) S. Caterina ha letto e meditato il testo ubertiniano? 

2) La Santa ha assimilato tale testo e in quale misura? 

Se non si risponde chiaramente alla prima domanda, non si può dare 
un’esauriente risposta alla seconda. Ora, in mancanza di testimonianze 
esterne, la critica interna col confronto dei testi è l’unica via per provare 
che C. ha veramente conosciuto, letto ed assorbito l’opera del france-- 
scano. Perciò era necessario paragonare subito dei testi così chiaramente 
somiglianti (come quelli del Cavalca sopra citati), che non ci fosse dubbio 
sulla dipendenza di un autore dall’altro. Ciò non ha fatto il nostro stu- 
dioso, lasciando intendere così che, per lui, ogni somiglianza è segno di 
imitazione; e lo strano è che questo criterio usato per Ubertino non l’ha 
trovato buono per altri, per es. per S. Tommaso d’Aquino. Il caso del Canet, 
che ha trovato analogie coi pensieri cateriniani in Niccolò Cabasilas e 
nel... Corano (come il Tommaseo le aveva notate in Dante) insegni a 
distinguere tra rassomigliare e dipendere. Col metodo e l’ordine del p. G. 
si può prendere qualunque manuale di teologia e trattato spirituale e 
trovarvi somiglianze con S. C., soprattutto se non si notano le differenze. 

Non si lasci scoraggiare il lettore da queste mie osservazioni, poiché 
è molto utile seguire questo esame di passi comparati, che aiuta a vedere 
in emergenza pensieri interessantissimi e ad ammirare la personalità della 
Santa, che supera le più o meno coscienti rassomiglianze con altri scrit- 
tori. D’altra parte, senza aver davanti il lavoro di cui parliamo, non si 
può capire la mia critica, poiché è impossibile soffermarsi ad ogni passo 
riportato. 

Tenuto conto del modo trasparente con cui C. assimila forma e con- 
tenuto, non ho trovato un passo in cui sia evidente la presenza, nella 
memoria della scrittrice, di una pagina ubertiniana. Se si commenta il 
Dialogo con un mosaico di pensieri, come ha fatto il p. G. per la prima 
pagina, allora si può citare il Corano e anche Confucio. 

I primi due testi in appendice (app. 16 e 17) non provano nulla. Il 
primo, in Caterina, è più tomistico che ubertiniano; difatti per la Santa 
la concupiscenza è effetto e segno materiale del peccato originale, come 
in S. Tommaso (I, II, 82, 3), mentre per Ubertino sembra la causa for- 
male della trasmissione dello stesso peccato e della perdita della giu- 
stizia originale, com’è evidente anche dal passo riportato a p. 231, n. 3. 
Il secondo è un concetto comune, come altri passi dal p. Grion presentati. 
Il passo dei quattro venti, citato come « oltre modo caratteristico dei due 
autori » (p. 231 e app. 18) non ha altra somiglianza che nel numero quat- 
tro, poiché i primi due venti di Ub. hanno solo un pallido riscontro nel 
primo di C. e gli altri non hanno niente a che fare col passo citato e col 
contesto. In questo caso riportare alcune frasi da altre parti dell’opera 


e È ARTO TR ‘00° 


356 NOTE 


ubertiniana, che non hanno rapporto col testo citato, è perfettamente inu- 
tile, a meno che non si faccia questione di vocabolario. La stessa cosa 
va detta per il commento alla prima pagina del Dialogo, di cui ho già 
detto rilevando le omissioni della prima parte; e l’altro all’Orazione fatta 
nella festa dell’Annunciazione (p. 232-234). Il Grion ne fa un argomento 
specioso, commentandola con passi presi da ogni parte dell’opera del mi- 
norita, dopo aver dichiarato che « Nell’Arbor vitae non c’è la preghiera 
nella forma in cui l’ha detta Caterina; ma si trovano i suoi elementi, 
almeno caratteristici, anche se Ubertino li ha desunti a sua volta dalla 
S. Scrittura e dai Padri » (p. 232). Argomenti caratteristici, però desunti 
dalla Scrittura e dai Padri: che c'entra dunque Ubertino? 

Riguardo alla croce del desiderio (app. 23), al cui proposito il Caffa- 
rini aveva citato lo scritto di Ub., ho già notato l’evidente dipendenza dal 
Cavalca dove ho riferito i pensieri sul « Sitio », pensieri imitati perfino 
nella forma. A questo proposito leggiamo nel Frate pisano: 


«...mostrò Christo fame et desiderio de lo honore di Dio et de 
la salute del prossimo quando... disse a li discepoli... El mio cibo 
è di fare la volontà del Padre mio';... quando disse innanzi al tempo 
della passione: 'Io ho a battezzarmi de uno battesimo, et ho gran de- 
siderio di adempirlo’. Et dice la chiosa che Christo chiamava quivi la 
passion battesimo; però che spargendo il suo pretioso sangue quasi in 
un battesimo ci lavò de li nostri peccati... Ma singularmente mostrò 
questa sete de la nostra salute quando in croce disse: Sitio. Et parlò, 
secondo che dicono li Santi, de la sete del desiderio de la nostra sa- 
lute, avenga che corporalmente havesse sete. Onde quasi come saziato 
quando venne a morire disse: Consumatum est, cioè finita è l’opra 
de la humana redentione, de la quale io havevo grande desiderio ». 
(’ Specchio di croce’, c. 44). 


Da notare che come il domenicano si ripete nel concetto e nei modi 
rispetto al passo del c. 33 su riportato, così si ripete la S. ogni volta che 
ritorna su questo punto (v. luoghi cit.). Qui era il caso di distaccarsi 
un po’ dal Dialogo e citare qualche lettera. Per es., la lettera 16 narra 
come il Salvatore spiegava a C. quale fu la sua croce del desiderio. Dopo 
aver accennato al « Sitio » con le stesse espressioni di cui sopra (« Po- 
niamoché corporalmente esso avesse sete, ma maggiore era la sete del 
santo desiderio che egli aveva della salute dell’anime »), la Santa prende 
a dire di sé: 


«Questo mi ricordo che il dolce e buono Gesù manifestava una 
volta ad una serva sua. Vedendo ella in lui la croce del desiderio e 
la croce del corpo, ella dimandava: ’Signore mio dolce, quale ti fu 
maggiore pena, o la pena del corpo, o la pena del desiderio?’ Egli 
rispondeva dolce e benignamente, e diceva: ' Figliuola mia, non du- 
bitare: ché io ti fo sicura di questo, che veruna comparazione si può 
fare dalla cosa finita alla cosa infinita. Così ti pensa che la pena del 
corpo mi fu finita; ma il santo desiderio non finisce mai. Però io 
portai la croce del santo desiderio. E non ti ricorda, figliuola mia, che 
una volta, quando ti manifestai la mia natività, tu mi vedevi fanciullo 
parvolo, nato con la croce al collo? Perch’io ti fo sapere, che ’come 
io’, Parola incarnata, ‘fui seminata nel ventre di Maria, mi si co- 
minciò la croce del desiderio’ ch'io avevo di fare l'obbedienza del 
Padre mio, e d’adempire la sua volontà nell'uomo; cioè che l’uomo 
fosse restituito a Grazia, e ricevesse il fine pel quale egli fu creato. 
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Questa croce m’era maggiore pena che veruna altra pena ch’io por- 
tassi mai corporalmente. E però lo spirito mio esultò con grandissima 
letizia, quando mi vidi condotto all’ultimo; e specialmente nella cena 
del Giovedì santo. E però dissi: con desiderio ho desiderato di fare 
questa pasqua...”. E ad un’altra domanda della S., Gesù spiega: 
"...morendo io su la croce, terminò la pena del santo desiderio ad 
un’ora con la vita; ma non terminò il desiderio e la fame che io ho 
della salute vostra. Che se l’amore ineffabile che io ebbi e ho all’u- 
mana generazione fusse terminato e finito, voi non sareste ». )Lett. 
16; Cfr. Dial., c. 75 e 82). 


Mi si perdonerà la lunga citazione, a cui dovrei aggiungere un passo 
analogo della lett. 97 (« subitoché questo Verbo fu innestato nella carne 
nostra nel ventre di Maria, subito il giudicò all’obbrobriosa morte della 
croce »), in cui seguono due pensieri espressamente citati di S. Bernardo: 
e S. Agostino (già riportati nel primo testo surriferito del Cavalca) e il 
versetto evangelico del « desiderio desideravi ». Ho voluto anche sotto- 
lineare le parole più somiglianti a un’espressione ubertiniana (« cum 
Christus crucem accepit in utero matris suae, continuo eam baiulaverit 
in corde », f. 83 A), perché ognuno veda qual’è l’unico punto che può 
sembrare ispirato dal francescano; ma considerato nel contesto, intessuto 
tutto di pensieri e frasi del Cavalca (il quale nel c. 5 del citato volu- 
metto prova che tutta la vita di Cristo fu croce e fatica), lo giudichi giu- 
stamente per quel che è, vale a dire un’applicazione della teoria del do- 
menicano sulla necessità della redenzione infinita per i peccati che hanno 
un’infinita gravità. 

A questo proposito, mi meraviglio che il p. G. abbia cercato in Ub. 
la fonte di quel pensiero cateriniano (ma sostanzialmente comune) che 
assegna all’ Incarnazione il duplice scopo di soddisfare la divina giustizia 
e adempire ia misericordia. Il testo infatti riportato all’app. 22 dal Dial. 
c. 14 è evidentissimamente ispirato, tra l’altro, al c. 4 dello Specchio di 
croce, dove si legge: « L’huomo satisfare non poteva per sé medesimo, 
però che non poteva fare cosa a Dio, né patire per Dio, che non fusse 
tenuto di fare e di patire, però che per il peccato commesso era obligato 
a patire ogni male... Non poteva dunque satisfare specialmente però 
che l’offesa era infinita contra Idio che è bene infinito », ed anche perché 
«era molto indebilito, et era caduto sotto la servitù del peccato, e del 
nemico ». Poiché Caterina riveste il pensiero comune con le stesse frasi 
del Cavalca e non con quelle di Ub., è logico dire che solo quello è la 
sua fonte vera. La stessa cosa è da dire su Cristo beato e doloroso in 
croce (che è forse concetto direttamente tomistico) dell’app. 24, e sulla 
universalità della redenzione nell’app. 26, di cui parla ampiamente il 
c. 5 dello Specchio di croce discorrendo della latitudine della carità del 
Crocifisso. 

Ed eccoci al Sangue, uno dei motivi caratteristici della Senese. 

A questo proposito, sarebbe stato utile se il p. G. avesse letto e ci- 
tato gli studi del Gougaud raccolti nel volume: Devotions et pratiques 
ascetiques dans le moyen-age (cito la versione inglese, che ora ho a 
portata di mano: Devotional and ascetic practices in the middle ages, 
Londra, 1927). Vi avrebbe trovato che non solo il tema non era nuovo 
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nella pietà anteriore e contemporanea alla Santa, ma che era spesso ve- 
stito di espressioni, diciamo così, cateriniane, prima che Ub. scrivesse la 
sua opera. Per esempio, dal Pellegrinaggio di Laurent de Pasztho al pur- 
gatorio di S. Patrizio, testo del sec. XIII studiato dal p. Delahaye (in Anal. 
Boll., XXVII, 1908, p. 56) riferisce una preghiera così fatta: « Considera, 
peccatore, le piaghe di Cristo pendente in croce, il sangue della Vittima 
morta, il prezzo pagato dal Redentore ..., il suo cuore aperto a mostrare 
il suo amore ». Vi avrebbe trovato in sunto (c. 2 b: le cinque piaghe) ciò 
che il nostro p. Bernadot, nello studio sulla spiritualità domenicana pub- 
blicato sulla Vie spirituelle (e più tardi il p. Walz nei suoi « Studi Do- 
menicani », Roma, 1939, pp. 81-129: Il segreto del cuore di Cristo nella 
spiritualità cateriniana — altri due studi ignorati, non so perché e come, 
dal p. Grion) ha già detto parlando particolarmente del nostro Ordine. 
Vi avrebbe trovato che fin dal sec. XIII i domenicani avevano la festa 
propria della piaga del costato, fissata al venerdì dopo l’ottava del Corpus 
Domini. Che nel 1247 i domenicani missionari della congregazione detta 
« Peregrinantium propter Christum » ebbero da Innocenzo IV il permesso 
di portare come distintivo la figura del Redentore che fa sprizzar sangue 
dal suo costato. Il p. Enrico Susone (+ 1366) metteva in bocca al Signore 
queste parole: « Tu devi entrare per il mio lato aperto dentro al mio 
Cuore ferito d’amore e devi chiudertici dentro ». 

Se si considera che i confratelli della S. già nel 1260 innalzavano a 
Vicenza il famoso tempio della S. Corona, poco dopo che S. Luigi aveva 
fondato (1248) a Parigi la S.te Chapelle per custodire la Corona di spine, 
e che ì pisani tornati dalle crociate costruivano sull'Arno la graziosa Cap- 
pella della Spina; e che la Messa Humiliavit, propria delle 5 SS. Piaghe, 
era già diffusa largamente nel trecento, — si capisce l’ambiente in cui s'è 
formata la mentalità devozionale della Mantellata senese, senza bisogno 
di ricorrere al minorita. Il p. G. ha fatto male a trascurare questo studio 
d'ambiente, dal quale poteva rilevare che la spiritualità cateriniana (pra- 
tica e dottrinale) è soprattutto un prodotto superiore delle idee e delle 
forme correnti in quel secolo, più che il risultato di uno studio dotto ed 
accurato, quale egli ha tentato di dimostrarci. Il suo lavoro così non 
sarebbe stato limitato ad alcune fonti, distaccate dalla storia e dal tempo, 
e quindi difettoso. 

Anche se ci fermiamo ai testi, si vede l'enorme distanza tra C. e Ub,, 
non solo perché questi è « meno caldo », come ammette il p. G., mavin 
quanto è molto meno esteso nei richiami al Sangue, che nella Nostra sono 
un tema di tutti i momenti, si direbbe quasi ossessionante. L’inanità del 
confronto si vede dai passi avvicinati (app. 25 ss.). Fatta eccezione per 
l’accenno all’anello di carne nella circoncisione (app. 25) e alla lampada 
del cuore (app. 29) — particolari del resto di minima importanza riguardo 
al pensiero e facilmente reperibili nella letteratura medioevale — il resto 
o è pallidamente simile o è ispirato ad altri autori. Per esempio, l’app. 26 
sull’universalità della redenzione esprime una dottrina di dominio co- 
mune con espressioni dissimili. Diverso è il caso dell’app. 27, in cui è 
ancora un pensiero non originale ma espresso in una forma che non è 
di Ub.: infatti mentre questi scrive: « Totus enim ipse Jesus videtur in 


NOTE 359 


effusione sanguinis reliquatus », C. dice: « unde tu el vedi tutto aperto il 
corpo suo in sul legno della croce che da ogni parte versa » (Dial. c. 127; 


_cefr. anche lett. 5 ed altrove), dimostrando d’essere vicina al Cavalca, il 


quale aveva scritto: « Onde dice santo Bernardo che Christo era quasi 
uno sacco pieno di misericordia, il quale in croce versò da ogni parte » 
(Specchio di croce, c. 38, testo noto al p. G.); ed altrove: « Il sangue di 
Christo fu nostro precio. Onde per mostrare che pagava questo precio 
volontariamente, volse che si aprisse il sacco del corpo suo da ogni lato, 
dove era questo precio. E però egli dice nel salmo parlando a Dio Padre: 
Tu rompesti il sacco mio, cioè il corpo, a ciò che ne uscisse largamente 
il precio del sangue suo » (ivi, c. 6). 

Quanto all’entrare nelle piaghe (app. 28) e nascondersi nella caverna 
del costato (app. 30), i concetti sono notoriamente bernardiani ed erano 
già la via che portava la pietà comune verso la considerazione del Cuore 
di Gesù, come ha dimostrato il Gougaud (loc. cit.). Ora, ho già osservato, 
quando si tratta di idee comuni a più autori, per decidere quale di questi 
sia stato letto da un terzo bisogna vedere a quale di essi si avvicina di 
più la forma dell’ultimo. Il p. G. ha completamente trascurato questa 
regola logica ed ha affastellato testimonianze, che possono impressionare 
solo i profani di letteratura medioevale cristiana. Mi spiego con un altro 
esempio. 

Riguardo al segreto del Cuore di Gesù che si scopre attraverso l’a- 
pertura del costato, S. Bernardo aveva detto: « Patet arcanum cordis per 
foramina corporis » (serm. 61 in Cantic., PL. 183, 1072), dove s’appella 
alle ferite, al plurale, e non solo a quella del costato, sebbene il contesto 
faccia pensare a questa in particolare. Ubertino si appropria il pensiero 
senza citare Bernardo; e lo esprime a modo proprio (mentre la comunanza 
del latino gli avrebbe dato modo di essere più letterale): « Sicut ipse ha- 
bebat latus corporale apertum ad faciem illius latronis, quod ipse rese- 
raret sui cordis archanum » (Grion, p. 375, app. 30; cfr. app. 33). Il Ca- 
valca invece cita e traduce così: « Onde dice santo Bernardo: Per la apri- 
tura del costato si manifesta il secreto del core » (Specchio di cr., c. 32; 
ed al c. 6: « Onde dice santo Bernardo: Per il foro e apertura del lato 
ci mostra Cristo la sua lata e grande carità »). Caterina non solo cita 
espressamente S. Bernardo nella lett. 97 (dunque non da Ub.), ma si 
esprime proprio così: «...la piaga del costato, che ci mostra il secreto 
del cuore » (lett. 256; Dial. c. 26; cfr. lett. 309: «la quale apertura ma- 
nifestò a noi il cordiale e affocato amore »). Nessun dubbio: la Santa non 
ha letto né la frase originale del Dottor Mellifluo né il da Casale, ma 
solo il Cavalca. 

Il lettore mi scuserà facilmente se non mi fermo più su questo punto. 
Del resto egli ricorda come ho già indicato i punti principali dove il do- 
menicano dà enfasi all’abbondanza del sangue, al bagno del sangue, alla 
memoria del sangue, all’Agnello arrostito e fatto cibo e beveraggio, al 
fortificarsi col sangue, al vestito di sangue, ecc.: motivi in così poco spazio 
tanto spesso ripetuti, da spiegare abbondantemente l’effetto prodotto su 
C., anche prescindendo dal frasario. Voglio solo rettificare che la frase: 
«Io so’ el ladro e tu se’ lo ’npiccato per me» (Dial. c. 25; cfr. lett. 217 
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e altrove), non è ubertiniana come crede il p. G. (p. 251, n. 7 e p. 256) 
ma letteralmente del solito Cavalca, il quale l’attribuisce a S. Bernardo: 
«Io sono il ladrone, e tu sei impiccato per me » (Spec. di cr., c. 15). 

Tralascio le considerazioni sulla mensa della croce, su mensa cibo 
e servitore, poiché non solo si trovano nei testi citati del pisano, ma in 
molta letteratura ascetica antica e medioevale. Lo stesso si dica delle 
espressioni elencate a p. 236 e 246, che è facile trovare in Giordano da 
Rivalto o nel Colombini o nel Passavanti o in Ludolfo di Sassonia, così 
come in Jacopone o negli anonimi laudesi, specialmente toscani e um- 
bri. Passiamo al tema della corruzione della Chiesa, del clero e dei re- 
ligiosi. 

Anche qui niente di chiaramente imitato, non una pagina veramente 
propria, non una divisione o un’immagine riprodotta con un giro di frase 
rivelatore, non una similitudine seguita omogeneamente. Caterina viveva 
nello stesso ambiente in cui correvano ancora le idee di Gioacchino da 
Fiore e degli spirituali e dei fraticelli; e quel che c’era di buono in quelle 
idee, era penetrato, accolto e diffuso tra le anime rette; per cui non era 
necessario aver letto o ascoltato l’abate calabrese per parlare di riforma 
della Chiesa (ne avevano parlato, e con forza, già prima di lui, S. Pier 
Damiani e S. Bernardo), né aver praticato coi fraticelli per esaltare gli 
ideali evangelici della povertà; così come oggi, senza essere social-comu- 
nisti né aver letto le opere di Marx e compagnia, si può accogliere e 
difendere la sostanza delle giuste istanze contenute tra gli errori socialisti 
e comunisti. Inutile dire che S. Caterina non è né una gioachimita — pur 
avendo creduto fermamente, anche nel cataclisma dello scisma, ad una 
futura purificazione della Chiesa — né una seguace dei fraticelli o di 
quegli spirituali il cui spirito ribelle avrebbe suscitato nel suo animo fiera 
reazione. Ma le necessità dei tempi la costringono a parlare e scrivere 
di «reformazione della santa Chiesa» e degli indegni ministri, come 
aveva fatto poco tempo prima S. Brigida. La sua passione tuttavia non 
nasce dai libri degli spirituali né si alimenta direttamente della loro re- 
torica, poiché è nutrita dalla sua personale esperienza, fatta nel decadi- 
mento generale seguito alla peste nera, così come da contatti e letture 
estranee all'ambiente dei cosidetti spirituali. Pur volendo prescindere 
dalle lettere (son queste però che aiutano di più a conoscere i fatti che 
hanno provocato l’intervento di C. coi suoi pensieri d’immediata ispira- 
zione), certi capitoli del Dialogo, come 127-128, non sono diatribe gene- 
riche imparate dai libri ma sfoghi provocati da fatti di cronaca, più o 
meno velatamente accennati e che forse correvano per le bocche della 
| gente; così come è un’allusione a noti episodi personali la riflessione contro 
i «superbi scienziati » nel c. 85: « Unde questi cotali si maravigliano e 
cadranno nella mormorazione vedendo molto grossi e idioti nel sapere 
la Scrittura santa, e nondimeno sono tanto illuminati nel cognoscere la 
verità come se longo tempo l’avessero studiata ». 

Quest'ultimo testo quindi non è un esempio de « l’importanza attri- 
buita da entrambi gli autori alle persone secolari buone », come pensa 
il p. G., anche perché, mentre Ub. lamenta « che le religioni rilassate non 
si lascino reggere dal loro consiglio ed esempio » (p. 250-251), Caterina è 
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notoriamente avversa ad ogni intromissione dei laici nella vita degli ec- 
clesiastici: «Io non voleva nè voglio che sieno toccati, per veruno loro 
difetto, per mano di secolari »;} « mi dovete pregare per loro e non giu- 
dicarli, ‘e il giudicio lassate a me », Dial. c. 120; cfr. cc. 115-117, 133; 
lett. 161, 254, ecc.), sebbene solleciti vivamente i buoni secolari ad offrire 
pene, vigilie, crociati desideri e orazioni per il bene della Chiesa (cfr. 
lett. 161, 216, 282 ecc.; Dial. c. 133). In questo spirito va inteso ciò che si 
legge nel Dialogo in seguito alle riferite parole contro i superbi scien- 
ziati: « Unde Io ti dico che molto è meglio andare per consiglio della 
salute dell'anima a uno (l’ed. Taurisano aggiunge: idiota) umile con 
santa e dritta coscienzia, che a uno superbo letterato studiante nella molta 
scienzia » (Dial. c. 85). 

Noto qui di passaggio come un pensiero ci può fare la spia sulla vera 
origine di una pagina. Il p. G. ha messo a confronto (app. 58) una co- 
lonna dell’Arbor vitae con questa pagina del Dialogo c. 85. Ma il pen- 
siero ora riferito non c’è nel primo. C’è invece ancora una volta nel 
Cavalca, in un capitolo che tratta della vera e della vana scienza, a pro- 
posito del dono della scienza: « Et molto più cognosce Idio uno santo 
idioto che uno savio peccatore. E però, come dice Isaac, più presto dob- 
biamo havere consiglio de li fatti de l’anima con uno santo semplice che 
con uno savio peccatore » (Spec. dì cr., c. 35). Vado a cercare nella Col- 
lazione dell’ab. Isaac — cioè nella traduzione trecentesca del « Liber de 
contemptu mundi » di Isaac vescovo di Ninive nel sec. VII — e trovo a 
p. 99 col 2 dell’edizione romana del 1845, questo pensiero: « Non addo- 
mandare d’avere consiglio d’alcuno, che non sia di tua conversazione, 
avvegna ch’egli sia molto savio; e le tue cogitazioni piuttosto le mostra a 
quegli ch’è idiota, ed è fatto nella sperienzia delle cose, che al grandis- 
simo filosofo senza la sperienzia delle cose » (Collaz. dell’ab. Isaac, c. 38). 
Da qui si vede che Isaac è ignoto alla S., poichè il dire di questa è cal- 
cato su quello del Cavalca. E poiché il contesto della pagina cateriniana 
corrisponde al contesto di questi, mentre la pagina di Ub. è più diver- 
gente, ne concludo che il confronto tra quest’ultimo e Caterina anche qui 
è sbagliato: il vero ispiratore anche in questo caso, e in un punto del Dial. 
c. 127, è ancora il domenicano, il quale conclude con questo pensiero degno 
della sua Consorella: « Ogni scienzia adunque è vana s’ella non è ordi- 
nata a conoscer Iddio, et se medesimo, il quale conoscimento Cristo ci 
dà » (loc. cit.). 

E’ contro il senso storico scrivere, come fa il p. G. (p. 242): «Ma 
la convenienza di Caterina con Ubertino è massima nella comune deplo- 
razione del clero corrotto: non sapremmo indicare un tratto più caratte- 
ristico per mostrare la fonte cateriniana nell’Arbor vitae né per vedere 
meglio l’identica avversione incontenibile per quanto si oppone al Cro- 
cifisso ed al merito del Suo Sangue ». Egli avrebbe ragione se Ub. fosse 
l’unico ad avere quella deplorazione e quella avversione; ma il fatto è 
che, tra il Due e Trecento, la letteratura su tale argomento è vastissima, 
alimentata dai nemici della Chiesa e dai fraticelli, oltre che dalla po- 
lemica tra il clero secolare e i mendicanti. Gli spirituali hanno fatto 
molti piati su questo tema, come si vede dagli scritti di Angelo Clareno 
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e di Simone da Cascia; gli echi si sentivano anche più tardi nelle novelle 
del Sacchetti e del Pomponazzi, man mano che aumentavano i clamori 
che chiedevano la « riforma nel capo e nelle membra ». Sulla controversia 
tra secolari e mendicanti, si legga la Cronaca del francescano Salimbene 
da Parma del sec. XIII (ed. in voll. 2 a cura di F. Bernini, n. 188 dei 
Classici cristiani del Laterza, Bari, 1942): sulla corruzione dei chierici e 
dei prelati (pp. 589-616), sugli spacciatori di miracoli (p. 727), sulle 
promozioni simoniache (pp. 246, 324-326, 916-917...). Anche i moderati 
come il Cavalca sono raggiunti da tale senso di ripugnanza: questi in- 
fatti — non dimentichiamo che ai primi del Trecento c’era stata in To- 
scana una corrente « spirituale » tra i domenicani, corrente stroncata nei 
capitoli di Todi, 1319, e di Firenze, 1321, senza però che fosse ripudiato 
il suo spirito risanatore —, pur rimproverando i detrattori dei chierici e 
dei prelati (Pungilingua, c. 11), riprende però anche « quelli che possono 
e non vogliono predicare » (Frutti di lingua, c. 26) e dichiara « parmi 
meglio di tacerne e di piangerne, perché le opere di questi tali troppo 
gridano, anzi puzzano » (ivi); e altrove ci fa questa sorprendente affer- 
mazione: « hoggi dire e reputar si può santo quel prelato, il qual se non 
distribuisse del suo, almeno non rapisse quel d’altrui » (Spec 

Lo spirito particolare di tale atteggiamento C. l’ha preso da questo 
libretto e dal suo linguaggio. Ne accenno alcuni. Esponendo i motivi per 
cui Cristo ha ragione di lamentarsi dei cristiani, gli fa dire: «...io hebbi 
il lato aperto per mostrarti e darti il mio cuore, et tu il tuo petto et cuore 
apri et dai alle meretrici. Ma specialmente contra alli clerici Christo si 
lamenta, et dice: Li beni della chiesa, che io acquistai col mio proprio 
sangue, tu li consumi in conviti et in luxuria et in grande vivande. Quello 
ch'io acquistai co’ le mane inchiodate, tu lo espendi e giochi con le bri- 
gate. Quello ch’io acquistai stando in croce nudo, tu lo espendi in letto, 
et in vestimenti ornati...» (Specchio di cr., c. 15). Lamento che arieggia 
a S. Bernardo ma non si trova in Ub., almeno in tal forma; c'è invece 
in Dial., cc. 121, 127-128: « D’ogni creatura mi doglio e mi lamento, ma 
singularmente degli unti miei ». Poco più in là essa dà questo quadretto, 
preso quasi alla lettera dal c. 32 dello Specchio: « Egli ha el capo chinato 
per te salutare, la corona in capo per te ornare, le braccia stese per te 
abracciare e i piei confitti per teco stare » (Dial. c. 128). Riguardo poi 
alla mondezza di cuore, registriamo al cap. 45 del trattatello cavalchiano 
queste frasi significative: Cristo c’insegnò la mondizia quando «lavò li 
piedi alli apostoli. Per gli piedi (secondo dice Agostino) s’intendono gli 
affetti, et la volontade. Ché come gli piedi portano il corpo, così la vo- 
lontade porta l’anima...» — Quante volte C. ha utilizzato questo det- 
to! — «Ma singularmente per noi lavare Christo ci fece bagno del suo 
precioso sangue. Et acciò significare, dal lato di Christo crucifisso uscì 
sangue, et acqua. El sangue per nostra redentione, l’acqua per nostra 
purificatione. Et in virtute di questo sangue [et] di questa acqua el bat- 
tesimo si ha virtude di mundarci da la colpa ». 

Segue il c. 46, che ha per titolo: « Come principalmente Christo ri- 
chiede monditia ne li soi servi, cioè ne gli suoi ministri ». E’ impossibile 
riportarlo tutto, come sarebbe necessario essendo tutta farina passata nel 


si 
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pane cateriniano. Lo riassumo, mettendo tra parentesi i capitoli del Dia- 
logo che vi corrispondono: Come i calici e più ancora devono esser mondi 
(c. 113), per cinque ragioni: perché i sacerdoti sono occhio nel corpo mi- 
stico della chiesa (c. 119-120), devono essere specchio di virtù per gli 
altri (c. 120) e vaselli di Dio (c. 121), devono mondare i fedeli assol- 
vendoli e dando gli altri sacramenti (c. 121 e ss.), per la riverenza di Dio, 
poiché «sono angeli a ministrar nel cospetto di Dio » (c. 113 e 119-121). 
Se si aggiunge quel che si legge al c. 40 dello Specchio riguardo al dovere 
della correzione « et quelli che ne sono tenuti per officio, come è padre 
o prelato o maestro, molto debbono essere solliciti di farla a quelli di 
cui hanno cura; però che grave peccato è a non corregiere i soi subditi, 
et a quelli che sono a sua cura >»; seguono esempi) si ha un’idea dell’ade- 
renza dei concetti e della forma tra i due Domenicani, quale mai si ri- 
scontra con l’Arbor vitae. ; 

Se dunque nel tratto più caratteristico Caterina si mostra vestita 
delle vesti del pisano e non di quelle del casalese, come ammettere che 
in altri punti meno caratteristici la nostra S. dipenda da quest’ultimo? 
Tanto più che ho già notato delle divergenze tra i due, ed altre potrei 
elencarne che indicano una notevole differenza di spirito. 

Nell’app. 38 Ub. dichiara in modo assoluto: « impiissimum sacrile- 
gium circa celebrationem istius sacrificii attendere pecuniae quaestum, 
vel quodeumque temporale commodum ». Ancora più drastico è in un altro 
punto riportato a p. 244, n. 1: « Pauperum enim sunt ecclesiastica bona 
ad cultum Dei temperatum et subventionem egenorum... Quicumque ultra 
usurpatur, furtum est, rapina est, sacrilegium est... ». Invece C. nel passo 
a fianco condanna ogni cosa presa per prezzo del S. Sacrificio, ma ag- 
giunge: « bene possono e debbono tollere per elemosina »; e dove il fra- 
te sembra non riconoscere altro legittimo uso dei beni ecclesiastici che 
per il culto divino e per la carità dei poveri, l’altra distingue con più 
senso umano tre parti, «una per loro, l’altra ai poveri e l’altra met- 
tere nella chiesa », ponendo così al primo posto la parte ignorata dal fra- 
te spirituale. 

Quando C. è più originale — come nella divisione della Chiesa in 
capo, corpo mistico e corpo universale dei fedeli — Ub. è tradizionale; 
ed è inutile accostarli come fa il p. G. (p. 240 e app. 32). Quando il mi- 
norita ha un'immagine propria e vivace, particolarmente adatta a colpire 
la sensibilità di C., questa non lo segue. Per es., si legga a p. 247, n. 2, la 
lunga e vivida parabola ubertiniana sulla faccia sporca della sposa di 
Cristo e si giudichi se può dirsi un riassunto di essa, come pretende il 
G., la seguente frase cateriniana: « Io voglio... lavare la faccia della sposa 
mia, cioè della santa Chiesa, perchè già te la mostrai in forma d’una 
donzella lordata tutta la faccia sua, quasi come lebbrosa » (Dial. c. 86; 
cfr. c. 14). Perchè C. non ci ha dato qui una di quelle descrizioni, come 
le ha sapute fare quando s’è ispirata al Cavalca? Non è questo un indice 
che ci fa distinguere le vere conoscenze e letture della Mantellata? 

In merito ai rimedi per la riforma, una migliore osservazione fa ve- 
dere quanto la S. si distacchi dal gioacchinismo di Ub. Questi assegna 
ai religiosi una parte essenziale nel compito di riformare la chiesa, come 
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aveva insegnato l’abate di Fiore; quella è noto che insistette spesso sulla 
necessità d’incominciare dalla riforma dei prelati, dentro e fuori gli ordini 
religiosi, mentre i veri servi di Dio, dentro e fuori le case religiose, of- 
frono orazioni, sudori e lagrime per ottenere la misericordia divina. Que- 
st’ultimo motivo, sul quale abbiamo visto quante volte ritorna la S., è 
tanto poco di « marca ubertiniana », come vorrebbe ciecamente il p. G. 
{p. 247), che non si trova mai in forma esplicita — cioè come mezzo per 
salvare il mondo — nell’Arbor vitae. La Vergine senese stessa taglia la 
questione scrivendo: « Dio vuole che noi strettamente il preghiamo, e 
così disse egli a un servo suo: Col mezzo delle molte orazioni, e ansie- 
tati e amorosi desiderii de’ servi miei, farò misericordia al mondo » (lett. 
216). Chi è questo servo di Dio che ricevette tali confidenze? Non lo so, 
per ora; ma non è certo Ubertino, poichè tale dichiarazione non cade 
mai dalla sua penna. Dunque C. ha preso ispirazione altrove. 

La differenza tra i due è anche più grande se ci si ferma alla dottrina 
del Tutto e del nulla, rispetto a Creatore e creatura, e del conoscimento 
di sè. Solo il fatto di aver abbracciato una tesi può aver impedito al p. 
G. di vedere tale differenza, anzi gli ha fatto tentare un futile accosta- 
mento (pp. 248-49 e app. 47-55). Per Ub. noi siamo ciò che siamo solo 
in Gesù, e siamo un nulla solo per la corruzione del peccato; per C. Dio 
solo è Colui che è, noi siamo un niente per natura, perchè tutto ciò che 
siamo è dal Creatore, e il peccato è negazione di essere e un ritorno al 
nulla: « Io so’ Colui che so’; e voi non sète per voi medesimi se non 
quanto séète fatti da me, il quale so’ Creatore di tutte le cose che parteci- 
pano essere, eccetto che del peccato che non è, e però non è fatto da me » 
(Dial. c. 18). Caterina è più radicale e filosofica, Ubertino si trova da un 
punto di vista più limitato, cioè esclusivamente cristologico e teologico. 
E° ridicolo parlare qui di comune mentalità ed accostare testi che non 
hanno niente a che fare tra loro (come in app. 47), o che non provano 
niente, come i seguenti app. 48-53, dove i due insistono sempre su punti 
diversi; significativa l’app. 52, dove Ub. parla del battesimo e della con- 
‘fessione in modo comune, e C. distingue due battesimi di sangue, uno 
reale e l’altro figurato. Che poi i due sian d’accordo nel richiamo alla 
umiltà è normale tra scrittori ascetici; ma in Ub. (v. app. 54) non c’è 
proprio nulla che rassomigli al caratteristico conoscimento di sé da cui, 
per C., nasce l’umiltà. Insomma le consonanze generiche non significano 
niente; le specifiche mancano. 


L’allegoria del ponte. 


Passiamo all’allegoria del ponte, «il tratto più conosciuto della dot- 
trina cateriniana », come dice l’A. Naturalmente egli trova tutto in Uber- 
tino, facendo come quelli che nel secolo scorso cercavano le fonti d’ispi- 
razione della Divina Commedia in rozzi scritti come il Viaggio al pur- 
gatorio di S. Patrizio, la Visione di Tundalo, ecc. Quanto infatti trascenda 
la concezione cateriniana rispetto al suo presunto modello, per grandio- 
sità e perfezione di veduta, si vede dallo stesso apporto dei testi citati 
dal Grion. 


Egli dice che l’immagine «è invece di pretta fonte ubertiniana ...: 
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la Santa ha intessuto la sua sinfonia sul tema di Ubertino, che più di- 
luito e meno efficace nell’espressione stilistica, è certo di minor effetto » 
(p. 251). A me non sembra vera quest’affermazione. Infatti in Ub. l’im- 
magine si trova in questi termini (un altro accenno altrove è diverso, 
fatto di sfuggita e trascurabile): 
«Dominus in ascensione iter ad aeterna pasqua praeparavit... 
Erant enim pasqua gloriae ovibus clausa ’fossato profundo’ concupi- 
scentiae et muro divinae sententiae. Sed pius pastor ’ Jesus informans 
pontifices de suo corpore, pontem ovibus fecit in cruce’, ne de coetero 
in concupiscentiae cadant profundum. Et murum fregit...; unde 
Mich. II, ‘Ascendit iter pandens ante eos’. Et Joan. X, Cum pro- 
prias oves emiserit ante eas vadit, et oves ipsum sequuntur, quia 
sciunt vocem eius’» (app. 59, pp. 389-390). 


Ecco tutto. Il p. G. prolunga la citazione ancora per due mezze co- 
lonne, ma di fatto l’idea del ponte non ha seguito, poiché continua la 
immagine del buon pastore. Ho sottolineato ie parole più significative, 
che fanno balenare per un momento l’immagine. Ora voler sostenere che 


gli elementi di cui è arricchita la nota allegoria cateriniana — il fiume 
tempestoso, il corpo che è insieme ponte e scala, i tre scalini e i loro 
significati — si trovano insinuati in altri passi dell’Arbor vitae (dove si 


parla di scala, della scala di Giacobbe, si mostra una certa predilezione 
pel numero tre, e si nominano i piedi e il cuore e la lingua tra le diverse 
membra del buon ladrone), è, direi, fantastico! L’A. ha avvicinato passi 
che si somigliano molto da lontano, (v. p. 256, n. 1 e 3, per esempio), se- 
condo una logica molto eiastica. Un esempio di quest’ultima per dare 
un’idea della forza delle argomentazioni. 
« Dove Ubertino ha con S. Bernardo il bacio della mano — scrive il 
p G. — la nostra pone il ’ costato’, al suo secondo scalone. La variante 
non è senza fondamento nello scritto del minorita: ne accentua se mai 
la dipendenza, afferrata in questo caso solo dall’attenzione vigile del let- 
tore di Ubertino » (p. 255). Se questi avesse parlato di altre parti del 
corpo, l’attenzione vigile del Padre Grion vi avrebbe trovata una di- 
pendenza ancora più accentuata, mi pare. Senza contare che l’idea del 
costato, l'abbiamo visto da attenti lettori, viene dal, Cavalca non da U- 
bertino. 
Ritornando al Ponte; per indicazione del p. Puccetti, ho trovato che 
S. Gregorio Magno nei suoi Dialoghi ha una pagina molto facile ad ispi- 
rare una mente quale quella di S. C. E’ bene notare che questa cono- 
sceva l’opera del santo Papa, poichè nel suo Libro, c. 165 riferisce il ri- 
cordato episodio di Mauro e Placido. Come la conosceva? Ancora in 
una versione del Cavalca; e da questa (nella rara, se pur imperfetta, edi- 
zione del 1538, per Dom. Zio e fratelli) prendo di peso la pagina che ci 
interessa: 
«D’uno Cavaliero, il quale tornando al corpo disse che haveva 
veduto un ponte, sopra il quale le anime vanno. Cap. XXXVIII. 
...uno cavaliero di questa nostra città in quella medesima pe- 
stilentia percosso vene a morte. Il quale dopo che fu morto dopo un 
poco di spatio ritornò a vita, e quello, che li era incontrato diceva. 
Or disse infra le altre cose, che vide un ponte, sotto il quale passava 
un fiume nero, e caliginoso, il quale gittava intollerabile puza. E pas- 
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sato il ponte v’erano prati pieni di fiori odoriferi, et arbori bellissimi, 
nei quali erano campagnie di huomini molto belli vestiti di biancho; 
e tanto, e sì smisurato odore usciva di quel luocho, che tutti. quelli 
huomini saciava; e qui erano habitatione bellissime, e piene di luce; 
e quivi si edificava una casa moito grande, e nobile. E parevali, che 
si edificasse pure di pietre d’oro; e non poteva sapere di cui fusse. 
E sopra la riva del predicto fiume erano alquante habitatione; et al- 
chune erano molto puzolente, per la nebia fetente del fiume; et in 
alchune non intrava la predicta puza. E sopra questo ponte era di 
bisogno, che passassero gli buoni, e gli rei; e gli buoni sicuramente 
passavano, ma gli rei tuti cadevano in quello tenebroso, e fetido fiu- 
me... Quivi anchora diceva, che vide uno peregrino, il quale gion- 
gendo al predetto ponte, con tanta auttorità il passò, con quanta sin- 
cerità in questo mondo visse. Ancho dice, che vide il preditto Stephano, 
il quale volendo passare, il piede sdruciolò in fuori, e cade ben mezo 
fuori del ponte, e fu presso da alquanti laidissimi spiriti per le cosse, 
e tiravanlo giù nel fiume, et da alquanti altri bellissimi angeli era 
tirato per le bracia su. Et essendo questa battaglia, che gli maligni 
spiriti lo tiravanlo in giù, e li angeli lo tiravanlo in su, costui che ve- 
deva queste cose fu tornato al corpo, e chi vincesse questa battaglia non 
sepe ». (’ Dialoghi’, Libro IV, c. 36; cfr. P. L., 77, 384-388). 

S. Caterina ha letto sicuramente questa pagina. E’ forse strano o 
esagerato che sia rimasta colpita da questo sogno e che, associandolo al- 
l’evangelico «Io sono la via» da Lei spesso usato, e ad altre idee già 
bene delineate nel suo pensiero (la croce-albero-scala), sia giunta alla 
splendida allegoria sviluppata nel suo libro? Non dico che qui ci sia tutto, 
ma c’è il ponte, la felicità sull’altra riva, il fiume con l’acqua nera, la bat- 
taglia nel passare; inoltre la visione si prolunga abbastanza con partico- 
lari drammatici da colpire la fantasia. 

Ma qui è bene seguire un miglior criterio storico, che il nostro A. ha 
fatto male a trascurare. La lettura delle lettere già disposte in ordine 
cronologico ci dà delle preziose indicazioni sulla genesi dei concetti ca- 
teriniani, com’ho già accennato. Vi si distinguono: tre tempi, apparendo 
prima la croce-albero, poi croce-scala, poi ponte. 

1) Prima ad apparire è l’immagine della ceroce-albero, nelle lettere 
23, 46 e 48 dell’edizione critica (rispettivamente 101, 139 e 108 dell’ed. 
Tommaseo-Misciatelli), che vanno dalla fine del 1374 alla fine del 1375. 
In queste lettere nulla fa pensare all’ Arbor vitae, neppure l’idea dell’al- 
bero-croce, che è antica quanto la Chiesa (notissimo il verso « arbor de- 
cora et fulgida » nell’ inno Vexilla reegis di Venanzio Fortunato del sec. 
VI; quest’ inno ha lasciato altre tracce nelle lettere) e si trova nell’ icono- 
grafia (nel senese ho visto un bel crocifisso del trecento, la cui croce era 
un albero con due rami a forcella per braccia) e nella letteratura medie- 
vale. A tal proposito faccio notare al p. G. che il suggerimento della 
Dendi, riguardo alla Leggenda della croce come possibile fonte di questa 
immagine, non è da disprezzarsi; poichè quella leggenda non era con- 
tenuta solo in una delle Laudi dei disciplinari di Siena, ma era diffusa 
in tutta Europa e narrata in tutte le lingue, come ne fan fede le molte 
versioni antiche: una versione trecentesca italiana si può leggere nella 
raccolta di Leggende cristiane curata da Guido Battelli, Milano, Hoepli, 
1924, p. 91 ss. Quel ch’è innegabile, per chi legge le lettere ora ricordate, 
è il fatto che vi dominano completamente gli elementi caratteristici dello 
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Specchio di croce, alcuni dei quali già notati dal Duprè Theseider: l’a- 
more tenne confitto Cristo in croce, la croce è cattedra, il « Consumma- 
tum est» è parola di letizia, Cristo «à aperto e stracciato il corpo suo, 
per larghezza à svenato sé medesimo, e fattoci bagno e battesimo del 
sangue suo », « l'agnello svenato, che da ogni parte del corpo suo versa 
sangue », forza unitiva dell'amore, forza della volontà unita a Dio, co- 
noscere sé non essere, ecc. (lett. 23, o 101); commento del versetto « Se 
io sarò levato in alto, ogni cosa trarrò a me» (lett. 46, o 139); Cristo fu 
levato in alto acciocché « tratto fusse il cuore per forza d’amore » (lett. 
48, o 108). 

2) Segue a poca distanza la figura della croce-scala, la cui prima idea 
è espressamente presentata nel marzo 1376 nella lett. 75 (Dupré-Thes., 
62): «...il nostro Salvatore ha fatto del corpo suo scala, e su v’ha fatti 
gli scaloni. Se ragguardate i pié ... essi sono... posti per lo primo sca- 
lone. Perocché come i pié portano il corpo, così l’affetto porta l’anima... 
Ma sali poi all’alto... e tu giugni al costato aperto... e ivi troverete il 
fuoco... della divina carità... Onde allora si leva... e giugne all’altro 
scalone, cioè alla bocca ...». Il frasario ormai per noi è riconoscibile nella 
sua paternità; e l’allegoria è già quasi completa. L’idea si trova anche 
sommariamente nella lett. 34 (ed. Misciatelli), forse di poco posteriore, 
la quale parte dall’episodio di Zaccheo che sale sull’albero per vedere 
Gesù, poi cita il noto versetto di S. Giovanni « Tutto trarrò a me» e poi 
dice in riassunto dei tre scaloni. L'albero di Zaccheo e il versetto evan- 
gelico ci collegano all’idea del primo tempo. La lett. 120, dell’estate 1377, 
accennato al « legno della croce, dove troviamo l’Agnello, arbore di vita, 
che del corpo suo ha fatto scala », riassume i tre scaloni con le solite 
espressioni e aggiunge: « Sicché vedete che Cristo crocifisso ha fatta scala 
del corpo suo. acciocché noi sagliamo all’altezza del cielo della vita du- 
rabile...». Le immagini si sovrappongono e si fondono mettendosi a 
fuoco: l’albero, la croce e la scala diventano una cosa sola, cioè il corpo 
dell’Agnello, che su di sé segna le tappe della nostra salita al cielo. Com'è 
avvenuto il passaggio da un'immagine all’altra, dall’albero alla scala? 
La scala di Giacobbe e le analoghe visioni di S. Giovanni Gualberto e di 
S. Francesco; opere ascetiche, come la Scala del paradiso di S. Giovanni 
Climaco, tradotta in latino da Angelo Clareno nel 1300 e poco dopo in 
volgare da Gentile da Foligno (v. ed. Cerruti, Bologna, Romagnoli, 1874), 
o la Scala paradisi, forse di Guido II certosino, possono essere dotte re- 
miniscenze per noi, ma non sono probative. Storicamente, stando ai testi, 
sembra che il versetto di S. Giovanni, cui s'è aggiunto l’episodio di Zac- 
cheo che sale sull’albero, abbia suggerito l’idea del salire. Da questo a 
trovare dei gradi nella salita e farne dei gradini o scaloni, il passo era 
naturale, soprattutto con la falsariga dei noti testi cavalchiani sui piedi 
e sul costato e di un testo di S. Bernardo sul bacio della bocca. Mentre 
venivano profilandosi questi passaggi, la Santa stessa ci racconta come 
l’immagine si fissò in Lei. 

Nella lett. 74 dell’ed. Misciatelli a fra Nicolò da Montalcino, che io 
credo scritta anch’essa durante il soggiorno in Valdorcia (1377), si ha: 
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«Convienci salire... Veramente così fa l’anima, poiché ha veduta 
la via che ha fatta il Maestro suo..., che di se medesimo, cioè del 
corpo suo, ha fatto scala per levarci dalla via delle pene, e ponerci 
in riposo! 'Questa fu la regola ch’egli insegnò una volta a una sua 
serva’, dicendo: ” Lèvati su, figliuola, lèvati sopra di te e sali in me. 
E acciocché tu possa salire, io t'ho fatto la scala, essendo chiavellato 
in croce. Fa che prima tu sagli a’ piei, cioè l’affetto e il desiderio tuo; 
perocché come i piei portano il corpo, così l’affetto porta l’anima... 
Poi giungerai al lato del costato aperto, per la quale apritura ti mo- 
stro il segreto mio: ché quello che io ho fatto, ho fatto per amore 
cordiale... Poiché abbiamo cognosciuto noi e cognosciuto la bontà 
sua, e noi giungneremo alla pace della bocca...” ». 

Quando avvenne questo colloquio? Non sappiamo. Una visione, che 
potrebbe essere quella qui accennata, è narrata senza indicazioni cro- 
nologiche dal Caffarini nel Supplementum (lib. II, c. 1, n. 7; nella trad. 
Tinagli, pp. 98-99): il Crocifisso, più col gesto che con le parole, la invita 
a salire in lui, indicandole tre tappe, cioè: fissarsi sulla croce disprezzando 
gli affetti terreni (i piedi), salire alla ferita del costato, ricevere il bacio 
della pace. Simbolo o realtà, questa è la via seguita dal pensiero della 
Santa nel suo evolversi, come Lei stessa lo mostra nei suoi scritti. 

3) A questo punto l’immagine del Ponte s’affaccia alla mente, direi 
quasi naturalmente, preparata dalle fasi dei concetti precedenti. La scala 
fatta per offrirci la via del cielo suggeriva facilmente l’idea. Dico «a 
questo punto », cioè durante il soggiorno in Valdorcia e dopo l’estate 1377, 
poiché fino a questo momento i testi riportati indicano che il concetto 
non esisteva ancora. La lett. 272, che per prima ce lo presenta in una 
esposizione passata di peso nel Dialogo, non può esser anteriore a questo 
periodo, altrimenti avrebbe infiuenzato con qualche traccia le lettere 
precedentemente citate e sicuramente databili. Ciò conferma la tesi del 
Dupré-Theseider, che il Dialogo sia stato composto tra l’autunno 1377 e 
l'ottobre 1378, e dimostra che il p. G. (p. 169) ha esagerato ampliando 
questo periodo. (A proposito, le testimonianze da lui riportate si devono 
intendere con più naturalezza così: Raimondo dice che la S., dopo la 
pace del 18 luglio 1378, « diligentius intendebat » alla dettatura del Li- 
bro, cioè più che prima della sua andata a Firenze ai primi di quell’anno; 
il Caffarini attesta che egli osservò il modo di dettare di Lei, poiché di 
questo. discorre, «in Senis, et signanter postquam illuc rediit de Ave- 
nione ..., aliquando epistolas, aliquando librum, dove il signanter indica 
l’osservare il modo di dettare in genere, senza dire quando ciò riguar- 
dava il solo Libro, il che poteva essere benissimo dopo il ritorno dalla 
Valdorcia). 

Tuttavia il passaggio a questa nuova allegoria deve avere la sua ra- 
gione psicologica e storica, poiché esso introduce elementi nuovi rispetto 
ai precedenti: la strada rotta, il fiume tempestoso, il congiungimento della 
terra col cielo realizzato nell’unione delle due nature in Cristo, e infine 
una più chiara corrispondenza con le tre potenze dell'anima e gli stadi 
della vita spirituale. Ciò in parte poteva essere suggerito dal testo del- 
l’Arbor vitae, se questo fosse stato letto da C. (cioè se fosse, ma non è, 
legato con gli altri elementi precedenti, per esempio il « Tutto trarrò a 
me » e i tre scaloni); in parte può essere stato provocato dalla pagina 
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surriferita di S. Gregorio, molto probabilmente letta da Lei, in quel 
tempo. Ma bisogna riconoscere che, nel suo complesso, così com’è ab- 
bozzato nella lett. 272 e sviluppato poi nel Dialogo, ciò è frutto di una 
intuizione di C., è veramente la sua visione, prendendo la parola in senso 
proprio e traslato insieme. Infatti la 272 è il racconto di una visione, che 
trascende parecchio i particolari qua o là assorbiti dall’immaginazione 
della S. E’ importante però notare che l’allegoria del ponte da sola non 


‘avrebbe nessun valore, se nel Dialogo non fosse ampliata con la figura 


di Cristo-scala; e che lo schema dei tre scaloni, raffiguranti le tre potenze 
e i tre gradi dell’amor di Dio, e la dinamica del salire, comandata dal 
principio « îl cuore dell’uomo è sempre tratto per amore » (Dial. c. 26; 
Spec. dì cr. c. 2) sono dovuti indubitabilmente alla meditazione cd assi- 
milazione del Cavalca. 


Ciò detto, non aggiungo nient’altro all'esame delle fonti. Credo di 


aver dimostrato chiaramente che il p. G. non ha potuto portare una 
prova veramente valida — un testo riportato allo stesso modo di molti 
ripresi dal Cavalca — per porre l’Arbor vitae al primo posto tra le fonti 
cateriniane, forse nemmeno tra le letture certe della Santa. 

Ci sono anche ragioni esterne in favore di questa conclusione. Le ac- 
cenno in breve. 

Ubertino — se la S. lo avesse letto, avrebbe dovuto saperlo — non 
fu poi quel sant'uomo che apparisce dalla presentazione del p. G. e dal- 
l’Arbor vitae: fu uno dei capi di quelli « spirituali » francescani che det- 
tero tanto da fare alla S. Sede, sostenne Ludovico il Bavaro contro il Papa, 
fu scomunicato. Il libro di un uomo simile C. non l’avrebbe tenuto fa- 
cilmente in mano, né sarebbe stato permesso a Lei dai domenicani che 
le stavano al fianco, i quali dovevano ben conoscere la storia del fran- 
cescano, divenuto in ultimo ma solo formalmente benedettino. La con- 
vocazione al Capitolo generale domenicano del 1374 sarà certo servita 
ad ammonire la Senese, se ve ne fosse stato bisogno, a tenersi lontana 
dai fanatici spirituali, che ancora in quel tempo erano perseguitati a 
Firenze. Il farne C., nonostante tutto, una segreta se pur moderata se- 
guace e lettrice di loro libri, è contro al suo senso di disciplina e al suo 
spirito d’obbedienza, che le faceva aborrire ogni ribellione. 

L’Arbor vitae, pur essendo un libro notevole, ha subito la sorte della 
disistima in cui cadde il suo A. per il suo spirito ribelle. Pochissimi codici 
ne restano (neppure uno a Siena) e una sola edizione a stampa, quella 
di Venezia 1485. Non è improbabile che a Siena non ce ne fosse nessuna 
copia al tempo di S. C.; certo era tanto ignoto, che poi S. Bernardino da 
Siena — un francescano osservante che s’ispirava alla migliore tradizione 
« spirituale » quando gli spirituali non erano più sospetti — vi poteva 
attingere pagine intere senza suscitar meraviglie. Possibile che C. avesse 
in casa sua un libro così raro o potesse averlo in prestito tanto facil- 
mente, Lei giovanissima? 

L’opera, lunga e abbastanza difficile per un lettore di media cultura, 
è in latino, cioè in una lingua che C. non ha mai veramente posseduto 
né usato, o per lo meno non ha mai conosciuto in tal grado da poter 
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leggere un libro simile, come vedremo. Né le parti che se ne dicono tra- 
dotte in volgare (Grion, p. 224) devono aver passato l’ambiente in cui 
furono volgarizzate (in caso, Perugia), non essendoci altrove. 

Potrei anche sfruttare, se volessi far capitale d’un modo d’argomen- 
tare troppo caro a certi critici, le ragioni negative interne. Il maggiore 
equilibrio notato in Caterina dallo stesso Grion (p. 224) e da me rilevato 
a proposito della povertà del clero, è un sintomo notevole. Né i sogni 
profetici di Gioacchino sul regno dello Spirito Santo, né le interpreta- 
zioni. apocalittiche degli spirituali, di cui c’è visibile traccia nell’Arbor 
vitae, hanno impresso nessun segno evidente negli scritti cateriniani. Gli 
spirituali tendevano a fare della povertà un precetto generale; C. ne 
tratta parlando dei consigli; essa non si esprime mai, nelle lodi ai fon- 
datori Francesco e Domenico (Dial. c. 158), in favore di una rigida e 
letterale osservanza delle parole delle loro regole, rimproverata anche 
da Dante ad Ub. in Par. XII, 124. Nello stesso luogo, parlando con am- 
mirazione anche delle Stimmate di S. Francesco, C. non accenna alla 
leggenda della resurrezione del Santo, accolta dal casalese sulla fede di 
fra Leone attraverso il B. Corrado da Offida. Il p. G. ha fatto molto caso 
della dottrina trinitaria, ma le divergenze da lui stesso notate soprattutto 
nell’uso delle appropriazioni in rapporto alle tre potenze spirituali umane, 
fan pensare piuttosto alla scuola agostiniana-vittorina, che probabilmente 
dominava nelle scuole teologiche senesi nel trecento, insieme con le Sen- 
tenze di Pietro Lombardo. 

La dottrina dommatica e mistica dell’Arbor vitae è dominata dal prin- 
cipio fondamentale: ciò che siamo, lo siamo in Cristo, da cui tutto ab- 
biamo (cfr. Grion, p. 222 e 248, nota 6); il suo principio ascetico è: « Venis 
ad hominem crucifixum? Crucifixus venias aut crucifigendus» (cfr. ivi, 
p. 220, n. 3). Caterina invece segue il principio che Dio è tutto e noi 
nulla, perché tutto abbiamo dal Creatore; e che la croce, più che per 
esservi crocifissi, è scala per salire con Gesù, nelle tappe dell’amore, fino 
all'unione con Dio. Concezioni, come si vede, abbastanza diverse. Inoltre 
se il pensiero d’ Ub. è ortodosso riguardo all’autorità e al potere del Papa, 
esso non arde minimamente della passione che fiammeggia negli scritti 
cateriniani, soprattutto nelle lettere, per il « dolce Cristo in terra ». 

Dunque, nonostante qualche apparenza, tra i due c’è una diversa im- 
postazione teologica, cristologica e ascetica; diversa passione, che anima 
spiriti profondamente diversi. 

Più interessante è notare la differenza di linguaggio, sebbene l’into- 
nazione mistica sia comune ad entrambi, come a tutti gli scrittori ascetici 
del loro tempo. Leggendo l’Arbor vitae, ci si vede la mano del teologo, 
che ricorre spesso alla terminologia scolastica, a lui familiare. Leggendo 
invece S. C., si nota che in Lei non c’è dimestichezza con chi usava tali 
espressioni. 

Infatti, per quanto il suo linguaggio teologico a volte sembri tecnico 
o scolastico (la beatitudine, l’essenzia, la virtù dei sacramenti, parteci- 
pare l’essere, avere per grazia e non per debito, le appropriazioni, ecc.), 
ordinariamente però è linguaggio di volgarizzazione, facile ad essere usato 
e capito dai profani (la marcia o macchia e la margine o cicatrice del 
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peccato originale sono la « macula peccati » e il fomite della concupi- 
scenza; la carità madre, invece che « forma », di tutte le virtù; il bat- 
tesimo di fuoco per « baptismus flaminis »; beato e doloroso; corpo uni- 
versale della religione cristiana, distinto dal corpo mistico, che sarebbe 
il clero, ecc.). Sebbene abbia abbastanza chiari i concetti corrispondenti, 
non usa mai espressioni ben note ai teologi, come: unione ipostatica, es- 
sere contingente, viatore e comprensore (Ella dice « beato e doloroso », 
imitando il « beato e glorioso » del Cavalca), relazioni opposte nella Tri- 
nità, carattere sacerdotale, amore di benevolenza e amore di concupi- 
scenza, causa efficiente e causa formale, forma specifica, differenza spe- 
cifica: termini questi che sarebbero caduti facilmente sotto la penna di 
chi avesse avuto familiari i libri latini dei teologi, come quello di Uber- 
tino. La stessa cosa si deve dire per quanto riguarda le definizioni, che 
difficilmente si trovano nella forma scientifica e scolastica. 

Come mai C., libera dalle influenze della « schola » le quali invece 
sono spesso evidenti in Ub., ha trovato l’esatta traduzione di certi ter- 
mini o la giusta circonlocuzione volgare? Certo perché non l’Arbor vitae 
né altri libri latini, ma le letture e le prediche in volgare furono la sua 
vera scuola. 

Maestri e direttori di Santa Caterina. 

Il mio esame si è protratto già troppo a lungo; quindi non posso fer- 
marmi sui particolari dei capitoli seguenti, dove si tratta della formazione 
spirituale della S., di Lei come scrittrice mistica e come mistica dome- 
nicana. Alcune questioni sollevate da questo studio le discuterò in altra 
sede. Qui non posso fare a meno di dire in breve qualcosa sui maestri 
e direttori spirituali di C. e sul suo cosidetto tomismo, preavvisando che 
tali soggetti vorrebbero più ampio studio. 

Il p. G. crede di dover ricavare dalle fonti che C. « abbia appreso per 
tempo a leggere » (p. 263; però la frase del Dial. c. 141 « se ben ti ricorda 
d’avere letto nella vita de’ santi padri » non si riferisce a una data pre- 
cisa), abbia letto specialmente i volgarizzamenti del Cavalca e le Leg- 
gende tipo Leggenda aurea, modellando la sua vita ascetica sulle Vite 
dei santi padri. Entrata poi fra le Mantellate tra il 1362 e il 1364, visse 
nel ritiro della casa per tre anni, avendo contatto solo coi confessori do- 
menicani e con chi era autorizzato da loro. Che cosa imparò da questi 
contatti la giovane terziaria? Chi dice tutto; chi niente. Il p. G. osserva 
«come nessuna fonte parli di un qualsiasi ‘insegnamento’ dei confessori 
a Caterina, salvo il caso del B. Raimondo a proposito della comunione 
frequente » (p. 268). Tenuto conto poi che C. dimostra di aver letto tutto 
l’Arbor vitae e di averne assorbito i pensieri fin dai primi anni della sua 
vita di terziaria (infatti la visione dell’albero e il Documento spirituale, 
che certo risalgono a questo periodo, sono derivati senz’altro, secondo l’A., 
dall'opera di Ub.), se ne ricava « senza possibilità di equivoco il periodo 
esatto in cui Caterina è entrata in contatto con l’opera ubertiniana: al 
principio della sua vita religiosa, cicè verso il 1363-64» (p. 272). Ciò fa 
supporre che la S. avesse già imparato un po’ di latino e che allora lo 
conosceva tanto da poter comprendere un libro di quel genere, oltre il 
Breviario (p. 271). E poiché il suo confessore di quel tempo, fra Tom- 
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maso della Fonte, non può averle messo in mano l’opera di uno « spiri- 
tuale », è probabile che ciò l’abbia fatto l’estensore del Documento, l’e- 
remita agostiniano di Lecceto, fra Guglielmo da Fleete, inglese. Questi 
infatti, secondo le conclusioni del p. G. (pp. 274-299), sembra il vero edu- 
catore di C., il suo maestro, il capo morale della « famiglia cateriniana », 
persino il direttore della sua azione politica. 

Il numero delle assurdità qui accumulate dimostra l’assurdità delle 
premesse. Una giovane sedicenne, senza una scuola regolare, legge un 
libro latino che stancherebbe uno studente di liceo; un’obbedientissima 
terziaria studia un’opera che il suo confessore non le avrebbe permesso 
di leggere e se ne nutre talmente, per diversi anni, da farne il principale 
ispiratore dei suoi pensieri, all'insaputa dei domenicani che sorvegliavano 
la sua vita spirituale. Un misto — sto per dire un mostro — di mera- 
viglioso e di fraudolento, assolutamente inconcepibile in Caterina! In più 
Essa ha un maestro quasi segreto, cui tanto inconsapevolmente fanno da 
paravento i confessori domenicani, da attribuire allo Spirito Santo l’opera 
di lui, complice la stessa Santa! 

Questi risultati dovevano far capire allo studioso d’aver difettato di 
senso delle proporzioni nell’interpretazione dei fatti. Mi basterebbe dire: 
dimustrata non vera la lettura dell’Arbor vitae, tutto il castello crolla per 
la sua inconsistenza. Difatti, fermiamoci un momento al Documento spi- 
rituale e alla Visione dell’albero, i due scritti di altra mano che riferi- 
scono pensieri della prima giovinezza di C 

Il Documento — non è il caso di discutere qui titolo e sentore — 
sarebbe, secondo pretende il p. G. (p. 258), «un semplice ‘riassunto’ in- 
teso nel senso medioevale di un capitolo dellArbor vitae ». Abbiamo già 
visto come C. usa sunteggiare. Il lettore giudichi qui da sé. I testi sono 
in app. 62, pp. 392 ss. Vedrà che in due triplici distinzioni un punto solo 
per ciascuna è parzialmente simile; e l’oggetto delle due divisioni è di- 
verso, così come lo scopo. Non solo, ma noterà come il Documento è un 
sommario del pensiero cateriniano secondo lo schietto schema raimondiano, 
fondato sul conoscimento di sé e sul Creatore che è tutto e la creatura 
che è nulla, e non secondo quello ubertiniano fissato dal Grion, fondato 
sul domma trinitario e sull’imitazione di Cristo. Questo vuol dire che i 
due scritti si somigliano come... un fiume e una piramide. 

Quanto alla Visione dell'albero — conservata in un testo latino at- 
tribuito al Maconi in due manoscritti, riportata dal Caffarini nel suo 
Supplemento (v. trad. Tinagli, p. 74-75) e recentemente edita dal Fawtier 
(Catheriniana, pp. 94-95) — essa si legge anche nel Dial. c. 44. Il Grion 
non ha presentato nessun testo parallelo a qualcuna di queste versioni 
del fatto, eppure egli afferma che dipende dall’Arbor vitae (cfr. p.272 
e 281). Perché? Non pretenderà mica che Ubertino abbia inventato V’al- 
bero e l'abbia usato egli solo come immagine del Cristo. Dirà forse che 
la Visione corrisponde al simbolo riassuntivo di ‘tutta l’opera del mino- 
rita. Ma ciò non è vero, perché lo schema dell’opera, dato avanti, è ben 
diverso. 


Ma altre questioni sono sollevate dal Grion nelle pagine citate, che 
richiedono la nostra attenzione. 
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1. La conoscenza del latino. Riassumo quel che ho scritto per un’altra 
rivista. Notiamo anzitutto che, secondo la testimonianza di Raimondo (Leg. 
ma., 113), la S. fece il primo tentativo d’imparare l’alfabeto latino quando 
era già terziaria; dopo diverse settimane, visto vano ogni sforzo umano 
di avere la capacità sufficiente almeno alla lettura dei libri liturgici, ri- 


corse al cielo ed ottenne di saper leggere il latino, pur senza saperlo sil- 


labare né parlare. Mettiamo pure che questo fatto sia avvenuto poco 
tempo dopo l'ammissione nel Terz'Ordine (quindi tra il 1363 e il 1364), 
è certo che fino a quel momento non conosceva neppure l’alfabeto latino; 
e inoltre, molti anni dopo, nel 1376 ad Avignone, dovette ricorrere alla 
mediazione di Raimondo come interpetre per conversare col Papa, « perché 
lei non conosceva il latino e il Pontefice non sapeva l'italiano » (Leg. ma,, 
152; in verità, come ha notato la Denis-Boulet, il Papa sapeva un po’ di 
italiano, avendo da giovane soggiornato in Italia, ma era come il latino 
di C., cioè insufficiente a sostenere una conversazione). E ciò dopo oltre 
dieci anni di pratica coi libri liturgici e scritturistici! Se a quel momento 
— quasi trentenne — avesse già letto e assimilato l’Arbor vitae, come 
pretende il p. G., Essa doveva sapersi servire del latino. Invece mai ha 
dettato in questa lingua, neppure per indirizzarsi a personaggi che non 
potevano intendere il suo toscano (come a Gregorio IX, al re d’ Unghe- 
ria, al duca d’Angiò). Si osserva che una volta, nel 1374, C. domandò al 
Caffarini se, in un salmo, si doveva dire « ablactatus » col b, o « adlacta- 
tus » col d (Grottanelli, Leggenda minore e lettere di discepoli, Bologna, 
1868, p. 253 ss.); dunque, se notava queste sottigliezze, doveva conoscere 
la lingua. Ma a me non pare un gran che. Oltre al fatto che la distin- 
zione tra ab e ad si impara al primo anno di latino, domande simili me 
le sono sentito rivolgere da buoni laici, profani del latino e incapaci di 
leggere e capire il messale senza traduzione. 

Ecco la posizione. Ora il p. G. decide che la sedicenne Mantellata, 


principiante di latino, nel 1363-64, fa conoscenza con l’eremita inglese 


Guglielmo da Fleete, che da poco viveva a Lecceto presso Siena, parla 
con lui in latino, poiché egli ancora molti anni dopo era inesperto della 
nostra lingua (cfr. Grion, p. 281), e in latino ne riceve due appunti dot- 
trinali — la Visione e il Documento spirituale — col consiglio di leggere 
l’Arbor vitae, consiglio ch’ Ella mette subito in pratica. Ciò che, dunque, 
non era capace di fare dopo, cioè discorrere in latino con Papa Gre- 
gorio, lo faceva dieci anni prima col solitario agostiniano; e alla presenza 
di un domenicano le viene suggerita la lettura di un libro di un ribelle 
« spirituale »: ecco la logica dove arriva! 

Il nostro A., per spiegare la Visione, da lui cambiata in un appunto 
scritto, cita tra l’altro il c. 100 del Dialogo, che corrisponde al Documento 
(notare il diverso grado di somiglianza col capitolo dell’Arbor vitae 
confrontato nell’app. 62), dove si legge: «...la dottrina la quale tu sai 
che al principio della vita tua ti fu data dalla Verità mia, dimandando 
tu con grande desiderio di volere venire a perfetta purità. Pensando tu 
in che modo vi potessi venire, sai che ti fu risposto, essendo tu ador- 
mentata, sopra questo desiderio, non tanto che nella mente, ma nel suono 
dell’orecchia tua rinsonò la voce, in tanto che, se bene ti ricorda, tu ri- 
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tornasti al sentimento tuo del corpo tuo, dicendoti la mia Verità...». 
Qui il p. G. si domanda: « Non si sarebbe servita la Verità della bocca 
di fra Guglielmo da Fleete e del suo scritto per giungere con il suono 
all’orecchia e con la scrittura alla mente di Caterina? Oggi può sem- 
brare una strana esegesi questa, mentre allora, come si è notato a suo 
luogo, era il modo di parlare dell'ambiente » (p. 282). Tutto può essere, 
aggiungo io, ma un monaco che sveglia una ragazza (ma dov’era?) per 
darle un’istruzione spirituale, non mi pare verosimile né naturale. 

Isomma tutto fa pensare che S. C. ha avuto una conoscenza del 
latino tardiva e insufficiente a farle sostenere una conversazione e a farle 
leggere un libro grande come un messale. A questo s’aggiunga che, senza 
una specifica conoscenza della lingua di Roma, anche un competente di 
paleografia farebbe una dura fatica per decifrare un manoscritto latino 
trecentesco, con tutte le abbreviazioni e le confusioni delle lettere so- 
miglianti; figurarsi se ciò non era difficile per una donna senza studio 
come la Figlia del tintore. 

2. Guglielmo da Fleete. Di questo agostiniano inglese, detto- il Bac- 
celliere per il suo titolo di studio, e giunto a Siena verso il 1361 o 62, 
si sa che faceva vita solitaria nei boschi di Lecceto e Selva del Lago e 
che si era conquistata fama di dotto e di santo. Cristoforo di Gano scrisse 
ch’egli aveva un’immensa venerazione per C.; l’autore dei Miracoli scri- 
veva che l'ammirazione era reciproca, sebbene non si fossero veduti. Tut- 
tavia è probabile che qualche incontro fra i due sia avvenuto anche prima 
del ’74; ma il fatto non può essere esagerato, senza andare contro le 
testimonianze concordi, che fanno dell’inglese un geloso custode della 
solitudine. Soprattutto nei primi anni è improbabile un loro incontro, per 
molte ragioni: arrivato da poco a Lecceto, il Baccelliere non poteva es- 
sersi acquistato fama di dottrina e di santità in così poco tempo e vivendo 
solitario; non sapendo parlar toscano, fuggiva la conversazione delle 
genti; d’altra parte C. allora era troppo giovane e ignara del latino, per 
poter andare a disturbare, lei donna, un uomo così ragguardevole e così 
chiuso; inoltre Lei stessa visse ritirata fra casa e chiesa fino al 1368, 
controllata severamente dal suo confessore specialmente nei suoi rap- 
portì con estranei, e passava le sue giornate tra preghiere, faccende do- 
mestiche, lotta contro le tentazioni e forse qualche lettura. In queste con- 
dizioni il p. G. vorrebbe che fra Guglielmo fosse subito diventato il vero 
padre spirituale di C., facendo supporre che in un paio d’anni l’eremita 
salisse a gran fama, leggesse l’Arbor vitae e se ne entusiasmasse tanto, 
da propagarne le idee (ma dove sono nelle sue lettere le tracce di questa 
lettura e della dottrina assorbitavi?) e da suggerirne la lettura perfino a 
una ragazza com’era allora la Santa. Troppe incongruenze. 

Ma, si dice, c’è il Documento spirituale, che si riferisce a quest’epoca, 
come conferma il Dial. c. 100, e che è stato redatto dal Baccelliere. Va 
bene, prendiamo tutto questo per certo. Ma quando è stato narrato o 
scritto? E’ troppo semplice dire: il pensiero o il fatto risale a questi, 
dunque è stato scritto nello stesso tempo. Infatti ho citato avanti altri 
esempi di fatti e di pensieri, messi in iscritto solo molti anni dopo tra 
le opere della S. (v. la dottrina delle tentazioni e quella dei dolori men- 
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tali e del desiderio infinito di Gesù). Niente vieta di credere che la re- 
dazione del Documento risalga davvero, come vuole il manoscritto, al 
1376 o giù di lì, quando è ragionevole pensare che i rapporti tra i due 
fossero più frequenti, e la fama di C. può giustificare il fatto di un uomo 
come il Da Fleete che ne riassume il pensiero. Quel che è certo, per chi 
legge senza pregiudizi, che tale scritto è un concentrato di quella tipica 
dottrina cateriniana del conoscimento di sé e di Dio e dell’odio di sé, che 
non è d’ispirazione ubertiniana ma tutt'al più cavalchiana. 

Che dire poi di fra Guglielmo come padre della famiglia cateriniana? 
L’opinione è contro il buon senso, perché tale famiglia si raccoglieva solo 
nel nome della « Mamma » e non aveva un padre, neppure tra i con- 
fessori domenicani. Niente di giuridico e di « ufficiale », ma solo vincolo 
era il fascino spirituale della S. e la fiducia che si aveva nelle sue pre- 
ghiere e nei suoi consigli, senza che nessuno potesse affiancarsi a Lei in 
questo. L’inglese, così come Neri di Landoccio ed altri, furono interme- 
diari per portare nuovi figli alla Mamma, ma non si arrogarono una 
paternità a fianco di Lei. Del resto si veda come Neri chiede tale affi- 
liazione per lettera da Asciano, ispirato senz’altri preamboli né media- 
tori, e forse è uno dei primi (v. lett. 23 dell’ed. Dupré-Thes., del 1372- 
73). Il francescano Lazzarino, presentato dal Dominici, cambiò le sue 
idee appena ebbe parlato con la S. e nello stesso tempo fu ammesso tra 
i suoi figli, senza chieder permesso ad altri (Processo, pp. 333-335). Così 
di molti altri. 

Se Giovanni dalle Celle considera il Baccelliere come padre per averlo 
fatto ammettere (se questa è la sola ragione) tra i figli di Caterina, questo 
è affar suo. (cfr. Grion, p. 287). Allo stesso modo Luca di Benvenuto 
chiama Neri di Landoccio «padre nostro... et il nostro conducitore ... 
et il nostro maestro » (Grottanelli, op. cit., p. 343 ss.). Che poi, alla morte 
della S., Nigi di Doccio scriva: « Lassò la mamma in sua vece el Baccel- 
liere e Messer Matteo » (Grottanelli, ivi, p. 291), riferendosi certo al 
gruppo rimasto a Siena, ciò prova che Guglielmo non era già prima, 
« padre » della brigata, anzi non aveva di diritto o di fatto nessun posto 
di preminenza, come neppure Ser Matteo, che gli viene affiancato. D’altra 
parte, Caterina stessa scriveva a fra Raimondo: « Raccomandovi tutti i 
miei figliuoli e figliuole, che voi ne abbiate buona cura, che il lupo in- 
fernale non me ne toglia neuna » (lett. 226 diretta ad Avignone nel 1276). 

Quanto all’azione politica, farne ispirazione un eremita è un contro- 
senso. E su quale base poi? Sulla consonanza di alcuni temi dei loro 
scritti: riforma della chiesa, « santo passaggio », temi non certo esclusivi 
né dell’uno né dell’altra, per cui non si sa chi dei due ha ispirato l’altro. 
Su questi argomenti chi crederebbe che un uomo restio all’azione spin- 
gesse proprio una donna giovane, cioè una persona logicamente meno 
indicata di lui per opere simili? 

Inoltre le lettere della S. son lì a provare che l’iniziativa era di Lei, 
nell’azione apostolica e politica: quando infatti Ella fece invitare Gu- 
glielmo, con altri servi di Dio, da Urbano VI per la difesa del vero Papa. 
(cfr. lett. 326), l’eremita non si mosse per amore della solitudine. « Troppo 
sta attaccato leggiero lo spirito, se per mutar di luogo si perde », rim- 
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brottò la S. (lett. 328). Il p. G. invece preferisce ragionare su queste 
induzioni: il Papa manda ai primi del ’74 il vescovo Alfonso di Valda- 
terra a parlare a C. in Siena, forse perché di Lei gli aveva accennato lo 
stesso vescovo, il quale forse cercava un’altra anima santa da sostituire 
alla scomparsa sua penitente S. Brigida; al Valdaterra forse aveva par- 
lato della Senese l’eremita di Lecceto, agostiniano come lui: dunque que- 
sta è la via per cui sicuramente fra Guglielmo l’ha spinta nella politica 
ecclesiastica (v. p. 291-292). Ma di Caterina ne parlavano già molti, 
anche fuori di Siena; a Firenze nel 1272 si discuteva la sua opera per 


‘il «santo passaggio », come dimostrano le lettere del vallombrosano Dalle 


Celle. Ad Avignone, oltre le informazioni del legato Card. d’ Estaing e 
dell’ab. di Lezat, che avevano avuto lettere dalla Santa, c’era il medico 
del Papa, il senese ser Francesco Casini (v. lett. 244 a lui e nota nell’ed- 
Nuscial.). Oltre il fatto che lo stesso Valdaterra, già agostiniano e d’o- 
rigine o parentela senese, aveva molte vie per sapere di persone e fatti 
di Siena, mentre non si sa se conoscesse il confratello inglese che s’era 
rifugiato in quei dintorni. 

Insomma l’aver difeso C. presso Giovanni dalle Celle, l’aver man- 
dato a Lei peccatori da convertire o figli spirituali da adottare, e cose 
simili che non pochi hanno fatto, non provano altro che l'ammirazione 
del Baccelliere per la Mantellata, non un ufficio di padre o direttore o 
maestro riguardo a Lei. 

Del resto, Caterina gli ha diretto sei lettere (nell’ed. Misciatelli lett. 
64, 66, 77, 227, 292, 326), nelle quali niente rivela la discepola che si 
confida, che narra le sue difficoltà e le sue pene, che chiede consiglio; 
tutt'altro: la S. lo rimprovera, gli spiega come deve obbedire quando gli 
vien comandato di dir messa, o gli scrive in modo così distaccato e im- 
personale, che una lettera a lui diretta, la 64, può entrare a far parte 
di un’altra diretta alla mantellata Daniella d’Orvieto! 

Naturalmente con ciò non si nega che C. abbia conosciuto e ap- 
prezzato l’agostiniano, abbia avuto colloqui spirituali con lui, gli abbia 
chiesto anche consiglio e istruzione in qualche caso particolare, che è 
impossibile individuare; ma ciò è ben diverso dal farne il vero maestro 
e padre di Lei, prima e dopo la comparsa di Raimondo. 

3. I Domenicani e la formazione di Caterina. Sta il fatto che, se c’è 
un documento esplicito sulla direzione della nostra S., esso è la bolla 


‘papale del 17 agosto 1376 (cfr. Laurent, Documenti, n. 14), la quale con- 


ferma fra Raimondo da Capua, già nominato dal Maestro generale del- 
l'Ordine, come direttore di « Caterina e delle sue compagne » per l’opera 
che essa svolge a vantaggio « delle anime, del passaggio d’oltre mare e 
della Chiesa », con tutti i poteri d’autorità e di magistero necessari al 
caso. Perciò C. considerò sempre Raimondo, insieme col primo confessore 
fra Tommaso della Fonte, come il vero « padre dell’anima sua », datole 
dalla Vergine Maria (cfr. lett. 226) e per l'uno e l’altro pregava così: 
Anco ti fo un’altra petizione per le due colonne de’ padri che m’hai posti 
in terra a guardia e dottrina di me » (Dial., c. 108). 

E’ indubitato che i Domenicani sono stati accanto a Lei per tutta la 
sua vita, come confessòri, direttori delle Mantellate, cooperatori di Lei. 
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Quale apporto hanno dato essi alla sua formazione culturale? A sentire 
il p. G., quasi nulla: « E’ interessante notare anzitutto come nessuna fonte 


| parli di un qualsiasi ‘insegnamento’ dei confessori a Caterina, salvo il 
caso del B. Raimondo a proposito della comunione frequente » (p. 268). 


Poco dopo, rilevato, che il confessore degli anni della formazione, fra 
Tommaso, era tutt'altro che dotto, conclude: « Perciò, stando alle fonti, 
non si ha alcun argomento in favore di un insegnamento diretto dei con- 
fessori o dei domenicani nella formazione spirituale della Mantellata » 
(p. 269). Un’affermazione ‘simile è più incredibile che il dire: C. ha avuto 
tutti i pensieri dallo Spirito Santo. 

Intendiamoci: se per insegnamento s’intende una scuola regolare, al- 
lora è vero che C. non ha avuto mai lezioni di teologia da nessuno. Ma 
chi ha mai detto il contrario? 

Se invece per insegnamento s’intende qualunque modo d’istruire, al- 
lora non una ma mille volte è stata istruita dai Domenicani, come le 
fonti ci dicono. Infatti ogni mattina la giovane Mantellata andava a 
S. Domenico, dove ogni mattina c’era la predica (cfr. Supplementum, 
IL. Il c. 6, n. 24, 37, 38, 45, 53; trad. Tinagli, pp. 163-173). Secondo la 
Regola delle Terziarie, c'era adunanza mensile con istruzione ogni primo 
venerdì del mese (cfr. Regola, c. XX; ed. Laurent nel Vol. 21 dei Fon- 
tes..., p. 177). E’ necessario presentare i registri delle presenze? Ca- 
terina era là, fedelmente, per diversi anni, attenta a tutto quel che si 
diceva, come lo era leggendo i libri che le eran permessi. Se, con tutto 
ciò, i Domenicani non le hanno insegnato niente, vuol dire o che essi 
non dicevano nulla o che Lei non ascoltava né capiva. Senza contare le 
frequenti confessioni e i non rari colloqui con diversi frati domenicani 
(cfr. per es., Supplementum, trad. cit., p. 109 e 118), in cui la Santa ri- 
spondeva ma certo ascoltava anche. 

Per sapere che cosa può aver imparato da queste istruzioni pubbliche 
quotidiane, si dovrebbero conoscere molte cose: chi erano i predicatori in 
S. Domenico di Siena; qual’era la cultura dei frati del convento a quel 
tempo; che cosa e come si usava predicare allora nelle chiese dei frati; 
che cosa della forma e del pensiero di tali prediche è rimasto nelle opere 
cateriniane. Ecco dei punti importanti, che il p. G. non mostra di aver 
tentato d’esplorare. Eppure, in uno studio delle fonti, era una ricerca 
necessaria, per valutare giustamente gli influssi genuini ed evitare l’er- 
rore, spesso incorso, di attribuire a una fonte particolare un pensiero 
comune. 

Troppo lungo, e qui inopportuno, sarebbe lo studio di questi punti. 


Accenno sommarie indicazioni, rimandando una volta per sempre alle 


migliori storie letterarie del nostro Trecento, all'opera del Galletti sul- 
l’Oratoria (nella Storia dei generi letterari, dell’ed. Vallardi), alle mo- 
nografie dei pp. Mandonnet e Walz sulla storia dell’Ordine, ai due volumi 
del p. Masetti (Monumenta et antiquitates... in romana provincia, Roma, 
1864) e alle enciclopedie cattoliche. 

A S. Domenico c’era una predicazione ordinaria, tenuta da uno dei 
religiosi del convento, spesso su argomenti continuati di spiegazioni evan- 
geliche o d’istruzioni dommatiche e morali; e ce n’era una straordinaria 
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nelle occasioni di alcune feste e nei cicli d’avvento e di quaresima, per 
cui spesso venivano ottimi predicatori da altri conventi. Come per ogni 
attività intellettuale, il lettore (cioè il direttore degli studi, che per re- 
gola ci doveva essere in ogni convento priorale) sorvegliava la serietà 
della predicazione, essendo questa una delle attività principali dell'Ordine. 
E, sebbene Siena non fosse un importante centro di studi domenicani, 
come lo erano Bologna e Firenze, pure aveva avutò pochi anni prima dei 
buoni « lettori », come Jacopo Passavanti (l’autore del famoso Specchio 
di vera penitenza, una delle probabili ma superficiali letture di C.) e 
Jacopo Cini detto di S. Andrea e, all’epoca cateriniana, ebbe Angelo 
Adimari, Raimondo da Capua e Bartolomeo Dominici. 

Che cosa e come si usasse predicare tra i domenicani toscani, si può 
vedere da ciò che ne è rimasto, in questo secolo, delle prediche di Gior- 
dano da Rivalto o da Pisa, di Remigio Girolami, del Passavanti, di Gio- 
vanni da S. Gimignano, ecc. Una predicazione a volte fitta di distinzioni, 
ma in genere pratica e dalla sostanza tradizionale, sostanza assicurata 
dalle numerose citazioni patristiche estratte spesso dalle centurie in voga, 
come la Catena aurea di S. Tommaso. Dottrina in genere agostiniana, come 
lo era la scuola finché la Somma non ebbe il predominio dell’insegna- 
mento (sec. XV e XVI). 

Che cosa ci sia rimasto di questa predicazione -negli scritti cateri- 
niani, è difficile determinarlo senza un’analisi sottile e particolareggiata, 
che il p. G. spero vorrà fare in una seconda edizione del suo studio. In- 
tanto è bene notare che la forma del sermone medioevale è entrata tal- 
mente nell’abitudine della S. ascoltatrice, che essa, come ha notato il 
Festa (nella rivista « Studi cateriniani », a. XVI, 1938, pp. 20 ss.), ne ha 
fatto l’ordito delle sue lettere. Di lì ha preso anche l’amore a certe di- 
visioni e distinzioni, come: generale e particolare, interno ed esterno, 
attualmente e mentalmente, per grazia e non per debito, corporale e spi- 
rituale. Di lì anche il vezzo delle citazioni, fatte spesso in modo generico: 
«come dicono i dottori; dicono i santi ». A questo proposito osservo che, 
avendo voluto controllare alcune delle frasi più comuni prese dai Padri 
della Chiesa, ho trovato che la scrittrice non mostra mai di conoscere il 
contesto dell’originale. E’ chiaro che non ha letto l’opera da cui vengono, 
ma ha sentito una o più volte quelle frasi, spesso ripetute nelle prediche, 
o le ha lette nei libri spirituali. Così si spiega come a volte Ella sbagli 
nell’attribuzione dei detti, come quando assegna a S. Paolo la frase di 


una chiosa letta nel Cavalca «non cessa d’orare chi non cessa di bene: 


adoperare » (Dial. c. 66); e attribuisce a Dio parole di S. Agostino (lett. 
29, il «servire Deo regnare est»; lett. 148, «e per questa libertà Dio 
dice: Io creai te senza te; ma io non ti salverò senza te »). Ciò mi ha 
confermato nella convinzione che le letture della S. sono state estrema- 
mente poche e non di carattere colto né in latino, non avendo mai trovato 
un passo tradotto proprio da Lei. 

Quanto ai concetti, domanderò: la cultura teologica, più che discreta 
per una donna di quei tempi, dove se l’è fatta.C., nelle rare conversa- 
zioni con William Fleete o ‘nella lettura dell’Arbor vitae? E’ chiaro che 
essa trascende le nozioni sparse in quest'opera, ed anche quelle che si 
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trovano in libri sicuramente letti da Lei, come quelli del Cavalca. Inol- 
tre, lo studio della catechetica medioevale (v. Dict. théol. cath., voci: 
Catéchèse e Catechisme) mostra che l’istruzione catechistica per i fedeli 
comprendeva allora le nozioni del Credo, i comandamenti, i vizi capitali, 
le virtù teologali e cardinali, i sacramenti. Chi ha dato alla Figlia di Lapa 
questa istruzione? Suppongo i domenicani che l’hanno guidata fin dalla 
infanzia. E tutto ciò che eccede l’elementare conoscenza di quelle no- 
zioni, nel suo complesso, viene dalle loro prediche o istruzioni e non da 
altri, poiché negli anni della formazione il suo primo confessore ordi- 
nario non le permetteva di andare in altre chiese, salvo forse rare occa- 
sioni, neppure per ascoltare la Messa (cfr. Supplementum, L. II. c. 6, 
n. 54; trad. Tinagli, p. 185). 

Non era naturale che i biografi della Santa presentassero se stessi 
come suoi istruttori, essendo stati testimoni dell’opera della grazia in Lei, 
opera molto più grande della loro. A quale scopo riferire delle conver- 
sazioni, in cui essi parlavano solo il freddo linguaggio tecnico della teo- 
logia, se essi quasi non lo riconoscevano più sulla lingua di Lei, trasfor- 
mato in linguaggio nuovo nell’espressione vitale, propria dell’anima che 
si congiungeva con la realtà esistente oltre la forma verbale?. Neppure 
le loro lettere ci sono state conservate, lettere certo a volte a Lei dirette. 
C’è rimasta solo quella del Caffarini sull’ablactatusj è del 1374 e viene 
da Prato ed è molto significativa perché dimostra che la S. chiedeva spie- 
gazioni ai suoi confratelli, che questi gliele davano e, cosa più interes- 
sante, le sunteggiavano interi discorsi di S. Agostino, in italiano (cfr. 
Grottanelli, op. cit., pp. 253-258). Non era necessario ricorrere agli ago- 
stiniani per farle conoscere il Dottore africano. 

Aggiungete a questo la lettura frequente e meditata di autori dome- 
nicani, soprattutto del Cavalca, e avrete un’idea dell'apporto preponde- 
rante dato sicuramente dai domenicani nella formazione spirituale e in- 
tellettuale della gloriosa loro consorella. Chi le ha fatto conoscere in ma- 
niera fedele alle tradizioni la storia di S. Domenico e di altri Santi del- 
l'Ordine — S. Tommaso, S. Pietro martire, in Dial. c. 158; S. Agnese da 
Montepulciano in Dial. c. 149 e diverse lettere — se non le letture e le 
prediche dei suoi confratelli? Il panegirico ch’ Ella tesse del Fondatore 
e del suo Ordine (loc. cit.) raccoglie gli elementi contenuti nei primi 
cronisti domenicani, soprattutto nelle Vitae Fratrum di Gerard de Fra- 
chet, con quella insistenza sulla semplicità e la povertà che le caratte- 
rizza e che è antistorico considerare, in Caterina, « di sapore ubertiniano » 
(Grion, 333). La visione invece raccontata da Raimondo — e ugualmente 
dal Supplemento e dal Dominici — è una rappresentazione mistica della 
missione spirituale del Padre dei Predicatori, che non è affatto in con- 
trasto col panegirico del Dialogo. Invece di esagerare le apparenti diffe- 
renze di concetti tra la S. e il suo biografo — uno stesso predicatore può 
fare due panegirici diversi sullo stesso Santo; e che dire della differenza 
tra la lett. 61 e Dial. c. 149 nel parlare di S. Agnese? — perché non notare 
l’immagine della «navicella » degli ordini, presa da una visione di S. 
Agnese narrata da Raimondo (Leg. S. Agnetis de Montepolitiano, n. 34, 
in AA. SS., aprilis 20)? 
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Il nostro Autore ha fatto un futile tentativo di caratterizzare Ca- 
terina come « mistica domenicana » (pp. 344-347), dopo averla detratta 
dall'influenza intellettuale dell'Ordine. Inutile riparazione. La Santa se- 
nese è « mistica domenicana » come lo sono il B. Enrico Susone e il Tau- 
lero, il Cavalca e il Passavanti; direi che lo è più come componente che 
come seguace dello spirito tradizionale dell’Ordine. 


Il Tomismo di Santa Caterina. 


Se Caterina ha appreso tanto dai domenicani, dirà qualcuno, dunque 
è certo tomista. : 

Su questo punto, convengo col p. G. (pp. 334-343) si sono scritte 
molte cose per lo meno inutili, con faciloneria e superficialità. Bisogna 
guardarsi bene dalle classificazioni generiche. Gli scrittori volgari dome-. 
nicani del Due e del Trecento non sono, strettamente parlando, dei tomisti, 
ma piuttosto degli eclettici o, come Mario Apollonio (Uomini e forme 
nella cultura italiana delle origini, 2 ed. Firenze 1943, p. 71) li definisce, 
dei sincretisti, in contrapposto allo spirito individualista francescano. 1 

E’ certo che C. non ha mai letto o studiato le opere dell’Aquinate, 
che per la forma scolastica e per la lingua latina non erano a Lei acces- 
sibili. Ma non è ugualmente certo che il complesso della comune dottrina 
cristiana con qualche pensiero proprio di lui non Le sia pervenuto, per 
mezzo dei suoi confessori e maestri domenicani; precisamente quei pen- 
sieri che potevano passare nella predicazione popolare e nelle conversa- 
zioni con una persona digiuna di filosofia. Perciò un giudizio sicuro non 
si può dare, se non facendo uno studio coscienzioso del pensiero di co- 
loro che possono aver più direttamente influito sulla cultura di S. C., so- 
prattutto fra i domenicani. Questo non mostra d’averlo fatto il p. G.; e 
ciò era tanto più desiderabile da lui, domenicano. Egli invece dice che 
con l’influsso dell’agostiniano fra Guglielmo «si spiega la posizione ago- 
stiniana di Caterina » (p. 283), come se lo studio di S. Agostino fosse una 
privativa dei frati agostiniani; e poi arriva a questa conclusione: « La 
prova evidente della dipendenza di Caterina dal libro ubertiniano anzichè 
dal testo di S. Tommaso è fornita dal fatto che non si saprebbe indicare 
una dottrina ’ tomista’ della Somma Teologica nelle opere della Mantel- 
lata, non esistente nelle fonti storiche, soprattutto nell’Arbor vitae, impre- 
gneta dello spirito di quest’ultimo » (p. 343: io sottolineo). 

Quest'ultima affermazione, dopo tutto il sopra detto, si può ritorcere: 
Poichè non è probabile da parte di C. la conoscenza dell’opera suddetta, 
tutti i pensieri tomistici di Lei, che sembravano d’origine ubertiniana, sono 
invece genuinamente di fonte domenicana e tomistica. Ma dato che an- 
che il Canet ha scritto con sicumera: «Il n’y a pas chez sainte Cathe- 
rine un mot, je dis un seul mot, qui décèle une influence spécifiquement 
thomiste » (Fawtier et Canet: La double expérience de Catherine Benin- 
casa, Paris 1948, p. 248), son costretto a fare qualche precisazione. 

Ho detto che S. C. non ha letto le opere di S. Tommaso. Le diver- 
genze notate, secondo la sua predilezione, dal p. G. — non accolgo quella 
sulla mortificazione, poichè sul punto l’ insegnamento di C. è pieno di u- 
mana discrezione, v. lett. 213, non aliena dalla « spiritualità pratica del- 
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l’Aquinate » — dimostrano non diversità cosciente e motivata di opinioni, 
ma vera mancanza di conoscenza diretta dell'uno da parte dell’altra. Per 
esempio, volendo aggiungere qualche particolare, la Senese non conosce 
il tipico concetto tomista della carità come amicizia, pur mettendo l’amore 
d’amico tra i gradi della carità; chiama angeli i sacerdoti per motivi ispi- 
‘rati al Cavalca, ma non perchè sono in mezzo tra Dio e l’uomo, come 
spiega l’Angelico (III, 22, 4 ad 1); non ha chiara la distinzione dell’ani- 
ma dalle potenze, della grazia dalla carità; usa l'esempio del sole nello 
specchio per spiegare la presenza eucaristica (Dial. c. 110), esempio ri- 
pudiato nella Somma (III, 76, 3) ecc. 

Ci sono pensieri che divergono dalla Somma ma concordano col com- 
mento alle Sentenze di Pietro Lombardo. Qui si può sentire forse la scuola 
del Passavanti e dell’Adimari, di Jacopo Cini e del Dominici, il ‘quale, 
come gli altri, « leggeva le Sentenze » (come dice di sè nel Processo ca- 
stellano, p. 331), pur tenendo conto della disciplina dell’Ordine, che fin 
dal 1309 a Saragozza aveva stabilito che si seguisse la dottrina di S. Tom- 
maso come norma degli studi conventuali. Non ho avuto tempo di stu- 
diare a fondo il manoscritto della Comunale di Siena, che ci conserva il 
cofso sulle Sentenze fatto dal Cini (su questi v. I Necrologi di S. Dome- 
nico, ed. Laurent, vol. 20 dei Fontes; e Masetti, op. cit., vol. I, pp. 331-335), 
ma ho potuto riscontrarvi il metodo usato, cioè sostanziale fedeltà a Pie- 
tro Lombardo, tenendo forse un po’ d’occhio il commento di S. Tomma- 
so più che la Somma. Penso che, nel periodo cateriniano, questo in gran 
parte fosse il tomismo reperibile nel convento senese. Di qui viene, cre- 
do, la dottrina cateriniana della carità madre (per i teologi, forma) di tut- 
te le virtù, ma non ben distinta dalla grazia e dallo Spirito Santo (Dial. 
c. 75 e passim). Di qui anche la concezione agostiniana delle tre potenze 
dell'anima come immagine della Trinità, concezione corretta nella Som- 
ma con qualche rispettosa concessione a S. Agostino, là dove l’Angelico 
dice che l’immagine si trova principalmente negli atti e secondariamente 
nelle potenze (1, 93, 7) e spiega che il Vescovo d’Ippona intendeva par- 
lare delle potenze non in istato d’abito ma di atto (ivi, ad 3) 

Tuttavia c’è qualcosa del tomismo, quello della maturità. Non ce’ il- 
ludiamo di trovarlo sulla falsariga delle 24 Tesi: bisognerebbe trascinare 
la Mantellata nelle discussioni di « scuola », che erano ignote a Lei e for- 
se anche a una buona parte dei religiosi dei diversi ordini esistenti allo- 
ra in Siena (Non erano ignote invece le dispute degli Spirituali e dei 
Fraticelli, avendo essi causato disordini nel senese occupando a forza il 
convento d’Asciano nel 1312, mentre a Firenze erano proprio allora com- 
battuti da Giovanni delle Celle; per cui era improbabile la diffusione del- 
l’ Arbor vitae in tale ambiente nel tempo di cui parliamo). D’altra parte, 
attraverso la predicazione domenicana non poteva passare altro che la 
dottrina comunemente accettata e tutto ciò che era comprensibile per un 
pubblico comune: quindi le alte tesi metafisiche e le opinioni scolastiche 
non vi avevano posto (altrimenti sembravano esibizioni di vana scienza) 
e non potevano perciò esser note a Caterina. Passiamo in rassegna qual- 


che pensiero, possibilmente fra quelli della Somma e non esistenti nel- 


l’ Arbor vitae. 
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Ho già provato che s’inganna il Grion quando vuole identificare il 
noto principio «Io sono Colui che sono, tu sei colei che non è» in un 
pensiero agostiniano-ubertiniano. La Mantellata ne fa spessissimo uso, 


.esprimendosi con termini che hanno del filosofico: « Io so’ Colui che so’; 


e voi non sète per voi medesimi se non quanto sete fatti da me, il quale 
so’ Creatore di tutte le cose che partecipano essere » (Dial., c. 18); « Io. 
so’ colui che so’, ed essi sonno quegli che non sonno: l’essere loro hanno 
ricevuto dalla mia bontà e ogni grazia che è posta sopra l’essere » (ivi, 
c. 119). La nostra nullità di creature, dunque, non viene inizialmente dal 
peccato, come vuole Ub., ma dall’aver ricevuto tutto l’essere da Dio; 
in termini tomisti, qui accennati, Dio è l’essere «a se et per se», noi 
siamo esseri per partecipazione (I, 3, 4). La Santa, da mistica, ne ricava 
molte conseguenze, che non enumero. 


Altrove l’A. ha scritto (p. 254, n. 3): «La frase del Dialogo ’L’in- 
telletto è la più nobile parte dell'anima’ (c. 51, p. 116) traduce la cor- 
rispondente ubertiniana: ’ Virum, secundum Augustinum, vocat .-intel- 
lectum illuminatum, Jesus est enim vir animae...: quare portio superior 
significatur per virum'’». Troppo intelligente! Se è vero infatti che per, C. 


‘ l'intelletto corrisponde al Verbo, però la memoria corrisponde al Padre; 


quindi per C. questa dovrebbe essere la parte superiore dell'anima. La 
frase cateriniana è più naturale che écheggi una di queste espressioni 
tomistiche, facilmente udita in qualche parte: « Inter alias potentias ani- 
mae intellectus altior est » (II II, 83, 3 ad 1); oppure « simpliciter intel- 
lectus est nobilior voluntate » (ivi, 82, 3). Ma prendiamo tutta la frase 
della S.: « L’intelletto è la più nobile parte dell’anima: esso intelletto è 
mosso dall’affetto, e l’intelletto notrica l’affetto » (Dial., c. 51). La seconda 
parte della frase non permette gli arzigogoli del p. G., essendo lo stesso 
che il tomistico « voluntas movet intellectum, sed intellectus specificat 
voluntatem », del luogo citato. A questo s’aggiunga il noto « nil volitum 
quin praecognitum » (che la S. traduce « Chi non conosce, non può ama- 
re », lett. 77), per ricavarne quella psicologia dell'amore che nasce dal 
conoscimento («l'affetto va dietro all’intelletto », Dial; c 967 circ 
85, ecc.): un'intuizione ispirata ai testi tomistici (impossibile citare i pa- 
ralleli troppo numerosi) e fondamentale nella psicologia e nell’ascetica 
cateriniana. 


Sono questi punti di contatto che fanno ritrovare in C. gli elementi 
dell’intellettualismo tomistico, come atteggiamento più che come tesi. 
Nell’ordine soprannaturale, Ella insiste sulla necessità fondamentale della 
fede, la quale condiziona la carità (« pare che tanto sia l’amore, quanta 
è la fede; e tanta la fede, quanto l’amore », lett. 344); sebbene riconosca 
con l’Angelico che la perfezione consiste nella carità (v. i 3 scaloni), 
poiché « ogni perfezione ed ogni virtù procede dalla carità » (Dial., c. 63), 
essendo « la carità, che dà vita a tutte le virtù » (c. 11 e passim); con ciò 
è espressa anche la teoria della connessione delle virtù nella carità. 


Con lui poi è mirabilmente d’accordo nella frase tipica: «la nostra 
beatitudine consiste nella visione di Dio ». Su questo punto voglio ripor- 
tare due brevi passi, che sembrano il riassunto di una lezione tomistica, 
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o meglio di una predica ispirata alla dottrina del Maestro con un tantino 
di enfasi oratoria: . 


«L’anima virtuosa, quando si parte da questa vita, entra a vita 
eterna colla virtù della carità; l’altre virtù in quella vita durabile non 
sono necessarie, e però non vi si portano. Ivi non bisogna la virtù della 
fede, però che l’anima è certificata di quello che credeva; e non vi 
bisogna speranza, però che ella ha quello che sperava d’avere. E così 
tutte l’altre virtù, le quali in questa vita ci conviene avere, e senz’esse 
saremmo privati di Dio [nella lett. 104 aggiunge che in cielo si trae 
il frutto di tutte le altre virtù]; e ivi bisogna solo la carità, cioè l’a- 
more: però che la vita eterna non è altro che amore, col quale gu- 
stiamo Dio coll’essenzia sua. L’amore suo ci ha fatti degni di vederlo 
a faccia a faccia, ’ nel qual vedere sta la nostra beatitudine'» (lett. 345). 


« Ma, poi che l’anima ha lassato el peso del corpo, la volontà sua 
è piena, perché desiderando di vedere me ella mi vede: ‘nella quale 
visione sta la vostra beatitudine. Vedendo cognosce, e cognoscendo 
ama, e amando gusta me sommo eterno Bene... Sì che vedi ch'e’ servi 
miei ricevono beatitudine principalmente in vedere e cognoscere me”. 
La quale visione e cognoscimento lo’ riempie la volontà d’avere ciò 
ch’essa volontà desidera, e così è saziata ...’Ma sappi che ella si sazia 
nel vedere e cognoscere me’, come detto t’ho » (Dial., c. 45). 

Questi pensieri sembrano staccati dal tipico modo aa non 
c'è il richiamo alle tre potenze ma solo coerenza col concetto del cono- 
scere che precede l’amore. Essenza, visione, beatitudine sono termini usati 
qui in un modo diverso, si direbbe quasi senza darsene ragione, senza 
analizzarne i concetti, come chi ripete una tesi così come l’ha sentita 
enunziare: « beatitudo consistit in visione divinae essentiae » (I II, 3, 4). 
La frase si trova anche di passaggio nello Specchio di cr., c. 45: « Ne la 
quale visione consiste tutta la nostra beatitudine ». Caterina non dà una 
giustificazione teologica della tesi, né sembra accennare mai chiaramente 
al lume di gloria, indugia invece a descrivere gli effetti psicologici della 
visione a faccia a faccia (Dial., c. 79), come la sazietà, l'estensione secondo 
i meriti dell’amore, il godere gli uni della felicità degli altri, la ridon- 
danza della felicità dell'anima nel corpo dopo la resurrezione e le qualità 
dei corpi glorificati (Dial., c. 41 e lett. 345): elementi facilmente identi- 
ficabili nella teologia tomista. Punto più caratteristico, e che non mi pare 
si trovi in Ub. e nel Baccelliere, è che la S. è d’accordo con l’Angelico 
(I, 13, 11 ad 2), che S. Paolo ebbe in vita una volta la visione faciale di 
Dio; opinione, com’è noto, non troppo comune (Dial., c. 83), ma facil- 
mente accettata a Siena allora. 

« L'anima di sua natura sempre appetisce bene [Dial., c. 44] e cosa 
buona, ma il suo errore sta in questo, che, perché la tenebra del proprio 
amore le ha tolto il lume, non cerca il bene dove egli è» (lett. 301; 
efr. Dial, c. 44 e 51): è un enunciato che richiama subito alla mente il 
tomistico « quidquid homo appetit, appetit sub ratione boni » (I II, 1, 6; 
e q. 8, 1), dove il termine scolastico « appetisce » ha sostituito il vero 
« desidera » (Dial., c. 51), più naturale alla Santa. 

Nelle seguenti parole: « quanto più ci accostiamo a Dio tanto più 
partecipiamo della sua bontà, e più sentiamo l’odore delle virtù » (lett. 
203; cfr. Dial. c. 100) si può riconoscere alla lettera il principio dell’An- 
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gelico: « Quanto aliquid magis appropinquat causae influenti, tanto magis 
participat de influentia eius» (III, 7, 9). 

Un'altra tesi di notevole importanza, « amor Dei est infundens et 
creans bonitatem in rebus» (I, 20, 2), trova facile accoglienza nel pen- 
siero di C., non solo a conferma del suo concetto sulla priorità dell'amore 
divino rispetto al nostro («io gli amai senza essere amato da loro », lett. 
272. Dial. c. 108) ma anche più specificamente nel senso dell’assoluta in- 
dipendenza dell'amore di Dio, che non è mosso dalla bontà già esistente 
nelle creature né dai loro meriti, ma esso stesso amando dà loro l’essere 
e la bontà (cfr. Or. 10; Dial. c. 13: « L’amore inestimabile col quale ra- 
guardasti in te medesimo la tua creatura e inamorastiti di lei, e però la 
creasti per amore e destile l’essere acciò che ella gustasse e godesse il 
tuo eterno bene »; cfr. lett. 28, con parole quasi identiche e di gran 
precisione teologica); così come Dio ci perdona non perché ne siamo degni 
ma perché Egli ci fa degni di misericordia. Concetto, quest’ultimo, ago- 
stiniano, ma strettamente legato a quello della trascendenza divina che, 
con espressioni a volte diverse ma con pari coerenza, è ovunque affermato 
dai due Domenicani: « di ogni servizio fatto a te, tu ne se’ l'operatore e 
il donatore. Perocchè tu se’ colui che se’; e senza te noi non siamo. Così 
diceva l’Apostolo: Noi non possiamo bene pensare, se non ci fusse dato 
di sopra. Adunque per grazia ci dài, e non per debito: e questo fa il tuo 
smisurato amore, che il tuo medesimo vuoi remunerare a noi» (lett. 318; 


‘cfr. lett. 66. La frase agostiniana «sua dona coronabit, non merita tua », 


Serm. 2 in Ps. 70, PL. 36, 895, è venuta attraverso il Cavalca, Specchio 
di croce, c. 3). Come si vede, la somiglianza di idee abbraccia una vasta 
provincia (cfr. le qa. 19-20-21 della P. I della Somma). 

Sostanzialmente pensiero tomista è il seguente: «...se l’amore fusse 
ritratto. a me, che Io non amasse l’essere vostro, voi non sareste, Ma 
l'amore mio vi creò e l’amore mio vi conserva » (Dial. c. 82; cfr eSAsnhi 
I, 20, 2; e I, 104, 1: questi due articoli, uniti insieme, danno miglior ra- 
gione del detto cateriniano, espresso in termine d’amore, che non il testo 
di S. Agostino, Sup. Gen. ad litt., IV, c. 12, che è in termini di potenza. 
Cfr. C. Gent. III, 65: « Sua igitur voluntas conservatrix est rerum »). Allo 
stesso modo leggiamo avanti: « Nella misericordia tua fummo creati: nella 
misericordia tua fummo ricreati nel sangue del tuo Figliuolo, La miseri- 
cordia tua ci conserva » (Dial. c. 30), pensiero consono a ciò che insegna 
l’Aquinate, che la misericordia di Dio è il motivo di tutte le opere di Dio 
(I21904)% i 

Ho già notato che la dottrina di C. sul peccato originale è più vicina 
a S. Tommaso che ad Ubertino. Com'è noto, secondo il S. Dottore (II II, 
163, 1), causa del primo peccato fu la superbia che portò alla disobbe- 
dienza; lo stesso è per la Mantellata: «e vedrai la cagione che gli tolse 
l’obedienzia imposta a lui da me, Padre eterno: la superbia che escì e fu 
prodotta dall'amore proprio e piacimento della compagna sua » (Dial. 
c. 154). Qui C. combina S. Tommaso col Cavalca, l'evidenza del cui in- 
flusso, che esclude quello d’ Ub., si ha nell’aggiungere al richiamo ago- 
stiniano, cioè al « piacimento della compagna », una riserva che non si 
legge nell’Arbor vitae ma solo nello Specchio di cr., c. 47: « avvegnaché 


vai 
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non credesse però di diventare come Iddio »; e nel Dial, c. 135: « poniamo 
che non credesse però a lei quello che ella diceva ». Gli effetti del peccato 
originale — la marcia o macchia e la margine o inchinamento al peccato, 
e ogni difetto corporale (Dial. c. 14); le spine e le tribolazioni e il mare 
tempestoso della vita e la ribellione della carne (ivi, c. 21); il battesimo 
che toglie la macchia ma non la margine, e la contrazione del peccato al 
momento della concezione (c. 14) -— sono tutti elementi di sana origine 
tomista, non esistenti in modo coerente in Ub. ma appresi a scuola do- 


. menicana. 


Come si vede, pur avendo limitato l’osservazione solo a dottrine par- 
ticolari e specifiche, i pensieri si connettono a tesi abbastanza importanti 
e significative. Tuttavia. devo ancora rilevare che l’esame in queste con- 
dizioni è difficile, trattandosi di una derivazione mediata e non conoscéndo 
il contenuto preciso di quella fonte diretta, che è stata la predicazione 
domenicana in Siena in quel tempo. Inoltre di continuare un elenco di 
luoghi paralleli, prima di finire, preferisco citare qualche caso, nel quale 
solo un’analisi attenta può far individuare la vera fonte, totale o parziale 
che sia. è 

Prendiamo il caso dei sacramenti amministrati da un cattivo ministro. 
L’Angelico e Ub., il Cavalca e C. sono d’accordo nel riconoscerne la va- 
lidità, mentre i Fraticelli avevano insegnato il contrario; ma chi l’ha 
insegnato alla Nostra? Le sue parole lo dicono. Ella usa espressioni to- 
mistiche quando (Dial. c. 115) si serve dell'esempio del Sole che mai si 
macchia, qualunque cosa illumini (cfr. 4 Sent., d. 24, a. 3, q. 1); e parla 
a modo scolastico di « virtù » del sacramento: «la virtù del sacramento 
non riceve alcuna lesione per alcun difetto loro » (lett. 16; cfr. III, 64, 5). 

Il Salvatore in croce « era beato e doloroso », dice la S. (Dial. c. 68 
e 79). Il p. Grion (app. 24, p. 372) crede che l’idea sia presa dall’Arbor 
vitae, dove si dice che fu « viator et comprehensor », come ha insegnato 
S. Tommaso (III, 15, 10). Ma questi ne dava al suo luogo la ragione for- 
male (III, 46, 8), ignorata qui da Ub., distinguendo la parte superiore 
della ragione dall’inferiore. Tale ragione non è ignota a Caterina, come 
si vede chiaramente dalle parole seguenti, da aggiungere a quelle ripor- 
tate dal p. G.: «E però era beato e doloroso, perché la carne sosteneva, 
e la deità pena non poteva patire; neanco l’anima quanto alla parte di 
sopra dell’intelletto » (Dial. c. 78). 

Termino con un confronto sulla dottrina soteriologica, nella quale la 
S. dimostra di avere un pensiero singolarmente chiaro, preciso e orto- 
dosso, indice di ottima scuola. 

«L'uomo è fatto Dio, e Dio è fatto uomo per l’unione della natura 
divina nella natura umana » (Dial. c. 15). Nel domma dell’ Incarnazione, 
come in quello trinitario, C. è sempre coerente coi princìpi e non con- 
fonde mai i termini, come farebbe un profano. Per Lei, s’è visto, tutto 
il valore delle azioni del Cristo dipende da tale unione. Ora per S. Tom- 
maso, nessun uomo poteva soddisfare per i peccati dell'umanità, per due 
ragioni: per l'universalità del peccato e per la gravità infinita di esso: 
« Primo, quia tota humana natura erat per peccatum corrupta, nec bo- 
num alicuius personae, vel etiam plurium, poterat per aequiparantiam 
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totius naturae detrimentum recumpensare; secundo, quia peccatum contra 
Deum commissum quamdam infinitatem habet ex infinitate divinae maje- 
statis: tanto enim offensa est gravior, quanto maior est ille in quem de- 
linquitur » (III, I, 2 ad 2). La discepola — che poteva anche aver sentito 
citare S. Agostino, De Trin., XIII, 13: « Homo purus satisfacere non po- 
terat pro toto genere humano; Deus autem satisfacere non debebat: unde 
oportebat Deum et hominem esse Jesum Christum »; come certo aveva 
letto il Cavalca nei luoghi sopra indicati — sembra riflettere chiaramente 
il ragionamento dell’Angelico quando scrive: « Non potendo sostenere 
pena (e della colpa voleva la divina mia giustizia che n’escisse la pena) 
e non essendo sufficiente puro uomo a satisfare, — che se egli avesse pur 
in alcuna cosa satisfatto, non satisfaceva altro che per sé e non per l’altre 
creature che hanno in loro ragione (benché di questa colpa né per sé 
né per altrui poteva egli satisfare, perché la colpa era fatta contra me 
che so’ infinita bontà) — volendo Io pure restituire l’uomo, el quale era 
indebilito, mandai el Verbo del mio Figliuolo vestito di questa medesima 
natura che voi, massa corrotta d’Adam, acciò che sostenesse pena in quella 
natura medesima che aveva offeso... E così satisfeci alla mia giustizia 
e saziai la divina mia misericordia... Sì che la natura umana, unita con 
la natura divina, fu sufficiente a satisfare per tutta l’umana generazione, 
non solo per la pena che sostenne nella natura finita, cioè della massa 
d’Adam, ma per la virtù della deità eterna, natura divina infinita... Or 
per questo modo fu sufficiente a satisfare la colpa la natura umana: solo 
per virtù della natura divina » (Dial. c. 14; cfr. c. 135. Cfr. anche lett. 71, 
dove C. dice « tramezzatore », con parola trecentesca che è nel Cavalca 
ed altri). E’ indiscutibile che qui la Senese è più vicina a S. Tommaso 
che al testo d’ Ubertino (Grion, app. 22, p. 371 ss.), ricordando che per 
l’Angelico solo l'unione col Verbo fa dell’uomo Cristo un efficace media- 
tore (III, 26, 2), e che perciò l’ Incarnazione esalta insieme la giustizia e 
la misericordia divine (III, 1, 1). Non insisto a ricordare quanto è coe- 
rente a questi pensieri l’immagine del Ponte: « Ma aprite l’occhio dell’in- 
telletto, e vedete che tiene dal cielo alla terra; perocché bene di terra non 
si poteva fare di tanta grandezza che fusse sufficiente a passare il fiume, 
e darvi vita. Sicché esso unì l’altezza del cielo, cioè la natura divina, con 
la terra della vostra umanità » (lett. 272; cfr. Dial. c. 22 e, a proposito 
della visione dell’albero, c. 44). Il principio è applicato al sangue: « Sì 
che ’1 sangue e morte sua, ed in virtù della natura mia divina unita con 
la natura umana, diserroe vita eterna » (Dial. c. 115; cfr. III, 48, 1) e, per 
conseguenza, ai sacramenti: « nel quale sangue vagliono tutti e’ sacra- 
menti, e hanno vita in virtù di questo sangue » (Dial., ivi). 

E° interessante notare come la dottrina della S. sulla redenzione è 
perfettamente ortodossa. In essa nessuna traccia delle teorie obsolete dei 
diritti del demonio e della soddisfazione vicaria, che ancora sono visibili 
nel Cavalca, al c. 29 del libriccino spesso citato. Eppure questo capitolo 
era presente a Caterina, poiché da esso (e non dall’Arbor vitae, com'è 
evidente dalla forma) prese la frase di S. Gregorio (uno dei responsabili, 
come S. Agostino, di tali teorie): « con l’esca della vostra umanità e l'amo 
della mia deità Io presi el demonio,... a distruggere la sua bugia con 
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la quale aveva ingannato l’uomo » (Dial. c. 135). Una volta sembra ra- 
sentare di più il detto cavalchiano, scrivendo: « Gesù... ci ha tratti di 
pregione e della servitudine del demonio [cfr. Specchio di cr., c. 38] che 
ci possedea come suoi, Egli entrò in ricolta e pagatore, e stracciò la carta 
dell’obligazione...» (lett. 69, ed. Dupré-Th., 24). Ma per quanto scriva 
spesso che « noi siamo servi ricomperati », liberati dalle mani del demonio 
(lett. 24, 148, 107), pagati a caro prezzo (lett. 14, 69, 262,...), non dice 
mai che un tal prezzo fu pagato o era dovuto al demonio. Il sangue pre- 
ziosissimo fu sparso largamente per « satisfare al Padre suo » (lett. 71), 
« all’ingiuria del Padre » (lett. 3), all’onore del Padre (lett. 360); per la- 
varci dai peccati che ci fanno schiavi del demonio (lett. 28, ecc.) e per 
manifestarci l’amore di Dio (lett. 78, 279, 304...). Solo un cosciente pos- 
sesso del vero (espresso da S. Tommaso, dopo S. Anselmo, nella q. 48 
della III parte) ha tenuto lontana la Terziaria di Fontebranda dalle 
espressioni erronee che potevano facilmente tentarla. 

Insomma, dirò infine, la meravigliosa facilità e sicurezza con cui la 
Santa si muove nell’intricato edificio della teologia cattolica, prova che 
Ella era assistita da una Guida superiore, ma anche era stata da maestri 
prudenti e sicuri, alla luce riflessa del Dottor Comune. 


Conclusione. 


So di aver detto troppo e poco sull'argomento: poco per tante que- 
stioni toccate, molto per una specie di recensione. Che dire in fondo del 
libro del p. Grion? 

E’ uno studio pieno di coraggio, i cui meriti stanno più nella prima 
che nella seconda parte. E anche in questa, oltre a delle ottime pagine 
sulla composizione del Dialogo, non intendo dire che il resto sia tutto 
lavoro inutile, ma solo profondamente riformabile. A questa parte caduca 
ha nuociuto l’essersi sbrigato troppo presto delle fonti considerate minori, 
comprese quindi quelle assenti; l’insufficiente o addirittura mancante 
impostazione storica delle dottrine toccate; la insufficiente analisi dei 
passi messi a confronto, dei contesti, delle espressioni attribuite a questo 
o a quell’autore; il non aver graduato la maggiore o minore somiglianza 
dei testi; l'aver trascurato un po’ le lettere, che ci possono dare delle 
indicazioni sulle ‘tappe del pensiero cateriniano, sull’evoluzione progres- 
siva della sua mente e sulle letture che vi contribuiscono; il non aver 
dato a sé e al lettore la possibilità di conoscere l’estensione e il contenuto 
della cultura dei religiosi, soprattutto domenicani, in mezzo ai quali 
crebbe e si sviluppò la mente della Santa. 

Inoltre dal libro non si vede qual’è l’apporto di S. Caterina nella 
determinazione del suo pensiero. Anzi lA. ha dichiarato espressamente 
che « è forse più esatto parlare di ’personalità’ che di ’originalità’ nel 
suo atteggiamento di scrittrice » (p. 301). In genere è vero. Ma in par- 
ticolare, crede proprio il p. G. che non si possa citare qualche punto 
veramente originale, frutto delle sue intuizioni? Possibile che in un’anima 
riflessiva e ragionatrice come Lei, le profonde meditazioni in astrazione 
e le frequenti visioni approdassero sempre e in tutto a cose già lette o 
ascoltate? Penso che l’immagine del Ponte, nel suo complesso, è un caso 
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di vera originalità, visto che le supposte fonti additate da lui e da altri 
e da me stesso, non rappresentano un’ispirazione adeguata a quella vasta 
concezione. 

Sorvolo sui frequenti errori tipografici, soprattutto importuni nello 
studio comparato di testi; sulle imperfette indicazioni bibliografiche; sugli 
eccessi di logica. 

Augurando al più presto un’edizione migliorata, concludo che il p. 
Grion ci ha dato un lavoro che è il primo passo reale verso una chiara 
e piena conoscenza del pensiero cateriniano. 

GIACINTO D'URSO O. P. 


LA GRAZIA NELLA DOTTRINA SPIRITUALE 
DI LUIGI CHARDON * 


LA GRAZIA E LA CROCE 

Data l’importanza che ha, nell’opera di Chardon, il rapporto tra la 
grazia e la croce, non sarà inopportuno fare prima una lunga analisi dei 
termini e del loro contenuto, per raccogliere infine i singoli dati in una 
visione sintetica. Potremo così conoscere con maggiore precisione il pen- 
siero del nostro Autore su questo argomento. 

E’ stato detto che tutta « La Croix de Jésus » si può ridurre a poche 
asserzioni, che potrebbero essere formulate così: i Cristiani sussistono 
misticamente nel Cristo (I, II, 23-30); ora, la pienezza della grazia di 
Gesù, considerato come Capo del suo Mistico Corpo, produce nella sua 
anima la tendenza verso la Croce (I, V, 46-51). Dalle due premesse lo- 
gicamente se ne trae la conclusione, che Chardon ci fa meditare ripetu- 
tamente: l’inclinazione, che l’anima di Gesù ha verso la Croce, si realizza 
nelle « anime sante » che compongono il suo Corpo Mistico (I, XVIII, 
126-130 e ss.). 

A questa tesi, che è quella che colpisce il lettore soprattutto nella 
prima parte dell’opera, bisogna aggiungerne altre: la grazia, in quanto 
partecipazione alla santità divina, vuole la separazione da tutto il creato 
(I, XIX, XX, 136-150 e ss.); la. grazia, in quanto induce le tre Divine 
Persone ad abitare nell’anima, esige un amore puro e sconfinato che solo 
si ha quando si è rinunciato effettivamente a tutto: e ciò non è senza croce 
(III, VIII, 431-435). Incominciamo con la prima tesi, che poi confronteremo 
con le altre, per vedere quale è il motivo più profondo che unisce la croce 
alla grazia. 


1° - La « pente ù la croîix», 


Il cristiano in grazia gravita verso la croce perchè membro del Corpo 
Mistico. La grazia che egli partecipa da Gesù conserva lo stesso orien- 
tamento alla sofferenza (« pente à la Croix») che ebbe nel suo Capo 
Divino (I, XVI, 113-120; I, XVII, 126-130). 


Cfr. Sapienza, a. 1953, n. 5-6, pp. 442-455 e a. 1954, n. 1, Pp. 72-84. 
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Questo « dover soffrire » è una conseguenza necessaria dello stato di 
grazia? Si tratta di una necessità morale o fisica? 

Non è facile la ricerca del preciso pensiero di Chardon a questo pro- 
posito. In materia tanto delicata conviene procedere per gradi. 

Anzitutto rileviamo che ci sono affermazioni di carattere generico. 
Tutte le membra del Corpo Mistico devono avere anche una partecipa- 
zione ai dolori di Cristo, per la rassomiglianza che deve intercedere fra 
il Capo e le membra. Rassomiglianza e sofferenza sono direttamente pro- 
porzionali (I, XVII, 126). 

Nel capitolo XVII, che ha titolo « L’inclination que l’àme de Jésus a 
pour la croix, a son exercice dans les àmes saintes qui composent son 
corps mystique », Chardon, dopo aver visto le disposizioni della grazia 
di Cristo « et les rudes obbligations de son ministère; après avoir encore 
« admiré les inclinations violentes et insatiables de son esprit vers la 
« Croix » ... afferma che legittima conclusione sarebbe: le membra del 
Corpo Mistico sono salvate per la rassomiglianza che devono avere con il 
loro Capo; «ils sont sanctifiés par la méme grace laquelle est en lui 
« comme en sa source universelle ... Il faut donc de nécessité, que cette 
« gràce fasse la méme pente et exerce la mème rigueur dans les àmes 
« prédestinées ...» (I, XVII, 126-127) (67). 

Quali ora sono i motivi che, secondo Chardon, fondano questa neces- 
sità della medesima inclinazione verso la croce, tanto nell’anima di Cristo 
quanto in quella dei cristiani? Egli aggiunge immediatamente: « Afin que 
« le Corps Mystique ne paraisse point un tout entièrement monstreux en 
« l’ordre de la grace, où l’esprit de Jésus, serait contraire à soi-méme, 
« tout autre dedans les membres que dedans le Chef, et afin que toutes 
« les parties se ressentent des dispositions et des affections de la tète, par 
« les influences et les épanchements continuels qui en découlent, avec ce 
« département inégal qui fait l’ordre, la distinction et la beauté » (I, 
XVIII, 127). 

Questa è una prima affermazione, il cui valore si estende a tutti i 
cristiani; cioè, tutte le membra del Corpo Mistico, per una convenienza 
morale (ossia per la rassomiglianza che deve intercedere fra capo e mem- 
bra), assieme alla grazia devono avere anche una partecipazione ai do- 
lori di Cristo. 

La rassomiglianza nel dolore tra Cristo e i cristiani è voluta da Dio, 
ed è decretata da tutta l'eternità (I, XVII, 126). Dio vuole così perchè si 
compia il suo provvidenziale disegno di salvezza (I, XVII, 126), perchè 
i dolori, le pene e la morte stessa servano per la sua gloria, e perchè non 
ci sia « un désordre dedans la gràce et parmi les maximes du saint amour»; 
disordine che si verificherebbe se «des membres nourris de délicatesse 
« étaient liés à un Chef percé d’épines » (I, XVII, 126). 

Ora, quando si dice che bisogna rassomigliare a Cristo sofferente per 
un decreto libero di Dio e per esercitare attraverso la sofferenza l’amore 
verso Dio, non si portano delle ragioni che dimostrino che la Croce sia 


(67) Nel suo linguaggio chiama « predestinate » le anime che si son messe con- 


decisione nella via della croce. Cfr. FLoRAND: La Croix de Jésus et la critique, in «La 
Vie Spirituelle », gennaio 1939, suppl. (33-43). 
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fondata nella natura stessa della grazia. Invece sembra indicare una più 
stretta relazione l’affermazione del dovere di rassomigliare a Cristo sof- 
ferente per non creare mostruosità (I, XVII, 127) e, soprattutto, l’affer- 
mazione di una certa proporzionalità tra grado di grazia e grado di soffe- 
renza. Difatti Egli dichiara che più le ‘anime sono elevate nell’unione a 
Cristo « elle contractent plus d’obligation à souffrir; car il y a de la ju- 
« stice que les membres soient sauvés par la ressemblance et par la con- 
« formité qu’ils doivent avoir avec leur Chef» (I, XVII, 126). In questo 
caso, quindi, la rassomiglianza nella vita di croce sembrerebbe fondata 
su una certa esigenza di giustizia. 

Ci sono poi: proposizioni che sembrano indicare una vera necessità 
fisica: « C'est une suite nécessaire qu’elle (la gràce) forme le mèéme amour 
« forgant en l’àme fidéle » (I, XVII, 127). E più chiaramente ancora: è 
« la propriété naturelle de cette gràce d’étre principe de douleur » (I, 
XVII, 128). E ne dà una prova sperimentale: « Le anime più ricche dei 
« doni della grazia « ont aussi en leur vie plus de marques sensibles des 
« croix, tant intérieures qu’extérieures » (I, XVII, 128). 

L’esempio di Maria SS. serve moltissimo a comprendere in quale 
misura Chardon connetta la grazia e la croce. I due privilegi della grazia 
di Maria — affinità con Dio e primato nella filiazione adottiva — sono 
stati ad arte da lui illustrati per ricavarne questa conclusione: alla gran- 
dezza della grazia corrisponde la grandezza della croce. E ciò non per un 
motivo estrinseco, ma per una esigenza intrinseca della grazia. Se Maria 
SS., come si è visto (cfr. cap. II, $ 4), ha una affinità con Dio, la sua 
grazia « doit se ressentir de son inclimation à la croix; non par une sim- 
ple participation, ainsi qu’il arrive en tous ceux qui deviennent saints, 
mais par une affinité très particulièr qui lui est propre, et qui ne se peut 
communiquer à aucune autre créature » (I, XXVI, 186). Se ha il primato 
nell'ordine della filiazione adottiva, deve anche rappresentare « en elle 
méme une plus parfaite imitation des propriétés que a cette gràce en 
l’àme de son Fils» (I, XXVI, 185). 

Che significa, per Chardon, il fatto che Gesù ha ceduto il primato di 
adozione a Colei che per la sua divina affinità era a Lui unita più di qual- 
siasi altra creatura? Null’altro che questo: Ella fu obbligata a sopportare 
in se stessa «les rigoureuses propriétés » che avrebbero accompagnato la 
grazia di adozione in Gesù Cristo e su Lui si sarebbero riversate, se Gesù 
Cristo, anzichè essere solo sorgente della grazia di adozione, avesse avuto 
anche il primato nella stessa grazia (I, XXVIII, 207-208). Tuttavia queste 
«rigoureuses propriétés » della grazia non sono rimaste senza effetto: 
hanno accompagnato la grazia di Colei che ereditava il titolo di « prima 
figlia adottiva »: «...afin que la première personne créée, par quelque 
<« sorte de proportion et de convenance, participe des détresses rigoureuses 
« déchargées sur la seconde Personne incréée, et que, par ce moyen, la 
« nature humaine souffrit toutes les rigueurs possibiles, tant du còté de 
« la Personne divine au Fils de Dieu, que du còté de la personne humaine 
« en sa sainte Mère » (I, XXVIII, 209). 

Ci troviamo quindi di fronte ad una necessità della croce che sembra 
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‘ insita nella natura della grazia e, in queste affermazioni generali, della 
grazia « Christi Redemptoris ». 


2° - Croce e «separazione ». 

Cristo, Capo del Corpo Mistico, partecipa la grazia alle sue membra: 
con le sue inclinazioni, soprattutto con l’inclinazione alla sofferenza. Sta- 
bilito questo, nel cap. XVII del suo 1° Trattenimento, Chardon prova la 
sua conclusione partendo da un altro concetto: quello della partecipa- 
zione alla santità di Dio, la quale esige le separazioni dolorose. 

A quella particolare forma di purificazione che è la separazione da 
tutto ciò che non è Dio per fare aderire l’uomo sempre più alla santità, 
Chardon riduce il concetto di croce: « Quand je parle de croix, j’entend 
« celle qui, par la séparation qu’elle cause dans l’Ame fidèle, la dégage 
« de tout ce qui a le pouvoir de la consoler sensiblement en cette vie » 
(Avertissement, 8). Così dice nella introduzione della sua opera; e tali 
parole, per il tono e per la posizione, hanno il valore di una definizione. 

Perciò Chardon ne ha trattato diffusamente in quanto è proprio questo 
il problema delle anime sante; ed il suo concetto di separazione purifi- 
catrice e unitiva a Dio l’applica anche a Maria (nel 1° capitolo abbiamo 
già visto in che senso il concetto di separazione è da lui applicato anche 
a Gesù) (68). 

Prima di vedere quale è la natura e l’estensione della « separazione », 
vediamone le sorgenti. Esse sono precisamente la santità e la carità. Per 
maggiore completezza parleremo di: a) santità e separazione; b) amore 
e separazione; c) natura della separazione; d) estensione ed intensità della 
separazione; e) separazione dalla gioia della presenza divina; f) finalità 
della separazione. 


a) Santità e «separazione ». 


I principi che determinano le separazioni dolorose in base al concetto 
di santità sono questi: 

a) « Dieu est d’autant plus saint qu’ il est souverainement séparé 
et que la saintété ravit nos esprits à la connaissance plus haute et à l’i- 
mitation plus perfaite de la Divinité » (I, XX, 146). 

b) La grazia ci fa partecipare alla santità di Dio « et la saintété de 
Dieu communiquée à ses créatures, suparavant que leur donne une entière 
conformité, produit une privation générale de tout ce qui est incompa- 
tible avec sa pureté immaculée » (I, XX, 146-147). 

Notiamo che la grazia, come santità, da un lato produce disposizioni 
alla sofferenza (I, XXIV, 13), e dall’altro opera delle separazioni. E’ qual- 
che cosa di più profondo di quello che abbiamo visto nel precedente pa- 
ragrafo. Ciò è visibilissimo in Maria, dove è la grazia stessa, in quanto 
partecipazione alla santità di Dio, che opera le separazioni. Difatti, dice 
Chardon, poichè Maria è la più vicina alla santità di Dio «il faut qu'elle 


(68) Cap. I: La grazia di Cristo, 2°, d. 
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« ait pareillement plus de ressemblance avec l’effet que produit la saintété, 
« et que par proportion, elle souffre autant de détachement, de sa mater- 
« nité divine comme (Jésus) il en a de sa filiation éternelle » (I, XXX, 
225): 

E così, in genere, per Maria « l’élévation de sa saintété sera la loi de 
sa séparation » (I, XXIV, 173): perchè se Dio è santo e quindi separato dal 
creato, così chi partecipa della sua santità deve essere separato da tutto. 
Ora, secondo Chardon, non c’è nessuna persona che Dio abbia fatto sof- 
frire con più rigorose separazioni e più sensibili privazioni quanto Maria 
(I, XXX, 224) e ciò per porre in atto in tutti i modi possibili il suo amore 
e per farle raggiungere quell’eccesso di distacco conforme all’eccellenza 
della sua santità (I, XXX, 229). 

Se questo avviene per Maria, avverrà proporzionalmente anche per 
i santi. Difatti « l’imitation de la saintété de Dieu fait en cette vie la per- 
fection des saints» (I, XXXIII, 164), dichiara nel capitolo: « Les effets 
de l’amour séparant sur les apòtres ». E malgrado che in tutto il capitolo 
Chardon insista sul dovere della imitazione della santità di Dio, tuttavia 
lo termina con questa dichiarazione che sottolinea l’iniziativa divina: Iddio 
susciterà un amore puro e disinteressato, e farà sì che questo amore gli 
dia, sempre più, quello che Egli vuole: ossia il completo distacco da ogni 
cosa, «jusqu’ a ce qu’il ait mis son esprit dedans cette haute séquestra- 
tion en « laquelle Dieu veut etre souverainement aimé » (ITOTEXITTAA2)E 

Ciò ci conduce all’esame di un altro concetto fondamentale per com- 
prendere la natura del rapporto tra grazia e croce: il concetto di « amore 
separante ». 


b) Amore e « separazione ». 


La grazia infatti non è mai disgiunta dalla carità, dice Chardon, e la 
carità Dio ce la dona per orientarci verso di Lui, santità infinita, a costo 
di separazioni dolorose (I, XIX, 143). Chardon stesso deduce da questo 
principio la conseguenza evidente: « De tout ce raisonnement l’on voit as- 
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sez que l'amour suréminent est principe de séparation aux sujets où il a 


ses operations libres» (I, XIX, 143). 

Così nei santi, i quali partecipano alla vita nascosta di Gesù (vita 
che si compie nell’amore), l’amore produce il suo naturale effetto, ossia 
li separa da ogni cosa creata (I, XX, 144). Ed in Maria SS. la carità ave- 
va assunto un tale dominio di tutta l’anima « qu’ elle laissait en son esprit 
« une aliénation de toutes les choses, je dis méme spirituelles et divines, 
« capables de la satisfaire par la Joie, la déléctation et la consolation » 
(PEXXXT(230): i 

D'altra parte la separazione stessa conduce ad un aumento di carità 
Le separazioni infatti non sono fine a se stesse: se il loro principio è 
l’amore, il loro fine è l’amore, tanto è vero che l’unione con Dio si trova 
più profonda e più intima quando vi è maggior separazione da tutte le cose. 

Chardon insiste perciò moltissimo nel descrivere i dolori di Maria do- 
vuti alle « separazioni » prodotte dal suo amore, quanto più l’amore di- 
vino acquista in Essa maggiore elevatezza, maggiore purezza, maggiore 
santità, maggiore aderenza ed unione alla propria sorgente (I, XXX, 222). 
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Dichiara che Maria, santa più di tutte le creature e quindi pienamente 
conforme al volere divino (I, XXXI, 231), sarebbe stata pronta alla cro- 
cifissione del suo Figliolo, se ciò le fosse stato comandato (I, XXXI, 239); 
afferma ancora che ha Essa sofferto interiormente dolori, la cui crudeltà 
è paragonabile a quella dell’inferno, così da meritare il nome di « croce » 
più che di « crocifissa » (I, XXIX, 220; I, XXXIII, 253). 

Tutte queste separazioni non hanno fatto altro che accrescere in Lei 
l’amore (I, XXIX, 213-214); e perciò si può concludere: « certainement 
« la vie de Jésus et de Marie n’est pas tant une unione qu’une unité de 
« coeur et d’àme, et s’il est véritable que quiconque a plus d’amour, a 
« plus aussi de douleurs, puisque la vie de Jésus est abimée parmi de 
« cruelles douleurs, il faut que l’amour de Marie, soit tout détrempé dans 
« la douleur et sa douleur en l’amour » (I, XXIX, 221) (69). 

Quello però che è di somma importanza notare è che le separazioni e 
i dolori di Maria hanno la loro radice nella grazia e nella carità: « De ce 
« principe, qui est infaillible, nous apprendrons quels ont été le martyre, 
« la sainteté et la séquestration de la divine Mère, à mesure que nous 
« pénétrons, par la connaissance, plus avant dedans la profondeur de sa 
« gràce et dedans les excès de sa charité » (I, XXIV, 173). 

Se la santità, come partecipazione alla separazione che Dio ha da tutto 
il creato, « operava » le separazioni, il mezzo, per così dire, che attuava 
questa esigenza di separazione era la carità. Questa virtù, infusa con la 
grazia nell'anima, per mezzo degli atti di amore, « separa » davvero l’a- 
nima dal creato. L’amore quindi è causa attuante, mentre la santità è 
causa esigitiva della separazione; meglio: sono due aspetti, due momenti di 
una medesima esigenza, cioè della separazione. 

Occorre però ora ricercare quale è la natura della « separazione » e 
quale ne è l’estensione. 


c) Natura della « separazione ». 


Che cosa intende di preciso Chardon quando parla di « separazione »? 
Quale ne è l’oggetto, quale il fine di questo distacco doloroso che l’anima 
deve in parte compiere ed in parte lasciar operare a Dio? 

Per comprendere la natura della « separazione » bisogna ricordare il 
concetto di santità ed il concetto di amore, che Chardon eredita dallo 
Pseudo-Dionigi. 

La santità e l’amore che Dio con la grazia ci partecipa sono anzitutto 
una forza che tende a liberarci dalle cose create per farci aderire a Lui, 
santità infinita, unico oggetto degno di essere infinitamente amato. Che 
cosa sono infatti santità ed amore in Dio? Risponde Chardon : poichè 
« comme dit saint Denis » Dio e solo Dio è «bon et beau par soi-mème, 
« son amour est une vertu mouvante et attrayante à soi; c'est une force 
« de se déclarer et de se manifester par soi-méme; c’est une motion 
« amoureuse hors de cette union excellente, séquestrée de toutes chose ». 
Se questa è la natura dell'amore di Dio e la radice quindi di ogni attività 
divina, è chiaro che «les gràces, les communications et les opérations de 


(69) I, XXVIII, I, XXVI, 186. 
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« Dieu ne se dispensent, en ses adorables conduites, que pour nous dé- 
« prendre de nous-mémes et pour nous détacher de tout ce qui est créé, 
« à dessein que, sans mélange d’aucune impurété, nous nous unissions 
« parfaitement à la purété très immaculée de sa bonté » (I, XIX, 142-143). 

Non soltanto però la santità e l’amore che Dio pone in noi con la grazia. 
sono una forza che ci distaccano dal creato così che si imiti, nel limite del 
possibile, l’amore estatico di Dio e la sua vita di santità, ma rappresen- 
tano anche un modello cui tendere con le nostre libere forze: modello di 
una perfezione infinita che spinge l’anima ad un continuo e progressivo 
lavoro di purificazione. Difatti, dice Chardon, Dio vuol essere amato in 
modo conforme alla sua natura che è quella di essere la santità sovrana. 
« Et comme cette saintété le séquestre et le sépare de toutes choses, pour 
« vivre et régner dedans la purété immaculée qui lui est propre» cos 
Egli vuole essere amato dalle anime sante con un affetto di questo genere, 
ossia « par des esprits détachés d’affection de tout ce qui n’est pas lui- 
« méme, et par des coeurs et des volontés vides de toute sorte de com- 
« plaisances et de toute sorte d’adhérences aux créatures, pour si pures et 
« sì saintes qu’elles pouissent étre » (I, XXIII, 165-166). 

La santità di Dio è perciò causa efficiente ed esemplare della sepa- 
razione del creato; la grazia, partecipazione creata alla santità divina, è 
un titolo esigitivo di separazione: è una forza tendente alla separazione 
che viene attuata dall’amore. 


d) Estensione ed intensità della separazione. 


Posti questi principi è facile intuire quanto vasta sia l’estensione e 
quanto profonda l’intensità della separazione esigita dalla grazia. 

Essa non risparmia nessun oggetto, per quanto santo possa essere. 
Gli angeli stessi ed i santi non sono amabili quando, amandoli, ci si stacca 
da Colui alla cui grandezza si deve dare la preferenza dell'amore (I, 
XXIII, 165). Per questo, soggiunge, la stessa presenza di Gesù fra gli 
apostoli, è giudicata incompatibile dal Divin Maestro con la perfezione 
del santo amore (I, XXIII, 167) così che essi non sarebbero arrivati alla 
santità dell'amore che ebbe la sua pienezza con la discesa dello Spirito 
Santo (I, XXIII, 168), se non avessero praticato quella separazione esigita 
dall'amore sovraeminente che fa sì che «l’àme sainte envisage Dieu 
dedans lui-méme, avec les perfections et le bonheur qu’il possède », e 
nulla più (I, XXIII, 169). 

Dato il concetto di santità come separazione, Chardon, seguendo lo 
Pseudo-Dionigi, ne fa una applicazione anche agli angeli, e spiega come 
essi possono venire purificati e condotti alla perfezione dell’amore. Val 
la pena di riportare per intero la descrizione del modo purissimo con il 
quale gli angeli amano Dio, per avere un’idea della « separazione» da 
essi raggiunta nel loro amore: « Ainsi les anges, dans les célestes hiérar- 
« chies, ne s’arrèétent point à Dieu comme purifiant, illuminant et per- 
« fectionnant leur esprits, ni comme appliquant ces excellentes opérations 
« à leurs puissances, ni encore comme principe et comme acte primitif de 
« leurs mouvements vers lui, mais en tant qu'il est la fin, le terme, et 
« la perfection de si ravissants effets, qui ne sont que des moyens, et non 
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« le bien qui établit et qui comprend toute leur felicité » (I, XXIII, 166). 

Le esigenze quindi della santità di Dio sono senza limiti. E se l’anima 
si deve separare da ogni oggetto che non sia Dio, è logico pensare che 
l’anima quanto più sarà elevata nella grazia tanto più esperimenterà gli 
effetti di questa esigenza della grazia e dovrà soffrire per le continue pu- 
rificazioni delle sue facoltà. 

Ora, per Chardon, il grado supremo di vita di grazia e di amore è 
dato dalla contemplazione. In essa si deve verificare la più perfetta unione 
a Dio e quindi alla sua santità. Di particolare interesse per lui è la messa 
in evidenza delle croci, ossia delle separazioni, che accompagnano la con- 
templazione: esse sono esigite dalla grazia che le anime contemplative 
posseggono in grado intenso e sono spiegate proprio dalla natura stessa 
della grazia. Con ciò Chardon intende spiegare il « mistero » delle purifi- 
cazioni passive e consolare le « anime sante ». 

Perchè dunque ci sia contemplazione, ossia unione di amore con Dio, 
occorre anzitutto che siano purificate le facoltà superiori dell’anima, l’in- 
telletto e la volontà. 

Perciò Chardon nel terzo trattenimento insiste nel dimostrare come 
le sofferenze provocate dalle croci riescano ad assicurare all’anima la retta 
intenzione (70), la mettono nella suprema povertà di spirito (71), così che 
la memoria e l'intelligenza stessa siano « purgés et perfectionnés » (72). 
Anche la volontà raggiunge la sua perfezione in mezzo alle prove delle 
croci interiori (73). Ed è evidentissimo che in questi capitoli del III Trat- 
tenimento Chardon intenda parlare delle purificazioni che preparano la 
anima ai più alti gradi della contemplazione (74), ossia dell'unione nel- 
l’amore a Dio. Si può quindi dire con certezza che per Chardon non possa 
esserci contemplazione senza separazione, per lo meno nel senso di una 
certa astrazione dal creato per concentrarsi, con tutte le forze dell’amore, 
in Dio. 

Così, quando stabilisce che Iddio è presente in tutte le cose per im- 
mensità e descrive l’anima immersa, per così dire, nel grande mare del- 
l Essere divino (75), egli conclude: Perchè non si può amare Dio, che è 
in me, come principio della mia esistenza, che è « l’ètre louable et sures- 
« sentiel de ma chair et de mon àme pour parler aussi bien en chrétien 
« qu’en Platon et qui a, dedans le rétrécissement de mon ètre, une infinité 
« et une immensité d’étre qui merite autant d’attention d’amour, pardes- 
« sus mon étre, qu’il le surpasse en réalité, en vérité et en présence »? 
(III, I, 390). 

Chardon non ha specificato in che consista questa attenzione d’amore, 
ma è evidente che questa comporta una venerazione per l’ospite divino, 
un profondo ascolto delle sue voci, ed esige contemporaneamente una do- 


(70) III, XVIII, 476-480. 

(71) III, XIX, 481-483. 

(72) III, XX, 484-489. 

(73) III, XXIII, 504-507. 

(74) III, XX, 490, 495. 

(75) « Dieu dans le ciel est plus mon ciel que le ciel méme; dans le soleil, il est 
plus ma lumière que le soleil; dedans l’air, il est plus mon air, que celui que je 
respire sensiblement ... sa présence, par son immensité, me sert de monde, de ciel, 
d’espace, de lieu, et de toutes choses »... III, I, 389. 
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cilità alle sue esigenze di purificazione, senza la quale è impossibile amare. 

Contemplazione, amore e separazione vanno quindi di pari passo. 

Le esigenze però della santità e dell'amore puro di Dio non si arre- 
stano all'intelligenza e alla volontà; esigono anche «la purificazione del- 
l’affetto ». Difatti, non vi è nulla di così santo che non sia profanato per 
il lungo uso che se ne fa, dice Chardon: « Ce qui se voit le plus ordi- 
« nairement au sujet de l'amour sacré où, s’étant exercé dès le commen- 
« cement avec beaucoup de pureté d’intention et de détachement de toutes 
« choses et de soi-méme, pour plaire uniquement à Dieu, il dégénère peu 
« a peu et prend imperceptiblement le change. Au lieu d’aimer Dieu pour 
« l'amour de Dieu, il vient enfin à l’aimer de son intérét propre » (II, 
XVII, 368), e perciò Iddio « per un segreto adorabile della sua provvi- 
denza » invia le sue croci, per mettere le anime nella più assoluta dipen- 
denza dalla sua grazia, per accrescere il loro amore verso di lui, per di- 
sporle all’unione perfetta e sovrana (III, XVI, 470). Queste croci, oltre 
che essere il vaglio che permette il discernimento delle anime fedeli dalle 
infedeli, formano i veri caratteri (III, VIII, 431), e conducono l’anima a 
non sopportare « qu’aucune autre chose, moindre que lui, partage son 
coeur sur la tendresse ou vehémence sensible de la ferveur de son amour » 
(III, VIII, 434). 

Chardon afferma chiaramente la connessione di queste croci purifi- 
catrici dell’affetto con la grazia, la quale ha reso l’anima tempio della 
SS. Trinità in proporzione alla capacità stessa offerta dall’anima, purifi- 
cata da ogni attacco al creato. Difatti, egli dice, poichè la grazia non s’ac- 
cresce nell'anima « qu’a mesure qu’elle acquiert plus de pureté, les Per- 
« sonnes divines ne faisant leur demeure en elle qu’à proportion que la 
« gràce y a plus ou moins de radication et de possession, il est aisé de 
« voir que les croix spirituelles, étant des moyens si puissants pour pu- 
« rifier l’esprit, elles seront aussi, des aides pour attirer avec d’autant 
« plus de perfection les missions des Personnes divines et leur faire pren- 
« dre une demeure d’autant plus intime que les croix seront plus affli- 
« geantes et auront causé plus de séparation » (III, VIII, 432). 

Perciò non c’è nessuno su questa terra che abbia partecipato alla 
santità di Gesù Cristo e non abbia esperimentato qualcuno di quei modi 
di persecuzione di cui parla S. Paolo (I, DSVATISRI3198 


e) La separazione dalla gioia della presenza divina. 


A questo punto però della nostra ricerca analitica, possiamo comin- 
ciare a sottolineare un elemento che verrà man mano chiarito. 

E’ certa una connessione con la grazia, ma la qualità e la entità di 
queste croci è subordinata al volere divino. Ciò appare soprattutto con- 
siderando una particolare specie di «separazione » e cioè la separazione 
dall’effetto sensibile della grazia: la gioia della presenza divina. Già nel 
secondo capitolo è stato messo in evidenza come Chardon insista su quello 
che egli chiama l’effetto sensibile della grazia. Di esso l’anima viene pri- 
vata quando Iddio vuol farla progredire nella santità (76). E’ una delle 


(76)) Cap. II, V, 2. 
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croci che più ha presente Chardon (77) perchè egli sa che le anime se 
non fanno più « d’expérience sensible de l’influence divine », pensano di 
essere lontane da Dio (78) e provano un terribile tormento. Ora egli vuole 
consolare queste anime e persuaderle che quando le croci spirituali ven- 
gono chiamate « des absences de Dieu, c’est parler avec beaucoup d’im- 
« propriété; -parce que l’àme qui est le sujet de cette absence demeure 
« toujours unie à Dieu, non simplement par la présence naturelle, mais 
« par la présence surnaturelle ...» e difatti le Persone Divine dimorano 
nell’anima come in un tempio santificato dalle loro Missioni Invisibili « qui 
« se réitèrent autant de fois et toujours avec plus de perfection, d’adhé- 
« rence et de possession que l’àme acquiert plus de pureté, plus de force 
« et plus d’élévation en son amour » (III, VIII, 432) (79). 

Le separazioni dagli effetti sensibili della grazia sono in mano a Dio 
«des moyens proportionnés au dessein qu’il a de porter, avec d’autant 
de promptitude que d’efficace, l’àme fidèéle jusqu’à la perfection très émi- 
nente » (III, VIII, 431). Iddio si sottrae apparentemente per donarsi Lui 
stesso anzichè donare il gusto della Sua presenza (III, XVI, 470); Dio 
domanda affetti più puri in proporzione del Suo stesso donarsi, così che 
« les épanchements plus regorgeants de ses gràces disposent à des suspen- 
sions plus rigoureuses » (III, XVI, 471). 

Ora, questa separazione dagli effetti sensibili della grazia, più di ogni 
altra separazione è sottoposta al beneplacito divino: basta pensare come 
la grazia sia per se stessa, anche secondo Chardon, sorgente di gioia. 

Pur senza addentrarci in questo argomento, che richiederebbe una 
trattazione a se stante, ricordiamo alcune delle principali affermazioni. 
Già nel suo « Avertissement au lecteur » a proposito dello scopo del suo 
libro Chardon dichiara esplicitamente: le anime sante «y apprennent, 
pourtant, ce que Dieu leur est, non tant par le don de sa gràce, que par 
la présence de sa propre substance pour en avoir la jouissance qui n’est 
pas sans opération » (Avertissement... 9). 

Le anime sante, egli dice ancora, sono già felici in questa vita (I 
III, 36), e non solo per le gioie che nascono dalla Comunione Eucaristica 
(II, VIII, 308), ma anche per le consolazioni, le esaltazioni che provano 
nell’unione con Dio. Nella contemplazione l’anima è inondata di gioia. 
Però avverte paternamente le anime: «qui aspirent à la perfection de la 
sainte dilection: la plus caressée n’est point toujours la mieux aimée. Les 
douceurs font bien souvent découvrir la faiblesse des protestants et l’en- 
face des prétendents » (III, XXX, 359). 

Pur mettendo in guardia contro la ricerca delle consolazioni, rimane 
sempre vero anche per Chardon che la vita dei santi non è affatto una 
crocifissione continua. Egli dichiara anzi che il Verbo, unendosi in questa 
vita alle anime contemplative « par le moyen de son amour suréminent 
et extatique », fa loro assaporare deliziosamente, con l’immensità della 


(77) Cfr. tutto il capitolo XIV del 2° Trattenimento: Croix spirituelles en la déso- 
lation de l’àme sainte, qui ne fait plus d’expérience sensible de la résidence et de la 
présence de Dieu par la gràce (pag. 340-346). 

(78) II, XIV, 344; cfr. anche II, XVIII, 479. 

(79) III, VIII, 432; cfr. II, XII, 333; III, XVIII, 478. 
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gioia che anche lo Spirito Santo infonde nel loro cuore, qualche cosa che 
imita ciò che rende perfettamente soddisfatti i beati del cielo (II, IX, 310). 

Egli non nasconde che, anche nei più alti gradi mistici, ci sono gioie 
che sono in relazione con la grazia e, proprio parlando delle croci interiori 
che si fanno sentire come pesantezze di spirito, non esita a dire che Iddio 
comunicandosi alle anime secondo diversi gradi, causa delle vere gioie, 
delle ineffabili soddisfazioni (II, XI, 325). 

Bisogna quindi parlare di sospensione degli effetti della grazia, ossia 
della gioia sensibile e spirituale, e perciò la grazia rimane per sè pro- 
duttiva di gioia nell'anima, di una gioia che sorpassa tutto quanto si 
possa pensare, gioia che Dio dona o toglie; così che l’anima che ne rimane 
priva cerchi più il Dio delle consolazioni che non le consolazioni di Dio 
(III, XVI, 470). 

Del resto l’anima partecipa alla grazia perchè è unita a Gesù, ed in 
Gesù la grazia produceva gioia e inclinazione alla croce: l’uno e l’altro 
effetto possono con la grazia da Lui derivare. E difatti « Jésus se com- 
munique conformément à l’ordre qu’un chacun tient dedans les décrets 
insecrutables du conseil de Dieu, pour avoir plus ou moins de perfection 
a mesure que l’on participera plus ou moins pleinement à cette double 
source » (I, XVII, 129; cfr. anche: I, XVIII, 131) (80). 

C'è quindi un ordine provvidenziale inscrutabile nella distribuzione 
della gioia e delle croci, nel quale Chardon vorrebbe ricercare un certo 
modo solito di comportarsi da parte di Dio. Infatti, egli dice, la gioia che 
estasiava la parte superiore dell’anima di Gesù non è per i Santi « l’exem- 
plaire de l’imitation qu’ils doivent transmettre en leur vie», perchè noi 
siamo stati redenti dai Suoi dolori e perciò il Suo grande amore che lo 
condusse fino alla morte in croce è divenuto causa efficace e meritoria di 
un amore così disinteressato, quale Egli ebbe per gli uomini, ed ora vuole 
che si abbia per Lui (III, XXVIII, 534). Comunque, anche solo da questi 
pochi accenni, rimane fuori dubbio che, per Chardon, dalla grazia deriva 
per sè gioia all’anima. 

Va notato però che in nessun luogo la gioia è presentata come pro- 
veniente dalla santità. Santità, nel pensiero di Chardon, significa sepa- 
razione da tutto, e quindi anche da ogni gioia (81). 

Ed è appunto per aver Maria partecipato in un modo altissimo alla 
santità di Dio che Essa, forse, ha dovuto essere così « separata » da ogni 
gioia. 

Chardon non manca di descrivere le gioie di Maria, ma non si trova 
una affermazione che non dica contemporaneamente che la sua gioia sia 
sorpassata dall’amarezza del dolore (82). 

Non mancano esagerazioni dovute al tempo e allo stile di Chardon; si 
comprende perciò come si possa averlo tacciato di pessimismo (83). In- 


(80) I, XVIII, 133; II, II, 261-267; II, III, 268-275; II, IV, 276-282. 

(81) I, XX, 146, ss.; I, XXIII, 168; I, XXXII, 245; II, VIII, 306. 

(82) I, XXX, 222; I, XXVIII, 205; I, XXXI, 230; I, XXXII, 246. 

(83) Cfr. Congar M. S. J.: La « Croix de Jésus > de Louis Chardon, in « La Vie 
Spirituelle », 1934, suppl. (42-57); l’accusa è ammessa anche da Florand nella sua 


risposta: FLoRAND F., O. P.: La Croix de Jésus et la critique, in « La Vie Spirituelle », 
1939, Suppl. (41 ss.). 
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fatti molte delle sue espressioni sono sconcertanti; non è però il caso qui 
di raccoglierle (I, XXVIII, 203). 


f) La finalità della « separazione ». 


Tutte queste separazioni, così dolorose, hanno per fine di permettere 
all'anima una più intima unione con Dio. Questa verità è la logica con- 
clusione ai passi più sopra riportati; ed è anche dichiarata espressamente 
da Chardon. L’amore è perfetto quando è simile a quello di Gesù, come 
questo è simile a quello di Dio Padre. Perciò l’amore umano è grande « à 
« mesure qu’il dispose et qu’il forme une union plus étroite; et l’union 
« se trouve plus serrée et plus intime, quant il y a plus de séparation de 
« toute autre chose qui n’est point ce qui termine nòtre amour en Dieu. 
« D’où vient que le mèéme amour... est tout ensemble unissant et sépa- 
« rant, recuoillant et séquestrant, approchant et éloignant...» (I, XX, 146). 

Quindi, per quanto l’amore di Dio sia principio di distacco, « il a pour- 
tant pour sa fin l’union souveraine, ou plutòt l’unité divine que Jésus 
demande pour nous à son Père » (I, XX, 144). Questo spiega come anche 
in Maria si possano trovare tanti dolori e tante separazioni: « C’est plu- 
« tòt pour conspirer à un mistère d’union plus parfaite; c'est par le motif 
« d’une sainteté souveraine » (I, XXX, 228). E siccome lo Spirito Santo 
prendeva ogni giorno più potente e più libero possesso del suo cuore, la 
disponeva a nuovi e più grandi progressi nella perfezione dell'amore « par 
de plus rigoureuses, par de plus universelles et par de plus hautes sépa- 
rations. De manière que le Saint-Esprit lui est principe de vie, et principe 
de mort, cause de présence et source d’absence, unissant et séparant » 
(I, XXX, 229). 

Terminiamo questa analisi notando con Chardon che, se non è af- 
fatto vero che ogni separazione sia santificazione, «il est bien véritable 
que toute sanctification ne saurait étre sans séparation si universelle et 
si général qu’elle embrasse tout ce qui n’est point le souverain Dieu et 
la sainteté essentielle » (I, XX, 145). 

Possiamo perciò concludere così: una particolare forma di parteci- 
pazione alla croce, anzi la principale, è quella che si chiama « separa- 
zione ». Essa è operata da Dio, attraverso varie purificazioni, per farci 
aderire alla sua santità con un perfetto atto di amore. L’atto di amore 
così acquista maggiore intensità, ed aumenta la santità abituale dell’ani- 
ma. La partecipazione alla santità abituale si ha attraverso Gesù Cristo. 
Da ciò deriva un’accentuazione della tendenza separante nell’anima, per 
farci partecipare alla sua vita nascosta di amore. 


3° - Il beneplacito divino nella distribuzione delle croci. 


Da quello che si è detto fin qui, si può aver avuto ad un certo pun- 
to l'impressione che la grazia sia un titolo esigitivo di dolore. A rettifi- 
care una simile impressione vien studiata ora la relazione della volontà 
divina con la distribuzione delle croci. Già parlando della separazione 
degli effetti sensibili della grazia, ci siamo incontrati con il divino volere 
regolatore dell’ intensità delle separazioni. Ora possiamo fare queste pre- 
cisazioni : 
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a) Chardon afferma che Iddio « en la distribution des amertumes 
« sévéres de ses croix, il n’ observe point, quant à leur quantité, quant 
« à leur qualité et quant à leur durée, d’autre régle que celle de son a- 
« dorable et bon plaisir qu'il fait intervenir en la prédestination éter- 
« nelle des saints » (I, XXIII, 133). 

Qusta disposizione di Dio è liberissima: è nel segreto della predesti- 
nazione: « Elles sont du ressort de ses choses desquelles Dieu s’est réservé 
la connaissance (I, XVIII, 134). 

E Chardon non si stanca di dichiarare in termini precisi questa com- 
pleta libertà dell’ iniziativa divina nella distribuzione delle croci; solo 
afferma che proporzionalmente ad esse si godrà della beatitudine eterna 
(TRSGSV:IT81:29)? 

Questa libertà dell’azione divina serve stupendamente nella costru- 
zione del Corpo Mistico. 

b) La grazia è un titolo esigitivo di croci, sembra voglia dire Char- 
don; però la quantità, la qualità e la durata è un mistero divino. Ciò si 
comprende bene per le croci esteriori. E per le interiori ? 

Chardon ha così insistito sulla grazia di Cristo Redentore, sulla gra- 
zia come partecipazione alla santità divina, che sembrerebbe dover con- 
cludere che almeno queste croci siano essenzialmente emanati dalla gra- 
zia. Tuttavia anche a proposito delle croci interiori egli ha introdotto l’e- 
lemento « volontà divina » nel regolare la produzione degli effetti della 
grazia, la quale opera « une suspension admirable » delle proprietà della 
grazia, anzi, non tanto «de ses propriétés, à proprement parler, « mais 
plutòt de leur usage » (II, XIV, 341). 

Questa « sospensione » avviene necessariamente quando c’è la grazia 
e la grazia in un certo grado? Qui è il problema. Chardon risponde : 
« Toutes les faveurs de Dieu, n’ ayant d’autre garantie de leur durée que 
« sa sainte volonté, laquelle en est la très sage et très bonne dispensa- 
« trice, il ne faut pas s’ émerveiller si le cours agréable en est quelque- 
« fois interrompu ». Infatti Dio sospende per il bene dell’anima l’effetto 
naturale della grazia, così che si forma «ce que l’on appelle croix spiri- 
« tuelle plus affligeante, sans comparaison, que toutes celles qu’on peut, 
« parmi les offerts de la nature, éprouver extérieurement et intérieure- 
« ment » (II, XII, 331). 

Per il bene dell’anima, per l’amore che porta all’anima, ecco perchè 
Iddio dispensa le croci, quando vuole e come vuole (84). Quindi una certa 
connessione con la grazia c’è: le croci spirituali hanno il loro principio non 
nella mancanza di grazia, ma nella sua abbondanza (II, XIV, 341); non 
separano da Dio, ma « au contraire, c’est qu’elles unissent plus intime- 
ment à Dieu » (III, VIII, 431). A Chardon preme l’effetto unificante della 
croce: per questo egli conclude: « Dieu, donc, ne s’absente jamais de 
« l’àme fidéèle; et quand il retire ses consolations, il se communique par 
« les croix qui sont, en cette vie, les canaux assurés par lesquels il se 
« donne et des moyens plus propres de notre prédestination. Ceci aura 
« bien plus d’évidence si l’on se souvient des vérités établies au premier 


(84) Cfr. II, XV, 348; II, XVI, 355; II, I, 258; II, XIII52I 
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« Entretien » (III, VIII, 433), vale a dire ciò che riguarda la sussistenza 
mistica nel Cristo. Canali sicuri, mezzi più propri: le simpatie di Chardon 
sono chiare. Il fatto della sussistenza mistica rende più doverosa questa 
via: ma essa in che misura è per sè intrinsecamente legata alla grazia? 


Conclusioni. 


Riassumiamo gli elementi trovati nel corso dell’analisi, e concludiamo. 

Rapporto tra grazia e croce: esiste un dovere di rassomiglianza a 
Cristo sofferente, perchè non ci sia manchevolezza nella grazia: è un dovere 
di giustizia, è anche una necessità ontologica oltre che morale. 

Rapporto tra santità e separazione: la santità divina, che per grazia 
noi partecipiamo, non solo inclina alla separazione, ma l’opera. Questo 
indipendentemente dal fatto di essere « gratia Christi ». 

Amore e separazione: la carità è la forza operante, realizzante le esi- 
genze della grazia come santità; così che mentre cresce la separazione, 
cresce anche la santità. 

Per mezzo della grazia noi partecipiamo alla santità divina e all'amore 
estatico di Dio: perciò dobbiamo partecipare alla separazione: a) dal creato 
in genere; b) dalle « distrazioni » che le cose create possono operare in 
noi, così che lo spirito sia purificato e disposto alla contemplazione; c) da 
tutto ciò che non assicura la purezza e il disinteresse dell'amore (qui 
anzi abbiamo notato che è Iddio stesso che si incarica di regolare la mi- 
sura di questa separazione); d) dagli effetti sensibili della grazia: e qui, 
ancor di più abbiam visto come il volere divino entra ed opera a piaci- 
mento la sospensione o meno di questi effetti. 

Finalmente si è rilevato che la quantità, la qualità, la durata delle 
croci è un mistero divino e che le croci interiori Dio ce le dà perchè più 
unitive. i 

Da tutto questo lungo esame ci sembra poter così concludere: 

1°) la grazia per sè è sorgente di gioia; 

2°) la grazia è un titolo esigitivo di separazione. 

La prima affermazione non ha bisogno di schiarimenti, dopo quanto 
è stato detto. 

La seconda va intesa così: 

a) La grazia per sé, essendo santificante, facendoci cioè parteci- 
pare alla santità di Dio, ci deve « separare » da tutto ciò che non è Dio 
per unirci solo a Lui, nel quale solo è tutta la nostra gioia. Così avvenne 
in Cristo (85), così avvenne in Maria, che partecipò della grazia con tutta 
quella pienezza che era degna della prima figlia adottiva. 

b) Come, per un miracolo, nell’anima di Cristo la gioia rimaneva 
sospesa nella parte superiore, così nell’anima santa, per l'intervento della 
volontà di Dio, più o meno viene risentito l’effetto della grazia, che è la 
gioia, più o meno viene attuato il titolo esigitivo della separazione. E non 
solo le prove esterne dipendono dall’inscrutabile ordine della Provvidenza 
divina, ma anche la sospensione degli effetti sensibili della grazia, nella 
separazione che deve operare in ordine alla santità. 


(85) Cfr. I, XXII, 160 e passim; cfr. Cap. I, II, d). 
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c) La derivazione, quindi, delle croci dalla grazia, è necessaria, e, 
in un certo grado, proporzionale: non però nella linea della quantità, della 
durata, della qualità, per l'intervento della libera volontà di Dio, dice 
Chardon. Rimane una esigenza ontologica che Dio attua liberamente. 

d) In tutto questo si prescinde dall’attuale ordine di Provvidenza, 
nel quale la grazia venendo dal Cristo (che ha duplice ufficio, quello di 
congiungere a sè i membri e quello di redimerli), anche per questa sua 
origine comporta una gravitazione alla croce. 

Quindi il fatto di essere « grati Christi Redemptoris » contribuisce ad 
accentuare il titolo esigitivo di separazione nella grazia, per farne un 
titolo esigitivo di croci. 

e) Data la partecipazione alla grazia sotto il duplice aspetto di gra- 
zia « divina » e di grazia «cristiana », per Chardon l'umanità deve sof- 
frire nello sforzo dell’ascesi. Ascesi che, posti i suoi principi (santità e 
amore separante), ci sarebbe stata anche se il peccato non fosse inter- 
venuto. Sarebbe stato certamente uno sforzo, ma senza dolore, per rac- 
cogliersi con « attenzione d’amore » a Dio presente nell’anima per im- 
mensità. E questo sforzo, prescindendo dal peccato, ci sarebbe stato anche 
nell’umanità elevata. Così almeno pensa Chardon, quando insiste tanto 
sul progresso di Maria nella grazia e nell’amore attraverso la separa- 
zione: «c’est plutòt pour conspirer à un mistère d’union plus parfaite; 
« c'est par le motif d’une sainteté souveraine » (I, XXX, 228). 

Questa unione perfetta voluta dalla grazia è realizzata nella vita mi- 
stica: in questa quella ha il suo pieno e necessario sviluppo. 


LINO MANGINI 


EN TSOT TONI 


Chenu M. D., O. P.: Introduzione allo studio di Ss. Tommaso, un vol. in 8, 
pp. 307, trad. ital, Firenze, 1953. 


Sono note le difficoltà di stendere un’introduzione ad un pensatore. 
O ci si limita ad una sommaria esposizione sistematica del pensiero del 
classico presentato: e l’introduzione assume indubbia utilità per un primo 
accostamento, ma rischia di lasciarsi sfuggire l’anima profonda del pen- 
satore e, soprattutto, non ambienta nella necessaria cornice storica e ge- 
netica la formazione del sistema. Oppure ci si limita ad una presentazione 
informativa estrinseca di dati e di fatti: e si resta al di fuori dell’anima 
del pensatore e non si è introdotti. Fondere le due esigenze complementari, 
ambientando storicamente il classico e presentando il filo conduttore della 
sua formazione mentale in modo da scoprire e rivelare l’anima del pen- 
satore è la difficile meta ideale. 

Lo Chenu ha soddisfatto ad entrambe le esigenze con la sua nitida, 
densa e sobria introduzione a S. Tommaso. « L’accesso all’opera di San 
Tommaso, dovremo trovarlo, dunque, proprio nell'ambiente dove codesta 
opera è nata ed è stata elaborata; ambiente spirituale certamente — come 
quello dell’evangelismo dei mendicanti e quello della scoperta di Aristo- 
tele — ma anche, e diremmo consustanzialmente, ambiente istituzionale, 
ambiente universitario, ambiente letterario, in una parola, ambiente so- 
ciale » (p. 6). Da quell’ambiente sorge ed emerge, in quell’ambiente ec- 
celle e si impone il genio di S. Tommaso. Il momento storico segna una 
svolta decisiva nell’evoluzione del pensiero cristiano; in quella svolta si 
inserisce e quella svolta impronta decisivamente l’Aquinate, con la sua 
genialità, la sua audacia e la sua preveggenza. 

La prima parte dell’opera dello Chenu colloca S. Tommaso nel tempo 
delineando i problemi culturali dell'ambiente dominati e agitati dall’evan- 
gelismo riformatore sotteso tra il peso della tradizione agostinizzante e 
il turbamento dell’entrata in occidente dell’Aristotele integrale ed ara- 
bizzato; espone il vocabolario linguistico e i generi letterari in uso; mo- 
stra i modi di documentazione e i procedimenti di costruzione sistema- 
tica del tempo. 

La seconda parte esamina le singole opere dell’Aquinate, cogliendone 
l’anima ispiratrice e seguendo, per quanto possibile, il filo genetico della 
composizione e dell'evoluzione interna e progressiva di S. Tommaso. 

Segnalo come particolarmente interessante il capitolo sulle questioni 
disputate (pp. 243-248): ci restano 510 dispute: indice significativo delle 
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lotte che S. Tommaso incontrò e della sua franca e coraggiosa battaglia 
per servire la verità. 

Molto ben riuscita la presentazione della Somma teologica: della quale 
son fatte cogliere limpidamente e convincentemente la struttura organica 
e l’anima spirituale. La Summa del sec. XIII si proponeva di « esporre 
in maniera concisa e sintetica l’intero corpo di un determinato settore 
scientifico (è questo il significato primitivo), in secondo luogo dare ai 
singoli oggetti una sistemazione organica al di là delle analisi particolari, 
in fine concretare codesto intendimento in modo che l’opera fosse didat- 
ticamente adeguata alla capacità degli studenti » (p. 258). Quella di San 
Tommaso è il modello esemplare in argomento. La libertà dell’Aquinate, 
fedele alla sola verità, ha attinto a tutti i predecessori, senza infeudarsi 
ad alcuno, Nella Somma teologica, « S. Tommaso è ricorso, portandosi al 
di là dell’universo scientifico di Aristotele, al tema platonico dell’emana- 
zione del ritorno: poichè la teologia è la scienza di Dio, si studieranno 
tutte le cose nella loro relazione con Dio, sia nella loro generazione sia 
nella loro finalità: exitus et reditus. Splendida risorsa di intelligibilità. 
...Ma è, codesto, anche uno schema aperto alla storia, a quella storia 
sacra di cui la prima pagina è data proprio dalla descrizione dell’ema- 
nazione del mondo, di cui l’intero corso è rappresentato dal governo di- 
vino delle creature, di cui la sorte si decide mediante le opere degli 
uomini sospirosi di beatitudine, nella via del ritorno » (p. 263). Questo 
è il piano della Somma teologica. « Storia sacra e ordo disciplinae (esi- 
genza teoretica e pedagogica insieme) trovano il punto propizio di in- 
terferenza, sotto la giurisdizione della fede, che conduce l’uno e l’altra 
sino ‘all’assoluto di Dio, dove dà loro definitiva sostanza intelligibile. Il 
piano della Somma è veramente un piano teologico (p. 265). Una delle 
più frequenti obiezioni rivolte contro il piano della Somma da alcuni 
teologi e uomini spirituali moderni, è che la teologia vi è già tutta co- 
struita nel momento in cui il Cristo compare sulla scena; l’ Incarnazione 
redentrice dà l'impressione di una parte aggiuntavi senza necessità. ...La 
verità è che l’ Incarnazione è un evento contingente: nel ciclo dell’exitus 
e del reditus, non rientra che come opera assolutamente gratuita della 
assoluta libertà di Dio. La predestinazione del Cristo è fondamentale di 
fatto, di diritto non rientra in quell’economia; è impossibile collocarla a 
priori nella serie dialettica dei decreti divini. ...Il passaggio dalla IIa 
alla III° Pars rappresenta il passaggio dall’ordine necessario alle realiz- 
zazioni storiche, dal dominio delle strutture alla storia concreta dei doni 
di Dio » (pp. 271, 272). Opportuni suggerimenti ed orientamenti per studi 
personali chiudono ed integrano ogni capitolo. 


Ottima l’idea di rendere accessibile ad un più vasto pubblico italiano 
l’opera, traducendola dall’originale francese. Peccato che alcuni passi resi 
in forma contorta e involuta e numerose mende tipografiche rendano 
alle volte difficoltosa la lettura. Comunque, il lavoro del Chenu resta, 
a parere del sottoscritto, un’ottima introduzione all’indispensabile lettura 
diretta di S. Tommaso. 


Giacomo Soleri 


RECENSIONI 405 


Fabro C.: Dio, introduzione al problema teologico, un vol. in 16, pp. 214, 
Studium, Roma, 1953. 


C. Fabro, giustamente convinto che «la ricerca di Dio è il segno più 
autentico della vita dello spirito », ha voluto tracciare « un itinerario ele- 
mentare » per gli uomini del nostro tempo, mentre «il numero degli au- 
tentici cercatori di Dio si assottiglia sempre più in questa civiltà dannata 
che rende l’uomo estraneo a se stesso » (p. 7). Il problema di Dio è un 
problema universale, nel senso che « per la soluzione fa appello a tutte 
e a ciascuna delle forme della coscienza umana. Si vuol dire: a) che 
tale problema è accessibile in qualche suo grado a ognuna di tale forme, 
e insieme b) che nessuna di tali forme lo esaurisce da sola o può avo- 
carselo intieramente » (p. 9). La ragione « addita il punto e indica il mo- 
mento in cui bisogna passar oltre per salvarsi»; la fede, benchè « resti 
per definizione fuori dell'essenza (natura) dell’uomo, non è affatto estra- 
nea a quello dell’esistenza (dell’attuazione della sua libertà) in cui si 
opera la salvezza dell’uomo » (p. 12). All’introduzione, vertente sul pro- 
blema del rapporto tra Dio e la coscienza umana, seguono un capitolo 
sull’ateismo ed uno sull’agnosticismo, entrambi modelli di chiarezza e di 
penetrazione nell’essenza dei due argomenti. I due capitoli centrali stu- 
diano le prove dell’esistenza e la nostra conoscenza analogica di Dio. 
Chiudono il volume due capitoli sull’esistenza di Dio e la vita dello spi- 
rito e sul problema di Dio nel pensiero contemporaneo. 

Del Fabro sono ormai ben note la vastissima informazione, l’acutezza 
di penetrazione, l'aderenza ai problemi attuali e la chiarezza di esposi- 
zione. Anche il presente volume è tutto permeato di idee e di osserva- 
zioni che invitano alla riflessione e al ripensamento. personale di temi 
e problemi: il che, penso, è l’elogio migliore che si possa fare ad un filosofo. 

Ed ecco le osservazioni che il volume ha suggerito allo scrivente; 
naturalmente appena accennate; chè, volerle svolgere significherebbe ri- 
fare un altro volume. Ritengo, anzitutto, che sarebbe più utile, oggi, una 
precisa e netta distinzione tra ragione e fede: solo dopo una fondazione 
esclusivamente razionale di Dio, si dovrebbe integrare la dottrina su Dio 
con i dati offerti dalla fede. La fondazione razionale, poi, dovrebbe es- 
senzialmente far forza su argomenti strettamente e rigorosamente meta- 
fisici, i soli eternamente validi. In questo senso, ritengo sproporzionati, 
contingenti e aleatorii gli appelli alla psicologia (specie pp. 17 sgg.), e 
pericolosa l’insistenza su altre potenze umane oscuranti alquanto il pri- 
mato decisivo della ragione (pp. 11 sgg.; passim). Più inopportuna e pe- 
ricolosa ancora mi pare l’insistenza sui dati della scienza attuale quali 
prove di Dio. Abbiamo faticato lunghi secoli per svincolarci dagli im- 
pacci e dagli equivoci della fisica (scienza) di altri tempi, deleteriamente 
ingrovigliante la teologia filosofica antica ed anche medioevale: non cac- 
ciamoci in un nuovo ginepraio, assumendo la scienza moderna e appe- 
santendone la metafisica! L’instabilità, la provvisorietà e la contingenza 
storica delle teorie scientifiche ci impongono una chiara e netta consa- 
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pevolezza ed un’attenta e guardinga vigilanza per salvaguardare le istanze 
metafisiche essenziali ed eterne dall’alea di una troppo possibile e com- 
promettente confusione con dati storici contingenti e caduchi. Il pro- 
blema di Dio va affrontato «in funzione dell’essere e di tutto l’essere sia 
da parte dell'oggetto come del soggetto » (p. 38). Ma ritengo che non 
solo la prova morale (come scrive il Fabro), ma tutte le altre prove 
hanno bisogno, « per farsi valere, del fondamento ontologico, senza di 
cui non si determina nè si sostiene alcun rapporto » (p. 37). Non mi pare 
che ciò risulti abbastanza, di fatto, nello studio in esame. 

Certo, resta il problema della presentazione della verità agli uomini 
del nostro tempo (come gli altri tempi): problema psicologico e storico 
necessario per un’efficace presa e per un’effettiva incarnazione delle ve- 
rità vitali. Ma tale problema deve venire affrontato solo dopo che si è 
ben chiarita l’assolutezza sovratemporale della verità. Pur potendosene 
delineare qualche tratto fondamentalmente comune a determinati am- 
bienti e a singole categorie di uomini, la presentazione concreta della 
verità non può che venir lasciata all’oculatezza e all’arte, alla dedizione 
e alla preghiera di ogni singolo espositore illuminato da Dio. Se è vero 
(ed è per me verissimo) che «nella filosofia moderna e contemporanea 
l’uomo non trova più Dio, perchè non trova più l’essere (Troeltsch) » 
(p. 179), al metafisico compete ancora, e particolarmente oggi, il ritro- 
vamento e la vitalizzazione dell’essere quale suo essenziale compito anche 
in campo teologico. 


Giacomo Soleri 


Mariano Campo: La genesi del criticismo kantiano, Parti I-II, Varese, 
Editrice Magenta, 1953, 1 vol. in 8 di pagg. XL - 462. 


L’opera è frutto di un lavoro ventennale (anche lo studio dell'A. su 
C. Wolff può considerarsi una preparazione a questa), compiuto da un 
uomo dotato di rara finezza e di acuto senso della complessità dei pro- 
blemi filosofici. Il risultato non avrebbe potuto essere migliore: che io 
sappia non esiste nessun altro lavoro così esauriente sull’opera precritica 
di Kant, e chiunque voglia accingersi allo studio di Kant non può oggi 
esimersi dalla lettura di questo libro. 

Il quale comprende una introduzione e sedici capitoli (otto per cia- 
scuna delle due parti) ed arriva fino al 1769. La terza parte, che dovrebbe 
uscire tra breve, studierà il periodo dal 1770 ‘al 1781. 

L’ Introduzione contiene una storia e un esame critico della prece- 
dente letteratura su Kant precritico, e, insieme, una giustificazione (in 
termini kantiani verrebbe voglia di dire: una deduzione — e l'A. non 
manca di distinguervi il quid iuris dal quid facti) dell’opera presente, 
che tanta attenzione dedica al pensiero precritico di Kant. Quello che più 
colpisce in questa Introduzione, come del resto in tutto il libro, è che 
l'immensa erudizione dell'A. sia così poco ostentata, e così interamente 
messa a servizio del lettore, da renderne la lettura estremamente age- 
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vole e gradevole. La letteratura della quale l’A. offre il panorama è, in- 
fatti, non solo perfettamente assimilata, ma anche accuratamente vagliata, 
sì che al lettore vengono risparmiate le cose inutili, e vengono. invece 
messi in rilievo gli aspetti più significativi, più discussi e degni di discus- 
sione delle diverse opere su Kant precritico (o su quella parte di opere 
complessive su Kant che riguarda il periodo precritico). 

La prima parte (Tra la scienza e la metafisica) espone e analizza 
criticamente gli scritti di Kant dal 1747 al 1759. Ogni scritto di Kant è 
esaminato partitamente, ma, sopra tutto, è spiegato col « rituffarlo nel 
concreto condizionamento dell’epoca ». Così l'A. illustra l’ambiente uni- 
versitario di K6nigsberg, le vicende della disputa fra cartesiani e leibni- 
ziani sulle cause del movimento, per rendere intelligibile lo scritto di 
Kant: Pensieri sulla vera stima delle forze vive; delinea le diverse cor- 
renti metodologiche della scienza contemporanea (cartesiana, newtoniana, 
leibniziana) per inquadrare gli scritti scientifici del 1755 (Allgemeine 
Naturgeschichte etc. e De igne); ci informa delle teorie di Crusius e 
della sua opposizione a Wolff per commentare la Nova dilucidatio; ci .dà 
infine un vivace profilo di Hamann per farci vedere quali problemi stiano 
dietro il Versuch sull’ottimismo. L’epistolario kantiano, poi, fornisce sem- 
pre l’accompagnamento del discorso. 

La seconda parte (Tra la metafisica e la gnoseologia) è dedicata agli 
scritti del decennio 1760-1770. Passando a questo decennio «il lettore di 
Kant — avverte lA. — riceve l’impressione di salire a un livello più 
arioso », vuoi per la forma degli scritti, che è quella dell’ essay o del- 
l inquiry, vuoi per il raccoglimento della problematica intorno ad un 
punto centrale: quello della possibilità della metafisica. Nello sfondo, il 
problema c’era anche prima («la metafisica, della quale ho avuto in sorte 
di essere innamorato », dirà Kant nel più antimetafisico dei suoi scritti: 
i Triume, alludendo con questa frase non ad un momento della sua spe- 
culazione, ma a un habitus di tutta la sua vita); ma in questo decennio, 
e specialmente negli scritti così significativi del periodo 1762-1764, esso 
viene più chiaramente alla ribalta. E’ quindi sommamente opportuno ve- 
dere che cosa si intendesse allora per metafisica e quale fosse la meta- 
fisica dominante nell’ambiente, e l’A. ce lo fa vedere sia nel paragrafo 
« Metafisica » del 1° capitolo, sia nel paragrafo del 2° capitolo sulle tra- 
dizioni universitarie di Ké6nigsberg. C’è nel Seicento un aristotelismo 
protestante, sopraffatto nel secolo seguente dal cartesianesimo, dal nuovo 
spirito scientifico, dalla filosofia leibniziana e wolffiana; e ci sono accanto 
alla metafisica o alle metafisiche, tentativi di « gnostologia » e « noologia », 
e tutte quelle ricerche sul metodo della filosofia che fioriscono nella cor- 
rente razionalistica, nonchè quella che allora si chiama « critica » simpli- 
citer, o «critica del gusto, o ossia l’estetica. « Critica » e « métafisica » 
convivono, dunque, si integrano e sono già in aperta e sotterranea ten- 
sione, mentre Kant si arrovella intorno ai problemi che daranno poi luo- 
go alla Critica per antonomasia, cioè alla Critica della ragion pura. 

Dopo aver rintracciato le vene profonde che confluiranno nel pen- 
siero kantiano, l’A. descrive anche l’ambiente esterno, e in particolare quel- 
l'Accademia di Berlino, banditrice di concorsi a premio, a uno dei quali 
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partecipò Kant con la Untersuchung iber die Deutlichkeit der Grundsdtze 
der natirlichen Theologie und der Moral, che è uno degli scritti ai quali, 
come è giusto, è dedicata la maggiore attenzione. Quello che l’A. ci dice 
sulle teorie di Maupertuis giova assai a farci capire questo scritto kantiano, 
e così pure quello che riguarda il Crusius. Sono autori oggi pressochè igno- 
rati, ma che al tempo di Kant erano famosi, e la cui conoscenza è assai più 
utile per capire Kant che non quella di Locke o di Berkeley. « Crusius sot- 
tolinea che il punto di partenza [della metafisica] è la realtà concreta » 
e stimola Kant a rivalutare l’esperienza: non una esperienza intesa nel 
senso empiristico, ma nel senso metafisico di esperienza del reale. Di que- 
sto orientamento verso il reale si sente l’eco anche in quelli che giusta- 
mente il Campo chiama i prolegomeni ontologici del Beweisgrund (cioè 
le due prime considerazioni della Parte I): « E’ un vero e proprio capi- 
tolo di ontologia, di una ontologia che dal senso razionalistico wolfiano 
tende a riguadagnare l’antico senso realistico della parola. Benchè non 
vi appaia che di straforo, è insomma del concetto metafisico di essere 
[Sein] che si discute » (pag. 280), anche se il seguito dell’opera kantiana, 
voglio dire proprio l’unico argomento, dopo quei prolegomeni, deluda un 
poco. Non è un caso che il giovane Herder, discepolo in quegli anni di 
Kant, intitolasse Versuch iber das Seyn un saggio del quale l’A. ci dà 
una acuta analisi. E la «seduzione della metafisica » si fa sentire anche 
nel Versuch sulle quantità negative: non solo nella nota allgemeine An- 
merkung finale, ma anche nel corpo dello scritto nel quale il Campo ci 
fa scoprire aspetti interessanti che, lo confesso, senza la sua guida non 
avrei mai rilevati. A proposito della allgemeine Anmerkung finale, che 
pone il problema del carattere sintetico del principio di causalità, l’A. 
tratta il problema dell’ influsso di Hume su Kant e osserva, dopo averci 
informato sulle varie soluzioni che ne sono state date, che esso resta, dal 
punto di vista storico (del come e del quando Kant abbia conosciuto Hu- 
me) ancora aperto. 

E, infine, tutti dominati dal problema della possibilità della meta- 
fisica sono i Sogni di un visionario, dei quali pure l’A. rintraccia i diversi 
motivi: sfiducia nella metafisica razionalista, aspirazione ad un’altra 
metafisica, suggerita dalla morale o dalla mistica, attenzione rivolta alla 
vita psichica, agli impulsi, ai sentimenti. A quei sentimenti che erano 
già stati oggetto delle Osservazioni sul sentimento del bello e del sublime. 

Il lettore di questo mirabile libro esce dalla lettura con una persua- 
sione ben radicata: quella della ricchezza dei motivi che dominano la 
genesi del criticismo kantiano, e della conseguente impossibilità di ridur- 
re questo concreto sviluppo storico a uno schema lineare, a una dialettica 
rigorosa che, per farcelo apparire necessario, rischierebbe di sopprimerne 
molti aspetti vitali. 


Sofia Vanni Rovighi 
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D. Dubarle : Humanisme scientifique et raison chrétienne - Desclée de 
Brower, Paris, 1953, pp. 141. 


Quantunque l’A. avverta che i cinque capitoli di questo saggio sieno 
raccolti, durante la lettura non ce ne accorgiamo, poichè la continuità 
del pensiero sorregge il lavoro. 

L’A. ci inizia, con una sintetica esposizione, ai misteri della nuova 
metodologia scientifica, nata dalla necessità di adeguare gli strumenti di 
studio all’imprevisto e imprevedibile. Dallo schema classico dell’anticipa- 
zione di un piano preveduto, che nella macchina si risolve nella possi- 
bilità di una continua ripetizione, si passa ai regolatori entro un ambito 
ristretto di variazioni (regolatore di Watt, per es.) e infine al servo-mec- 
canismo che si modifica di fronte all’imprevisto. Appaiono così i mecca- 
nismi-guida che tendono a sostituire l’uomo e riproducono in certo senso, 
il sistema nervoso umano in confronto con quello muscolare. Questa ana- 
logia fa pensare alla possibilità di arrivare a determinare ugualmente i 
movimenti umani e lo sviluppo della storia stessa. Ma questi due punti 
sono considerati molto lontani dall’A. Egli intanto ci parla della ciberne- 
tica, della teoria dell’informazione, e di quella del giuoco. 

Egli nota inoltre come purtroppo lo sviluppo della scienza non abbia 
portato ad un vero sviluppo della civiltà, per quanto il progresso tecnico 
di un popolo coincida (in tutta la storia, fin dalla più antica) con il pre- 
valere di questo popolo sugli altri. Questo successo però, che finora è 
avvenuto a spese della vita di altri popoli, dovrebbe essere oggi ottenuto 
attraverso una specializzazione e una collaborazione pacifica di tutti. In 
questo momento in cui l’uomo dispone di forze formidabili, è necessario 
che queste sieno poste a servizio della spiritualità e non della politica. 
Allora la scienza, che ad alcuni sembra dono del demonio, si rivelerà, 
come è, dono di Dio, dato agli uomini quali padroni della creazione. Perciò 
la filosofia, nella sua capacità unificatrice e come scienza di vita è indi- 
spensabile all'uomo. 

Renata Gradi 


Maria Teresa Antonelli : Società e Socialità, Firenze, Ed. « Città di Vita », 
1953. 


Il libro si presenta con pretese limitate. Esso vuol essere « una rifles- 
sione sul problema della storia e della società » (p. 5). L’A. è mossa dal 
«senso acuto e lacerante di tensione e di conflitto, di cui è carica l’at- 
mosfera in cui viviamo », e il suo interrogativo fondamentale è questo: 
« Ci siamo chiesti ancora se la storia, forse, non ci si ribelli perchè la 
nutriamo di una passione che va oltre il segno, e la penetriamo con un 
impegno morale che non può avere tutta la sincerità e la forza di se 
medesimo, per il semplice fatto che alla storia soltanto vuole applicarsi 
e affidarsi e, viceversa, indirizzato alla sola storia ed in essa svolto, non 
può reggere e durare » (p. 6). In realtà la tesi dell'A. è riassunta in que- 
sta domanda; tutto il libro tenderà a dimostrare la necessità di distin- 
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guere la morale, come creatività dello spirito nell'amore, dalla storia, 
luogo di condizionamento della vita umana terrena, passibile di moralità, 
ma non intrinsecamente morale, perchè costituente una sfera autonoma, 
benchè non autosufficiente, della vita dello spirito umano. Per compren- 
dere chiaramente la tesi dell'A. si deve tener presente che essa è rivolta 
come critica e come risoluzione dell’immanentismo storicista, in ogni sua 
forma, ma specialmente di quello marxista. 

Il libro è diviso in tre parti: 1) Valori e Storia; 2)Valore e significato 
della socialità; 3) Storicità e socialità: Prospettive marxiste. 

Nella prima parte l’A. rivendica la trascendenza contro l’immanenza. 
L’Assoluto è trascendente, in quanto è in relazione col contingente; è an- 
che immanente, non nel senso di essere in, ma nel senso di essere pre- 
sente a. La moralità consiste nell’ orientamento necessario dell’ azione 
umana verso il valore, cioè verso l'Assoluto. Essa è interiorità, ma si attua 
nella persona storica, cioè nella- persona che vive (esiste) nella storia. 
L’ambiente storico è sempre luogo, condizionamento del vivere morale, ma 
non è nè soggetto, nè oggetto della moralità (p. 34). L’unica moralità 
possibile per la storia è « un perfetto conservarsi della storia stessa nel 
suo carattere di realtà ambientale, a disposizione dell’uomo per la sua 
occupazione totale; cioè per l'impegno appunto di vivere e fagocitare la 
storia per una crescita di interiorità » (p. 43). 

Nella seconda parte vengono sviluppati i concetti enunciati nella 
prima, in relazione alla società e alla socialità. Abbiamo una acuta analisi 
della prospettiva classica e di quella storicista del problema (cap. I). Di 
basilare importanza, in ordine alla comprensione del pensiero dell’A., è 
certamente il secondo capitolo, nel quale è esposta la distinzione tra so- 
cietà-comunione di persone (vita morale) e la storia, come ambiente 
esistenziale della persona umana. Molto lucide e precise le critiche alle 
varie concezioni della storia, sia classiche (Platone, Aristotele), sia mo- 
derne. L’A. si riferisce costantemente alla sua distinzione iniziale tra vita 
intima della persona ed esistenzialità o storicità, nella quale la persona 
è individuo, cioè parte di un tutto. Le deficienze dei vari sistemi dipendono 
dall’errata relazione posta tra i due termini: separazione o confusione, 
nel punto di vista classico; identificazione nel punto di vista storicista. 
In concreto tutta la corrente storicista ha la tendenza a ridurre la persona 
a individuo; essa ha metaficizzato la storia, ha fatto della socialità la 
fonte di moralità, anzi ha ridotto la moralità alla storicità. La soluzione 
delle conseguenti antinomie è vista nel ristabilire la distinzione originaria 
e nel riportare la socialità a tecnica, a struttura, senza attribuirle una in- 
trinseca moralità. « La moralizzazione della società e delle strutture può 
avvenire non con la posticcia inserzione di valori, ma soltanto riducendo 
le strutture a pure strutture e trattandole come condizioni e mezzi di vita 
a disposizione di tutti» (p. 139). 

i Indichiamo ancora, in questa seconda parte, come particolarmente 
interessanti la critica alla giuridicità e la risoluzione dell’antinomia tra 
assolutezza della morale e storicità delle morali (cap. V). 

i Nella terza parte lA. analizza il fatto e la dottrina marxista. Il mar- 
xismo, come involuzione massima dello storicismo, ha completamente 
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mondanizzato l’uomo (e in questo senso ha escluso ogni possibilità di 
morale); ma, proprio al fondo di questa negazione, ha sentito il bisogno 
di postulare una morale, perchè la sua passione rivoluzionaria esprime 
una intima esigenza di giustizia. 

Abbiamo cercato di delineare il pensiero dell’A. per quanto ci era 
consentito dai limiti di una recensione. Dovendo dare un giudizio, diremo 
che l’opera si ispira alle grandi dottrine del cristianesimo: trascendenza 
di Dio e dei valori morali, strumentalità del vivere storico rispetto ai fini 
della persona umana. Questi eterni valori sono ripresi in un linguaggio 
moderno e nel quadro dello spiritualismo cristiano, ispirantesi a S. Ago- 
stino e, più ancora, a Rosmini. Ci sembrano acute e vere le critiche alle 
varie dottrine e tendenze; esattamente messa a fuoco la convergenza in- 
trinseca delle istanze classiche e storiciste ed esatta la soluzione nei suoi 
elementi essenziali: la moralità della vita sbéciale consiste nell’organizzarla 
in modo tale che serva alla persona umana come strumento della sua 
vita morale. 

Tuttavia non ci convincono pienamente le distinzioni tra interiorità 
ed esistenzialità della persona; tra società e socialità; tra persona e in- 
dividuo, le quali, pur riferite al concreto della persona umana, sembrano 
ricadere in quel dualismo, di tipo platonico, che si vuol evitare e supe- 
rare. Anche l’autonomia del sociale ci sembra più logica che reale. Ci viene 
spontaneo il raffronto con S. Tommaso, per il quale la giustizia si este- 
riorizza, si tecnicizza, in qualche modo, specialmente la giustizia legale 
o generale, e la legge umana non realizza l’ideale morale nella sua inte- 
gralità, ma soltanto quel bonum commune sociale che consiste proprio 
nella sufficientia vitae perfecta. Tuttavia per S. Tommaso, la società, benchè 
non renda morale la persona, è sempre una reale comunione di spiriti e 
la legge ha valore in quanto è giustizia (e quindi, morale), partecipata 
dal principe ai sudditi. Conseguentemente non sappiamo accettare la ri- 
duzione della socialità o storicità a tecnicità pura, se non in astratto, 
oppure come espressione dei limiti intrinseci della sua finalità, riferendola 
alla nota distinzione tra fine della società terrena (Stato) e fine della 
società spirituale (Chiesa). 

Concludendo, rendiamo volentieri atto all’A. dello sforzo di chiari- 
ficazione tentato e del reale valore della sua opera soprattutto, a nostro 
modo di vedere, per quel che riguarda l’analisi dello storicismo in genere 
e del marxismo in specie. 

Alfredo Sonelli O. P. 


Barra Giovanni : Preti d’oggi - Vita e Pensiero, Milano (1953); pp. 258. 


Ad Argenta, sullo stipite destro della porta della canonica, finchè i 
bombardamenti americani non distrussero tutto, erano ancora visibili le 
impronte delle dita insanguinate di Don Minzoni. Vita sacerdotale sug-- 
gellata dal sangue. 

E testimonianze di sangue sono le vicende di questi « Preti d’oggi », 
sbozzate con avvincente maestria da Don Barra. 


"i SASA 


412 RECENSIONI 


Molti di essi il sangue l’hanno versato nel più letterale significato 
dei termini, tutti hanno saputo dare e sacrificare la vita per confessare 
Cristo e testimoniare il suo amore in ogni angolo di attività in cui erano 
impegnati. Gli autocrati di ieri hanno dovuto cozzare contro questi uo- 
mini fatti divini dal Sacerdozio; i demagoghi moderni e i movimenti di 
massa anticristiani e antiumani trovano in questi esseri, di sè insignifi- 

. canti, l'ostacolo che fermerà la spinta rovinosa, da essi impressa al mondo. 
Di fronte agli usurpatori del dominio, viva è la frase di Von Galen: « Essi 
sono il martello, noi l’incudine: ma l’incudine è più dura del martello ». 
Essi sono infatti l’armata dell'odio, noi quella dell'amore. L’odio è gelo, 
l’amore è fuoco: il fuoco scioglierà il ghiaccio. 

I Cardinali Faulhaber e Von Galen, il P. Kolbe, Don Minzoni, Don 
Polloj Don Vallé, Don Foucher hanno piantato la loro fiaccola di fronte 
ai dittatori di ieri, impavidi di fronte alle minacce, tenaci nei campi di 
concentramento, eroici nella resistenza, santi nel sacrificio della propria 
vita per i fratelli. 


Don Favreau, Don Godin, P. Remillieux, P. Lega, Don Poppe, il Car- 
dinale Suhard l’hanno agitata al di sopra e nell’ « inferno » delle masse 
proletarie scristianizzate; ed il popolo che «abitava nelle tenebre » ha 
cominciato a scorgere nuovamente qualche luce squarciare il suo buio. 

P. Daniele di Samarate, P. Ignazio di Ispro e P. Marcellino da Cu- 
sano hanno glorificato Iddio negli spasimi della lebbra; Mons. Canovai 
nella diplomazia; Don Moresco tra gli studenti e gli accattoni. 

P. Flanegan ha fatto rinascere Cristo nel cuore dei fanciulli traviati; 
P. Haguenin l’ha riportato ai girovaghi, Lui, che non aveva dove posare 
il capo, a coloro che lo reclinano in un carrozzone; P. Mac Nabb agli in- 
creduli in Hyde Park. 

Ognuna di queste figure è un mondo a sè, un aspetto della vita e dei 
bisogni d’oggi, un generoso e audace tentativo di innestare sui bisogni e 
gli orrori del nostro secolo il ramoscello della pace di Cristo. Accomu- 
nati, però, dall’unico ideale, ad ognuno di essi si addice il monumento che 
il popolo di Montargis eresse a Don Foucher: un Crocifisso; e ai suoi piedi 
una parola sola: amiamoci. 

Libro assolutamente da diffondere. Troppe sono le calunnie ed infinite 
le diffamazioni che colpiscono il clero, dal sommo della piramide, il Santo 
Padre, all’ultimo cappellano di montagna. 

Testimonianza palmare dell'amore che giunge al vertice nel sacrificio 
di sè, constatazione luminosa della perenne vitalità della Chiesa, sintesi 
bruciante delle energie nuove sprizzanti dal seno sempre giovane del 
« Corpo Mistico », assicurazione ai pavidi che lo Spirito diffonde ancora 
il suo fuoco eroico nei petti, che Cristo permane in mezzo a noi nei se- 
coli, non potrà mancare di scuotere le coscienze ed incitare Sacerdoti e 
laici a fortemente credere e sperare ed ancora più fortemente lavorare. 


Reginaldo Iannarone O. P. 
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P. Reginaldo Garrigou-Lagrange : « La Sintesi Tomistica » - Trad. dal 
francese di Ignazio Paci O. P. - Ed. Queriniana, Brescia, 1953, pp. 587. 


E’ uscita in una elegante edizione la traduzione italiana della nota 
opera del P. Garrigou-Lagrange « La Synthèse Thomiste » (Desclée de 
Brouwer et C. - Paris, 1950), rivelatrice e frutto della maturità dell’il- 
lustre maestro nell’assimilazione della verità filosofica e teologica. 

Il fare la sintesi scientifica di un genio così poliedrico come l’Aqui- 
nate non è davvero un’impresa semplice; occorreva uno studioso che 
possedesse a fondo un tale Autore e per lunga ed intima familiarità ne 
avesse assimilata la lettera e lo spirito. E’ noto come il P. Garrigou-La- 
grange sia uno dei più indicati allo scopo, avendo passata tutta la sua 
vita scientifica a studiare, a diffondere e difendere il genuino pensiero di 
S. Tommaso. 

Quando si è di fronte a geni nel campo del pensiero, si sente anche 
il bisogno di possedere libri, nei quali in breve venga esposta l’essenza 
della loro dottrina in modo da farci meglio ammirare con un solo sguardo 
tutto il mirabile edificio del loro pensiero. Dobbiamo quindi essere grati 
al ch.mo A.,, che con la sua riconosciuta competenza ci ha dato un vasto 
e limpido panorama del pensiero dell’Aquinate, illustrando in una com- 
posizione unitaria le grandi tesi della teologia e filosofia tomista. 

Come è detto nella prefazione, quest'opera ha lo scopo di presentare 
un quadro della dottrina tomista richiamandosi ai principî comunemente 
ammessi dai più grandi commentatori di S. Tommaso e spesso formulati 
da lui stesso. Non s’intende dimostrare storicamente che tutti i punti di 
dottrina dei quali si parlerà si trovino esplicitamente nelle opere stesse 
del S. Dottore; ma si indicano le principali referenze alle sue opere, e 
si mettono soprattutto in rilievo la certezza e l’universalità dei principî 
della dottrina tomista, la sua struttura e la sua coerenza. 

Scopo questo pienamente raggiunto in quanto l’A. non si ferma sol- 
tanto ad una semplice enumerazione dei principî di S. Tommaso, ma li 
fa rivivere in tutta la loro luce e in tutto il loro ricco contenuto, sia nelle 
opere del S. Dottore, che nelle opere dei suoi migliori commentatori, con 
speciale preferenza per il Gaetano. 

Il libro, dopo una introduzione sulle fonti della sintesi tomista in 
base agli scritti filosofici e teologici di S. Tommaso e dei suoi commen- 
tatori, si divide in otto parti (in più due appendici), ma si può ridurre 
sostanzialmente a tre parti principali, in quanto la prima parte fa la sin- 
tesi filosofico-metafisica del Tomismo, le altre sei parti (dalla seconda 
alla settima) contengono la sua sintesi teologica, ed infine l’ottava parte 
mostra le basi realistiche della sintesi tomista. 


Nella prima parte l’A. fa vedere come la dottrina fondamentale del- 
l’atto e della potenza sia l’anima e la base di tutta la filosofia aristotelica, 
approfondita e sviluppata da S. Tommaso. Così Dio solo è l’atto puro, 
perchè la sua essenza è identica alla sua esistenza, Lui solo è l’essere stesso 
eternamente sussistente, mentre ogni altro ente è finito, è composto di 
potenza e di atto, o almeno di essenza e di esistenza, d’una essenza che 
può esistere e che limita l’esistenza, e d’una esistenza che attua questa 
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essenza (p. 47). Da questa distinzione reale tra potenza ed atto derivano 
poi tutte le altre conseguenze, sia nella sintesi metafisica che in quella 
teologica del S. Dottore. 

Passando quindi alla sintesi teologica l’A. inizia la seconda parte con 
uno studio sulla natura della Teologia e del lavoro teologico e poi sul 
trattato De Deo uno. Riguardo alla natura della Teologia, questione tanto 
discussa in questi ultimi anni, il P. Garrigou, seguendo S. Tommaso, la 
risolve chiaramente determinando l’oggetto e lo scopo della teologia, la 
quale è vera scienza, ma imperfetta, perchè priva dell’evidenza dei suoi 
principî. Poi esamina il trattato De Deo uno, insistendo in modo parti- 
colare sulle discusse questioni della volontà di Dio, della provvidenza e 
della predestinazione, già svolte molto più diffusamente nel suo classico 
volume De Deo uno. 

Nella terza parte l’A. parla della SS. Trinità, mostrando fino a quale 
alto punto possa arrivare la speculazione teologica nella considerazione 
dei più alti misteri della nostra fede. Da notare in questa parte il bel ca- 
pitolo IX, anche se molto breve, sulla inabitazione della SS. Trinità nelle 
anime giuste. 

La quarta parte si occupa degli Angeli e dell’uomo esaminandone la 
natura ed il peccato con tutte le sue dolorose conseguenze. 

La quinta parte è dedicata all’ Incarnazione redentrice di Cristo. Si 
inizia con un profondo esame sulla convenienza e sul motivo dell’ Incar- 
nazione, per concludere con un capitolo (VI) sulla Mariologia, ove, tra 
l’altro, viene esaminata la tanto dibattuta questione del pensiero di San 
Tommaso sulla Immacolata Concezione. 

Nella sesta parte vengono esaminate le questioni più importanti sui 
Sacramenti. Qui l’A. difende, sulla natura del S. Sacrificio della Messa, 
la tesi della immolazione sacramentale che è «in genere signi », e l’altra, 
tanto a lui cara, di Cristo Sacerdote principale che offre attualmente e 
non solo virtualmente (p. 272-273). 

La settima parte, la più ampia, è la sintesi di tutta la teologia morale 
e della spiritualità cristiana, e l'A. si intrattiene in modo particolare sul 
trattato De Gratia e sulle virtù. Come conclusione abbiamo qui due in- 
teressanti ed originali articoli. Nel primo il P. Garrigou mostra come i 
principî fondamentali della dottrina di S. Tommaso siano quelli su cui 
sì accordano tutti i filosofi della Chiesa, mentre i punti sui quali il Dottore 
Angelico non si accorda con gli altri maestri sono di importanza secon- 
daria, ed anzi spesso inutili sottigliezze che sarebbe meglio trascurare 
(pp. 380-381). Nel secondo articolo fa vedere la potenza d’assimilazione 
contenuta nel Tomismo, la quale a sua volta ce ne rivela il valore, l’al- 
tezza e l'universalità dei principî, e la capacità di illustrare gli aspetti più 
diversi del reale, dalla materia inanimata fino alla vita superiore dello 
spirito e a Dio stesso, così che giustamente il Tomismo viene chiamato 
« Philosophia perennis» e S. Tommaso « Doctor communis ». 

Segue poi l’ottava parte su « Le basi realistiche della sintesi tomi- 
stica » come conferma delle parti precedenti. Abbiamo così il primo ca- 
pitolo sulle ventiquattro tesi tomiste, che offrono uno sguardo d’insieme 


sulla sintesi filosofica di S. Tommaso; il secondo capitolo sul realismo del 
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principio di contraddizione e sul principio di causalità; il terzo capitolo 
sulla esatta nozione realista della verità in rapporto a quella data dal 
pragmatismo con le sue conseguenze in teologia; il quarto capitolo tocca 
la discussa questione della personalità, importantissima per ben compren- 
dere i trattati dell’ Incarnazione e della SS. Trinità: l'A. si decide per la 
opinione del Gaetano. Infine il quinto capitolo sulla distinzione della grazia 
efficace da quella sufficiente mette in evidenza l’opposizione tra Tomismo 
e Molinismo in questa difficile questione. 

Il libro riporta poi due interessanti appendici: la prima circa « l’immu- 
tabilità del dogma e il realismo tradizionale » che è una profonda disa- 
mina sull’immutabilità del dogma e sul progresso teologico contro il Mo- 
dernismo e le tendenze affini; la seconda appendice invece è circa la strut- 
tura dell’ Enciclica « Humani generis », l'importante documento pontificio 
del 12 agosto 1950 contro il relativismo filosofico e dogmatico dei tempi 
moderni. 

Abbiamo infine una bibliografia essenziale alla quale fa seguito, in 
questa edizione italiana, un praticissimo indice analitico ed un indice dei 
nomi, compilati ambedue dal traduttore P. Ignazio Paci O. P. Al quale, 
oltre che ai P. Garrigou, va il nostro plauso e la nostra riconoscenza per 
la fatica compiuta, con l’augurio che il libro abbia fra il pubblico italiano 
questa edizione italiana, un praticissimo indice analitico ed un indice dei 
pre più la conoscenza esatta e genuina del pensiero dell’Aquinate per la 
affermazione e il trionfo della verità. 


Reginaldo Pizzorni O. P. 
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ARCHIVIO DI FILOSOFIA - A. 1952. 
FILOSOFIA E PSICOPATOLOGIA 


Enrico Castelli: L’indagine filosofica e la fenomenologia dell’alienazione; 
Eugenio Minkowski: Psychopatologie et philosophie; Karl Jaspers: 
Contributo alla critica della psicanalisi; Augusto Guzzo: Filosofia e 
analisi; Luigi Stefanini: Il circolo vizioso di Sigmund Freud; Enzo 
Paci: Sulla concezione psicanalitica dell’angoscia; Note e commenti: 
Renato de Rosa: Nota sulle correnti esiìstenzialistiche della psicopato- 
logia contemporanea; Emanuele Severino: Nota sulla teologia della 
Storia; Vito A. Bellezza: Dal problematicismo alla metafisica dì Gu- 
stavo Bontadini; Raniero Sabadini: Epistolario Spinosiano. 


Karl Jaspers: Contributo alla critica della psicanalisi. 


Nell’esaminare il vasto complesso dell’indagine psicanalitica, l’autore nota 
come in tutto il movimento prevalga la preponderante personalità di Freud. La 
psicanalisi solleva, secondo lo Jaspers, molti dei veli in cui si nasconde la realtà, 
ma ne crea di nuovi a cura di alcuni gravi errori metodologici, che possono 
così riassumersi: confusione fra comprendere il significato di determinati av- 
venimenti e spiegare la causa dei fenomeni (con la comprensione si fa ancora 
appello alla libertà umana, con la spiegazione secondo cause no); non si chia- 
risce come si deve ottenere l’effetto terapeutico; la malattia viene vista come 
una colpa, immaginando un’ideale perfezione umana a cui si dà il nome di 
salute, sottoponendo allo stesso principio interpretativo, tutta. l'indagine psi- 
cologica; la personalità morale del medico viene sminuita, perchè si dà alla 
scienza una impersonale strumentalità. Giustamente, lo Jaspers osserva che la 
psicologia tende a fare della scienza non uno strumento al servizio e sotto la 
guida della morale, ma un sostituto di essa, e che la psicanalisi ha contribuito 
a questo dannoso fraintendimento. Retta dal fanatismo freudiano, la psica- 
nalisi dà apparenza di terapia medica a metodi che non hanno nulla a che 
fare con essa, e tende a divenire una vera e propria ortodossia, fondando so- 
cietà che sono vere e proprie sette. Mentre l’abilitazione alla professione di 
medico si ottiene in base a conoscenze teoriche e pratiche che si basano su un 
sapere universalmente valido, l’abilitazione alla professione di psicanalisti esige 
uno speciale allenamento della propria coscienza, per cui le idee della psico- 
logia sono accettate in relazione alla propria vita. Un progetto argentino sulle 
norme dell’istruzione professionale di psicanalista propone 350 sedute all’ana- 
lisi di prova. Questo porta ad un ammaestramento dell’individuo dannoso alla 
libertà spirituale. L’esperimento fatto sull'uomo a puro scopo professionale, 
danneggia infatti l’integrità dell'animo, poichè non si può promuovere lo svi- 
luppo della personalità se non con un atto personale, intimo, autonomo. 


Luigi Stefanini: Il circolo vizioso di Sigmund Freud. 


La scoperta di Freud è quell’inconscio che esorbita dal cogito cartesiano. 


Il sum non si risolve nel cogito, ma con ciò che esce dai limiti della consa- 
pevolezza. Io e super io hanno la stessa natura dell’es e ne sono un travesti- 
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mento. Da un lato, la sfera superiore della psichicità è effetto del maschera- 
mento a cui si sottopongono le turbe dell’inconscio per poter uscire alla luce, 
mentre d’altro lato non avverrebbe la repressione se la sfera della sublimazione 
ideale non fosse anteposta al mondo oscuro della coscienza e non esplicasse per 
questo una sua azione autonoma e originale. 

La sublimazione avviene per la compressione esercitata dalla società, dalle 
leggi morali, ecc. Da essa però debbono emergere virtù, ideali, propulsioni al 
bene morale. Nel suo studio, Totem e Tabù, Freud sostiene che il sistema giu- 
ridico, sociale, religioso della società, provenendo dal complesso di Edipo, pro- 
cede proprio da un complesso di colpa. Ma, osserva giustamente lo Stefanini, 
questo senso di colpa non può esserci senza presupporre un ordine morale co- 
stituito. Nel sogno, nella nevrosi, nel lapsus, in tutte le affezioni esaminate 
dalla psicanalisi, c'è una continua manifestazione dell’inconscio ricca di ciò 
che l'inconscio non potrebbe mai trarre da sè. 

Da questo circolo chiuso che comporta gravi conseguenze la psicanalisi deve 
uscire per potere recare alla psichiatria il suo apporto di indiscusso valore. La 
psicanalisi considera, e questo è certo un dannoso eccesso, la malattia condi- 
zione normale dell’umanità. 

Freud attribuisce alla comprensione della malattia un potere taumatur- 
gico. Ma è evidente che, o la coscienza non aggiunge nulla al mondo torbido di 
cui essa è un’esplicazione contraffatta, ed in tal caso nessuna presa di co- 
scienza può operare un’azione redentrice sul complesso patogenico di cui anzi 
dovrebbe ribadire la tirannia, oppure la presa di coscienza si impone con ori- 
ginale iniziativa sul tumulto delle forze brute, E’ indubbio che le malattie della 
coscienza vengano dalla coscienza ed alla psicanalisi va il merito di avere preso 
in considerazione la base psichica dei fenomeni nevrotici oltre a quella fisio- 
logica, ma essa non deve rendere permanente e universale la dislocazione del- 
l’uomo dal suo centro per cui si originano i fenomeni nevrotici. 

La tesi di Freud va rovesciata. L’analisi deve essere insediata nella zona 
luminosa della coscienza per potere considerare le zone oscure della psichicità. 


Enzo Paci: Sulla concezione psicanalitica dell’angoscia. 


E’ costante nel pensiero di Freud il tema di quella identità che la filosofia 
tende a considerare come un ente, e che la psicanalisi afferma essersi perduta 
con la nascita. La nascita, per la psicanalisi, ha strappato l’uomo all’indistinta 
pace dell’identico originario. 

Perciò l’identità, considerata come reale, è aspirazione all’unità con la 
madre, al primordiale, all’indistinto da cui l’uomo è uscito. 

L’uomo vive, ma un istinto tende a ricondurlo indietro, a distruggere il 
dualismo che si è creato. Egli vive solo in quanto è in una situazione ed è 
staccato dall’identico, ma in quanto aspira a tornare all’origine, alla condizione 
prenatale, al nulla, egli odia tutto ciò che lo allontana dalla madre; odia perciò 
la mutevolezza, la storia, ed è portato alla negazione di sè come organismo 
pluralistico, e perciò alla morte. Nella sua opera « Disagio della civiltà », Freud 
afferma che l’amore involutivo per la madre diviene odio per coloro che ci ob- 
bligano al continuo dialogo della vita; diviene perciò istinto di aggressione. Ne 
consegue che la nostalgia per il ritorno diviene aspirazione ad un nuovo ordine 
sociale, rivoluzione, e che il capo della nuova civiltà è colui che vuole negare 
la ricca complessità della civiltà per riaffermare la barbarie. Il profeta della 
vita è quindi il profeta della morte. Tra le molte ipotesi della psicanalisi de- 
stinate a cadere, l’autore dell’articolo pensa che resterà e avrà valore filosofico 
quella che l’angoscia umana è originata dal distacco dalla madre. 

L’autore cita a testimonianza di ciò l’accenno di Freud che usò i termini 
«riproduzione del trauma della nascita » le affermazioni di Otto Rank (il trauma 
della nascita e il suo significato per la vita psichica; 1924) e di Ernest Jones 
(Cosa è la psicanalisi; 1951), che collega il pensiero di Freud a quello di Darwin. 
Non si tratta di meccanicismo ma dell’organicismo di Whitehead. Certo è che 
un’evoluzione organica ha una direzione irreversibile dall’indistinto al distinto. 
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Il fatto che l’uomo viva nel tempo, vuol dire che vive in un campo di possi- 
bilità che lo condizionano ma che gli permettono una certa scelta. 

L’emergenza rappresentata dal processo evolutivo è sempre in lotta con 
un elemento di ritardo e di reazione non meno necessario dello slancio emer- 
gente. Mentre nella coscienza si produce uno slancio evolutivo, nell’inconscio 
si produce una tendenza involutiva. 

Ogni forma organica è una tensione fra l'elemento di permanenza e quello 
di emergenza. A lungo andare, essa si stanca e si sottrae con la morte all’este- 
nuante lotta della vita. La nostalgia dell’identità perduta si manifesta con 
l'angoscia che è una pausa dello slancio vitale che si produce ogni volta che 
l'individuo avverte troppo gravi per lui i suoi compiti. E siccome essa nasce 
dall’adempimento della sua funzione, è per l’uomo costitutiva e fisiologica. La 
nostalgia del nulla spinge l’uomo alla continua distruzione di sè che sfocia 
nella morte. La morte è un fenomeno fisiologico. Fenomeno patologico è invece 
la nevrosi che è un mascheramento dell’istinto di morte, una difesa stabilita 
per riacquistare l’equilibrio vegetativo minacciato dal dovere troppo difficile del 
compito. Essa è un rifiuto dell’opera di trasformazione; è quella assolutizzazione 
e isolamento dell’ Io il cui mito pone in crisi il pensiero contemporaneo. 

Proprio per avere posto questo in rilievo, la psicanalisi può portare un utile 
contributo alla filosofia della relazione e costituisce il massimo sforzo critico a 
questa assolutizzazione dell’ Io. 

Il pensiero di Freud si inquadra infatti in quelle teorie che affermano im- 
pensabile l’Io se non in una relazione e in un rapporto-luogo proprio della 
angoscia, possibilità di scelta, scelta che non è all’infinito, ma in un campo di 
possibilità finite che l’Io deve affrontare per potersi trasformare secondo la 
direzione evolutiva. 

Vera Passeri Pignoni 


è è * 


LES ETUDES PHILOSOPHIQUES - A. 1953. 


I. - C. Devivaise: Jacques Paliard (1882-1953); A. J. Ayer: L’immutabi- 
lité du passé; A. Valensin: Du livre arbîitre; F. Brunner: Sur l’hylé- 
motphisme d’ Ibn Gabirol; E. A. Lévy-Valensi: Pour une dialectique 
du subjectif; J. Pucelle: Coleridge philosophe; C. Devivaise: Jean Ba- 
ruzi; J. W. Lapierre: L’homme et l’Etat selon Jacques Maritain. 


II. - J. Chaix-Ruy: Vie et Pensée de Benedetto Croce; A. Guzzo: Crise et 
Perennité de l’Homme; M. F. Sciacca: Témoignage; U. Spirito: Itiné- 
raire du Problématisme; A. Reymond: Le problème cartésien des èter- 
nelles et la situation présente. 


J. W. Lapierre: L’homme et l’Etat selon Jacques Maritain. 


‘ L’A. fa uno studio critico sulla dottrina di Maritain, esposta in un libro 
uscito negli Stati Uniti nel 1951 sotto il nome «Man and the State ». Il libro 
ci presenta non soltanto la dottrina contenuta nei libri precedenti del celebre 
tomista francese, ma anche apporta alcune cose nuove, per es. la critica della 
nozione della sovranità e la tesi « mondialista », connessa con essa. 

La critica dell’Autore, rivolta a Maritain, consiste in questo: egli è un filo- 
sofo-architetto, che costruisce il sistema dei concetti sfidando i tempi, invece 
di seguire il cammino, i tentennamenti e la maturazione dell’esperienza vissuta. 
Il suo metodo è del tutto nozionale. Quanto poi alla sua filosofia politica e 
morale, essa sarebbe impotente a legare l’ordine astratto e speculativo dei con- 
cetti con la realtà vivente ed attuale, con la esperienza pratica, con l’appli- 
cazione concreta. Inoltre presta l'occasione all’obbiezione che i principi morali 
slano impraticabili, perchè li cerca « nel cielo stellato dei concetti astratti, in- 


vece di scoprirli in fondo al cuore umano impegnato nell’esperienza concreta 
dell’azione ». 
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A. Guzzo: Crise et Perennité de l'’Homme. 


In questo articolo, fondamentalmente ottimista, l'Autore intende esporci 
la sostanza del suo pensiero. Lui non chiude gli occhi davanti alla crisi totale 
della civiltà, ma neppure si arrende alla gravità del male. L’umanità ha vis- 
suto e sorpassato anche altre crisi, quindi supererà anche questa; se ’questa ’ 
civiltà sarà distrutta, l'umanità sopravvivrà e troverà le forze per costruirne 
un’altra. 

La giustificazione di queste affermazioni vien trovata nella natura dell’uo- 
mo. L’uomo infatti è libero, può accumulare distruzioni su distruzioni, ma ad 
un certo punto si fa in lui sentire ’la natura’ umana con le sue aspirazioni 
fondamentali di vivere, e vivere ’ bene’. E questo vale sia per l’uomo indivi- 
duale che per l’umanità intiera, Ed è questo che, sotto la guida della Provvi- 
denza, garantisce ’ la Perennità’ dell'umanità. 

Ma come risolvere l’attuale crisi dell'umanità ? Al contrario di quanto co- 
munemente si crede, bisogna cominciare dall’uomo individuale. Chiunque sente 
in sè uno slancio di rivolta contro un rilassamento generale, deve impegnarsi 
sulla via della sanità fisica e morale. La volontà individuale di raddrizzamento 
non è ‘sufficiente’, per produrre un miglioramento sociale apprezzabile, ma è 
? necessaria ’. 

La natura aspetta che la libertà ritorni per ridonarle il coraggio di comin- 
ciare ‘ex novo’ una vita più sana. Tuttavia questa salvezza ’non è dovuta’ 
all'individuo; lui può continuare ad abusare della libertà, spegnendo le aspi- 
razioni naturali. Ma non bisogna favorire questa infelice possibilità rilevando 
la pigrizia morale del nostro secolo, come fa il ’laudator temporis acti’; piut- 
tosto bisogna incoraggiare nelle giovani generazioni il desiderio di una vita 
moralmente sana. 

Si potrebbe rimproverare a questo buon articolo di trascurare un fattore 
del risanamento morale, cioè la grazia divina, ’ gratia sanans’, benchè sia an- 
ch’esso forse incluso nell’espressione, che la salvezza morale è insieme imma- 
nente alla nostra natura, e trascendente. 

Infine l’A. si lamenta che, anche se può avvicinare il suo pensiero a quello 
di Cartesio, Malebranche, Bergson, e specialmente di L. Lavelle e R. Le Senne, 
non lo può fare nei riguardi dei metafisici, che cercano l’ Essere lontano dal- 
l’esperienza morale. Non è del tutto vero. I metafisici, e i tomisti, cercano. 
l’ Essere ’ anche’ nell’esperienza morale. Tutto ciò che è detto in questo articolo 
può essere accettato anche da un tomista. 


A. Pavlovic O. P. 


DIVUS THOMAS (PL.), 1953. 


I. - F. Neveut, C. M.: La justice chrétienne. Son caractère surnaturel; 
T. Piatti, O. M. I.: Il Cantico dei Cantici alla luce del libro dì Gere- 
mia. Un enigma biblico svelato? (Continua); A. Poyer, C. M.: A 
propos du « Salva illorum substantia »; R. Brechet: Du Christ à l’Egli- 
se. Le dynamisme de l’Incarnation dans l’Envangile selon Saint Jean; 
G. Crosignani, C. M.: Per il XV Centenario del Concilio di Calcedonia 
(451-1951). 


II - Neveut E., C. M.: La vertu de pénitence; Piatti T., O. M. V.: Il can- 
tico dei Cantici alla luce del libro di Geremia. Un enigma biblico 
svelato ? (Contin. e fine); Rossi G. F., C. M.: Glì Opuscoli di S. Tom- 
maso d’Aquino. Criteri per conoscerne la autenticità (Continua); Bar- 
tolomei T. M., O.S.M.: Le tendenze sensitive acquisite; Gallus T., 
S. J.: Ad testimonium « explicitum » S. Augustini de morte B. Vir- 
ginis; Schiltz E., C.I. C.M.: Utrum Virgo Maria ad coelos assumpta 
partes habeat în resurrectionem corporum; Mellone A., O.F.M.: Il con- 
corso delle creature nella produzione delle cose secondo Dante. 
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III-IV - Geenen G,, O. P.: Doctrinae Concilii Chalcedonensis usus et in- 
fluxus in theologia S. Thomae Aquinatis; Perego A. SigJoaeHimeled 
essenza della società coniugale (continuabitur); Rossi G. F., C. M.: 
Gli opuscoli di S. Tommaso d’Aquino (continuatio et finis); Piatti T., 
O. M. V.: Uno storico centenario: S. Bernardo di Chiaravalle (1153- 
1953); Scaltriti G., O. P.: Prime conclusioni dottrinarie dopo il V 
Centenario di Savonarola; Rossi G. F., C. M.: Discordanza o concor- 
danza tomista?; Fabro C., C. P.S.: Il XVI Congresso Nazionale di Fi- 
losofia (Bologna 19-22 Marzo 1953); Perego A. S. J.: Naturale e 
soprannaturale; Crosignani G., C. M.: Sullo sviluppo del dogma. 


Piatti T.: Il Cantico dei Canticîì alla luce del libro di Geremia. 


Il Cantico dei Cantici, il più singolare e caratteristico fra i libri sacri, ha 
costituito sempre un mistero biblico, benchè sia rimasta sempre certa nella 
Chiesa. l’interpretazione generica come di un canto simbolico d’amore tra Dio 
e la sua creatura. L’A. vorrebbe fare un po’ di luce in tale mistero. Dopo aver 
rilevato il più fondamentale fra gli elementi preliminari del problema, cioè, 
la presenza del C. nel canone ebraico, espone le interpretazioni, che variano 
in quanto si attribuisce al C. un significato religioso allegorico diretto ( sistemi 
allegorici’), o un significato allegorico indiretto (sistemi tipici’), o un signi- 
ficato letterale prettamente erotico (’ sistemi naturalistici ’), 

Secondo i sistemi allegorici, il senso letterale del C. non si riferisce diret- 
tamente a ciò che le parole sembrano esprimere, ma ad un’idea dominante 
nell’ambiente israelitico, come l’amore tra Jahweh e la sua nazione eletta. Tale 
interpretazione è passata nell’esegesi cristiana, che scorse nel C. l’idea del 
connubio tra Cristo e la Chiesa (interpretazione allegorica collettiva), o della 
unione tra Cristo e l’anima fedele (interpr. alleg. mistica), o dell’eccellenza e 
dei privilegi di Maria (interpr. alleg. mariologica). Secondo i sistemi tipici il C. 
ha insieme due sensi: uno storico o letterale, che si riferisce all'amore tra un 
Re o un Pastore e la sua amata (per es.: tra Salomone e qualcuna delle sue 
regine); l’altro, voluto anche esso dall’Autore, che assume questo senso letterale 
come simbolo di un più alto senso spirituale (per es.: dell'amore tra Cristo e 
la Chiesa). Il P. nota una deficienza di tali sistemi nel disaccordo non solo con 
i dati reali del C., ma anche con i severi giudizi biblici riguardo a Salomone 
e ai suoi amori, tutt’altro che degni delle simboliche significazioni edificate su 
di essi. Dei sistemi naturalistici alcuni considerano il C. una comune raccolta 
di canti amorosi senza alcun significato tipico, religioso, morale (sistemi natu- 
ralistici puri); altri congiungono alla concezione naturalistica un tenue signi- 
ficato morale e tipico come l’esaltazione dell'amore legittimo su quello sensuale, 
della monogamia sulla poligamia (sistemi naturalisti temperati). L’A., pre- 
supponendo come certo il fondamentale criterio di riconoscere al C. un carat- 
tere essenzialmente simbolico dell'amore tra Dio e la sua nazione eletta, se- 
condo la perenne tradizione ebraica e cristiana, propone un nuovo criterio, ben- 
chè non ugualmente certo: la persuasione, cioè, che il C. sia da considerarsi 
come un’opera ufficiale di qualche particolare corporazione religiosa israelitica. 
L’A. insiste su questo punto, perchè la conclusione, a cui giunge nella seconda 
parte del suo lavoro, tende a spiegare l'origine, l'occasione e l’autore (0 ’au- 
trice’) del C. per opera della corporazione religiosa recabitica che a partire 
dal secolo IX a. C. ebbe grande importanza religiosa e civile: questo poemetto 
sacro sarebbe precisamente un canto di ringraziamento innalzato a Dio dai 
Recabiti in occasione del loro solenne ricevimento nel Tempio operato e nar- 
rato da Geremia (39, 1-19). Tale conclusione è voluta da criteri filologici, in 
quanto il linguaggio non solo ricco, vario ed elegante, ma anche fresco e vivace 
esclude che il C. possa essere sorto in un’epoca postesilica, quando l’ebraico era 
divenuto una semplice reminiscenza del passato, una tradizione di dotti. E 
mentre la constatazione principale lo fa risalire all’epoca antesilica, altre se- 
condarie lo fissano verso la fine di tale epoca, al tempo, cioè, di Geremia. La 
conclusione è richiesta anche da criteri geografici, che offrono una significativa 
convergenza di indizi per l’origine recabitica del C., e soprattutto dal citato 
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passo di Geremia. Ne sono conferme la possibilità di identificare tutti i per- 
sonaggi del C., il suo simbolismo e l’esegesi di tre passi, rimasti finora i più 
discussi: il senso temporale del Prologo, l’invito della sposa dal Libano, «i carri 
di Amminadab ». Nella terza parte del suo lavoro il P. espone l’esegesi analitica 
e una nuova versione italiana del C. secondo il testo ebraico. 


Scaltriti G.: Prime conclusioni dottrinarie dopo il V Centenario di Sa- 
vonarola. 


Lo S. passa in breve rassegna i notevoli studi savonaroliani curati dai*Do- 
menicani di Torino e dal Centro Storico Fiorentino. Si indugia più a lungo sulla 
« Vita di Savonarola » di Roberto Ridolfi, facendo l’esame critico di alcuni punti 
che riguardano due aspetti fondamentali della figura di Savonarola: il suo ca- 
risma profetico, che viene considerato nella luce della storia e della teologia; 
e i suoi rapporti con Alessandro VI. Rispetto a quest’ultimo punto, l’A., citando 
le opere stesse del Savonarola e riportandone alcuni passi, dimostra. che il 
Frate ha chiaramente distinto tra il Papa ’in quanto tale’ e il Papa ’in 
quanto uomo’ (cioè, tra l’istituzione oggettiva dell’ufficio di Vicario di Dio e la 
condizione soggettiva dell’uomo che in un dato momento storico ricopre quel- 
l’ufficio), prestando sinceramente rispetto, onore ed obbedienza al Papa in 
quanto tale, esercitando invece verso l’uomo la carità della correzione fraterna. 

M. B. 


* * * 


CHRISTIANISME SOCIAL - A. 1953. 


L’annata 1953 presenta un insieme di temi molto interessanti e di piena 
attualità, Non potendo soffermarci sui singoli articoli, riferiamo i più signifi- 
cativi, disponendoli secondo l’ordine di argomento. 


« Problema religioso ». La posizione religiosa della Rivista emerge in ogni 
articolo, come affermazione di un punto di vista dichiaratamente cristiano 
(protestante). 

Sul piano più strettamente attinente al problema spirituale, citeremo an- 
zitutto lo studio inedito di Berdiaeff: « Suicide », pubblicato a cura di E. Bel- 
lenson, considerevole per l’analisi psicologica rivolta particolarmente alla crisi 
spirituale degli emigrati russi, fuggiti alla persecuzione politica del regime so- 
vietico, ma estesa anche alle altre forme di crisi spirituale, conducenti al sui- 
cidio e al decadentismo psicologico degli ambienti dediti all’uso degli stupe- 
facienti, ecc. Oltre al richiamo dei temi fondamentali biblici e patristici contro 
il suicidio, l'A. dimostra che esso è il rifiuto estremo contro le virtù teologali 
della fede, speranza e amore. 

Note di alta spiritualità sono attinte negli articoli a carattere specifica- 
mente pastorale, che riflettono l’attuale aspirazione — viva specialmente negli 
ambienti giovanili — di dare una testimonianza cristiana e apostolica adeguata 
alle esigenze della società moderna: F. B., « Pas de malaise pastoral » (dimostra 
la sublimità della missione apostolica anche limitata al ministero parrocchia- 
le) - M. Voge, « Malaise de 1’ Eglise (prospetta l’ansia dei pastori — soprat- 
tutto giovani — verso nuove forme di ministero pastorale) - F. Hermenjat, 
« Presence chretiénne à l’atelier » (esperienze ed efficacia dell’attività di un 
pastore operaio). 

Due articoli di opposta ispirazione ci introducono nel segreto della vita 
religiosa nella Cecoslovacchia comunista: P. Pitter, «La vie spirituelle en 
Tehecoslovaquie » (L’A. è un pastore di Praga, il quale aveva dato vita ad un 
oratorio per ragazzi del popolo e, nei primi tempi della rivoluzione comunista, 
aveva tentato di continuare la sua opera sottostando al nuovo regime, ma poi 
aveva dovuto lasciare ogni cosa per l’eccessiva ingerenza dell’autorità politica 
e, alla fine, aveva dovuto fuggire dalla sua terra. Egli rende testimonianza della 
intensità della vita religiosa nei paesi di oltre cortina, tuttavia, considera tale 


a 
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rinascita come un frutto indiretto del regime di oppressione stabilito dai co- 
munisti. Gli uomini, perduta la libertà e la speranza di poterla riacquistare con 
forze umane, trovano nella fede l’ultimo baluardo della loro speranza e il con- 
forto nei dolori che li opprimono. Inoltre, la libertà religiosa è più apparente 
che reale, in quanto l’ingerenza dell’autorità politica diventa sempre più oppri- 
mente) - J. L. Hromadka, « Prendre position dans la révolution » (L’A. è un 
pastore che nel 1948 ha deciso liberamente di collaborare con lealtà al nuovo 
regime comunista, La sua posizione è nettamente favorevole al comunismo, di 
cui, vuol dare una giustificazione storica. Egli opta per l’inserimento del cri- 
stianesimo nel movimento universale di riscossa dei lavoratori e conclude as- 
° serendo che, se l'Occidente vuol evitare un comunismo sovietico, deve saper 
risolvere i problemi sociali senza di esso). 

La vita religiosa in Germania è esaminata in due articoli: A. Grosser, 
«Les forces religieuses en Allemagne » - S. R. Schram, « Le ’ Kirchenkampf ’ 
en Allemagne de l’ Est». Il primo esamina la posizione delle due chiese (cat- 
tolica e protestante) prima, durante e dopo il nazismo, non senza una nota 
di polemica contro la Chiesa cattolica, non priva di faziosità. Il secondo arti- 
colo esamina la situazione della chiesa nella Germania orientale, con riferi- 
mento ai contrasti sorti l’anno scorso tra il Vescovo protestante Dibelius e il 
governo comunista. L’A., pur non giustificando l'operato del governo rosso, 
tende piuttosto a criticare la posizione dei protestanti dell’ Est; il contegno di 
essi e la tendenza a fare del comunismo l’anticristo manifesterebbero un’av- 
versione più politica che religiosa verso il regime, per cui si spiegherebbe la 
diffidenza di questo verso l’ambiente religioso e i suoi interventi per impedire 
che, sotto l'apparenza di un’attività religiosa, non si celi una cospirazione po- 
litica contro il regime. L’A., infine, vorrebbe una testimonianza ancora più aperta 
di cristianesimo (non tacere, ma parlare di più), mantenendo, però, l’assoluta 
neutralità politica. 


«Problema politico ». E’ affrontato soprattutto nel Congresso di Marsi- 
glia, tenuto dal Movimento nei giorni 10 - 12 aprile 1953. Ci limitiamo a riferire 
che la posizione assunta dal Movimento è di neutralità verso i due blocchi 
(Russia - Stati Uniti) per promuovere la coesistenza, considerata come l’unica 
soluzione pacifica possibile della guerra fredda. Il Movimento, nettamente schie- 
rato per la costituzione di una Federazione europea che includa anche Inghil- 
terra, Svezia, Danimarca, non si pronuncia, nelle conclusioni finali, sulla C.E.D.; 
tuttavia in vari articoli o note della Rivista appare la contrarietà alla formula 


della Germania, per la quale si auspica la unificazione in un regime di neu- 
fralità (cfr. specialmente P. Ricadur, «La conference internationale de Ber- 
lin»). L’atteggiamento politico del Movimento è, del resto, illuminato in un 
insieme di articoli: R. Depreux, « La grande espérance bévaniste » - S. Rodine, 
«Le Socialisme è la recherche de son ame » - D. Iwand, « Message biblique et 
Socialisme, per quanto riguarda la posizione politica, dichiaratamente socia- 


politica verso gli U.S.A. e l'aspirazione alla coesistenza dei due gruppi - R. 
Crespin, « Le temps travaille pour 1’ U.R.S.S.» che vuol dimostrare come gli 


rimento russo si evolverà, come sta evolvendosi, verso un benessere maggiore; 
inoltre asserisce che 1’ U. R. S.S. gode di una esperienza politico-sociale evoluta, 


medesimo Congresso di Marsiglia. Il Movimento ha preso posizione per l’im- 
posta diretta progressiva, per la dichiarazione dei redditi e per l’abolizione del 
segreto fiscale. Citiamo: Crespin et Vienney, « Impots et justice sociale » (chiara 
impostazione del problema, in vista del Congresso) - Gustave Rampon, « Ju- 
stice fiscale et Justice sociale » (relazione svolta al Congresso). Le conclusioni 


cipi della Riforma Vanoni, in atto 


RIVISTA DELLE RIVISTE 423 


In genere possiamo notare che la Rivista accentua la critica verso l’Occi- 
dente, mentre attenua quella verso l'Oriente. I punti di vista sono sempre di- 
scutibili, ma ci sembra che, nella preoccupazione di superare un anticomunismo 
statico e rigido, il quale potrebbe portare fatalmente ad un conflitto mondiale, 
si trascurino con eccessivo ottimismo le innegabili tendenze imperialiste del 
comunismo russo. 

Concludiamo la nostra rassegna citando interessanti studi ’ sociologici’ 
quali: F. Brissaud, « Désintégration de la vie rurale» - J. Martin, « Journal 
d’une manutentionnaire » - O. Benoit, « Femmes en usine » - Stuart R. Schram, 
« Traditions religieuses et réalités politiques dans le Gard» ecc. Infine, non 
possiamo non rilevare una certa acrimonia verso la Chiesa cattolica, diffusa 
in cronache, note e documenti, come « Eisenhower et le Vatican »; « L’affaire 
Finaly >»; « Tito, Stepinac et le Vatican», ecc. Non commentiamo, ma espri- 
miamo il disappunto di trovare certi luoghi comuni di una polemica scadente 
in una rivista di tono generalmente elevato. 


A. Sonelli O. P. 


PHILOSOPHIA 
(Universidad Nacional de Cuyo - Facultad de Filosofia y Letras) - A. 1952. 


I - Ricardo D. Pantano, El primer humanismo del Renacimiento; Plàcido 
A. Horas, M etodologìa y técnicas de investigaciòn en sociologia; Octa- 
vio N. Derisi, Autopresentaciòn filosofica; José I. Alcorta, La dia- 
léctica paradojal; Carlos Massini Correas, Didlogo entre el caracol 
y la manzana; F. Maffei y R. Agoglia, La historia de la filosofia en 
Aristòteles; Aldo Testasecca, Pensamiento y actualidad fichteanos; 
Carmen Vera Arenas de Peralta, Ensayo de una estética en el ado- 
lescente. 


II - Rodolfo Mondolfo, La filosofia como problematicidad y el historicismo; 
Ricardo D. Pantano, La metafisica de la vida en la obra de Simmel; 
Jaime Ma. de Mahieu, El hombre social; Humberto Mario Lucero, La 
ética cristiana medieval; Rodolfo Adriàn Montoya, La: educaciòn en 
los monasterios medievales; Cayetano César Piccione, Para una ca- 
racterizaciòon de la plàstica griega; Alejandro Canale Cànova, Rela- 
ciones entre la filosofia y la historia de la filosofìa. 


Octavio N. Derisi: Autopresentaciòn filosofica. 


Principi, metodo, soluzione dei più fondamentali problemi della filosofia: 
tutto viene esposto e risolto dal Derisi in base alla dottrina classica di San 
Tommaso. Più che di neo-tomismo si tratta del tomismo autentico, integrale, 
in cui si ricalcano con assoluta fedeltà le orme dell’Aquinate. Non possiamo 
che rallegrarci di tanta lealtà: cosa piuttosto rara ai giorni nostri in cui, sotto 
l'etichetta del tomismo, si contrabbanda assai sovente merce di tutt’altra 
provenienza. ì 

Il problema centrale della “Zlosofia rimane sempre quello dell’essere; da 
questo bisogna prendere le mosse per risolvere gli altri problemi particolari 
riguardanti l’agire umano e, soprattutto, la conoscenza. L’essere viene colto ef- 
fettivamente dalla nostra intelligenza, la quale apprende la realtà trascen- 
dente e il proprio atto nel suo valore intenzionale, ontologico. Il Derisi intende 
evitare egualmente i due estremi opposti del realismo ingenuo (fideismo in- 
giustificabile) e del razionalismo panteistico (contraddittorio): opta pertanto 
per il realismo critico e moderato. Intendiamoci: il realismo «critico», di cui 
parla l’A., non dev'essere frainteso; leggendo queste pagine dell’autopresenta- 
zione filosofica ci si accorge subito che si tratta del realismo puro e semplice 
qual'è stato esposto dallo stesso S. Tommaso. 

Il tomismo, in quanto organismo vivente e ricco di virtualità, deve assimi- 
lare i nuovi dati offerti dalla problematica moderna: si dovrà, in ogni caso, 
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dare una soluzione ai nuovi problemi traendo l’ispirazione dai principi fon- 
damentali che rimangono eiernamente validi. Eredi di un glorioso passato, 
siamo pur figli della nostra epoca e dobbiamo pertanto offrire un’opportuna e 
convincente risposta alle preoccupazioni culturali proprie del tempo in cui 
viviamo. La sintesi tomista ha le carte in regola per assolvere l’arduo compito 
aell’assimilazione vitale ai tutti i valori autentici in un arido monologo, il to- 
mismo ci consente il dialogo più fecondo e chiarificatore. 

Ed ecco le linee più essenziali e caratteristiche del tomismo. 

jo « Rapporto soggetto-oggetto, intelligenza-essere ». 

Mediante l’intuizione sensibile stabiliamo il contatto immediato con la 
reaità individuale, concreta: tale intuizione del concreto esistenziale non ce 
ne rivela aifatto l'essenza. €’ propriamente l’intelletto che apprende l’essere 
come tale, nella sua trascendenza per rapporto al soggetto conoscente. La dua- 
lità irriducibile: soggetto-oggetto, viene colta nell’identità intenzionale dell’atto 
intellettivo. L’intelletto apprende il suo oggetto formale, ossia l’essenza delle 
cose, attraverso l’esperienza sensibile cne è l’ineliminabile punto di partenza. 
Se ne deduce che l’oggetto formale proprio della nostra intelligenza non può 
essere altro che i’essenza stessa delle cose materiali e sensibili. Nell’atto del 
giudizio l’intelletto predica e identifica l’essenza conosciuta con la realtà ma- 
teriale, concreta, da cui quell’essenza stessa è stata enucleata mediante il 
processo astrattivo. 

Rimane quindi perfettamente valida la definizione classica dell’oggetto 
formaie deil’intelletto umano: «quidditas rei materialis abstracta ». 

20 «I gradi del sapere» si commisurano esattamente ai diversi gradi di 
astrazione: a) filosofia naturale e scienze fisiche; b) matematiche; c) meta- 
fisica e gnoseologia. (A proposito del terzo grado, non ci sentiremmo di ade- 
rire, senza qualche riserva o ulteriore precisazione, alla seguente affermazione 
del Derisi : «Este ùltimo grado es exclusivamente inteligible y, como tal, 
integramente filosòfico », cfr. p. 45). L’intelligenza prende le mosse dall’essenza, 
appresa attraverso i dati concreti dal senso, per giungere fino al vertice supre- 
mo della gerarchia degli enti grazie al valore analogico del concetto di es- 
sere preso neila sua trascendente universalità. 

30 I gradi dell’essere vengono distribuiti gerarchicamente in base alla di- 
stinzione fondamentale di atto (perfezione) e potenza (imperfezione). Si per- 
corrono così i gradini che dalla pura potenza ci conducono fino all’Atto puro. 
L’infimo grado dell'essere è quello in cuì si riscontra ila composizione ile- 
morfica (materia e forma); il secondo grado è quello della forma separata o 
semplicissima essenza degli angeli, la cul esistenza ci è nota soltanto per la 
rivelazione: vi sl riscontra ancora la composizione al atto e potenza non già 
nell’essenza stessa (assolutamente semplice, in quanto pura forma), bensì nel- 
l’ente concreto che è una composizione di essenza ed esistenza (composizione 
necessaria in ogni ente che non sia Atto puro e non esista quindi necessaria- 
mente). La reale distinzione tra essenza ed esistenza dev’essere considerata 
come uno dei principi basilari. L’esistenza dell’essere finito, contingente, im- 
plica necessariamente l’esistenza dell'Atto puro che è Dio. 

4o «L’agire umano e la norma morale ». 

L'uomo, in virtu della spiritualità della sua anima, è ordinato, come a suo 
ultimo fine, alla progressiva conquista delia verità infinita e del bene asso- 
luto, cioè a Dio. Le tappe successive di questa conquista sono contrassegnate 
dal continuo arricchimento ontologico dell’uomo stesso, ossia dallo sviluppo 
ascensionale della sua vita spirituale che si afferma e si potenzia nel con- 
tatto sempre più intimo con la verità e il bene assoluti. 

La norma morale dovrà pertanto ispirarsi a questo principio fondamen- 
tale: è intrinsecamente buono ogni atto che ci perfeziona conducendoci alla 
conquista del bene supremo; è intrinsicamente perverso ogni altro atto che da 
quello stesso bene ci allontana. Superfluo notare che, secondo questa conce- 
zione, ogni atto moralmente buono s’accorda mirabilmente con la più ge- 
nuina e radicale inclinazione della natura razionale presa nella sua specificità. 

La norma morale viene pertanto a sottolineare un valore eminentemente 
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ontologico nel senso più esatto e rigoroso del termine; in parole più semplici: 
l'atto moralmente buono costituisce un autentico accrescimento della nostra 
natura umana, una conquista di quella perfezione che è la propria, mentre 
l’atto disonesto è una menomazione della natura stessa, o, se si preferisce, 
un suicidio. 

Tracciate le linee fondamentali del tomismo, il Derisi conclude il suo ar- 
ticolo ponendo in giusto rilievo il fatto che questo sistema, nell’impostazione 
e soluzione dei vari problemi filosofici, segue costantemente la via di mezzo 
tra gli estremi opposti che caratterizzano parecchi altri sistemi filosofici. 

Vediamo infatti che il realismo intellettualista seguito dal tomismo: 

in «psicologia» sta tra il razionalismo e l’empirismo; 

in «logica» tra il realismo esagerato e il nominalismo nonchè il concet- 
tualismo; 

in «gnoseologia » tra il realismo panteista (che conduce logicamente al- 
l’idealismo; o anche viceversa, come preferiremmo dire noi...) e l’empirismo 
(soggettivismo fenomenico); 

in «antropologia » tra lo spiritualismo esagerato (Platone, Cartesio, idea- 
lismo) e il materialismo: puro spirito o pura materia; 

in «metafisica » tra il monismo panteista (Parmenide, Spinoza, Hegel: 
esiste soltanto l’atto puro), e il dinamismo empiristico (Eraclito, Bergson: puro 
divenire senza sostanza o soggetto dei mutamenti stessi); 

in «morale » tra l'autonomia razionalista e l’empirismo che fonda la nor- 
ma morale su elementi di ordine materiale, privi per ciò stesso di ogni au- 
tentico significato morale. L’eteronomia tomista deduce bensì la sua norma 
morale dall’Essere trascendente, ma si tratta pur sempre di una norma morale 
che conduce al perfezionamento progressivo dell’uomo stesso e corrisponde 
pertanto alle più radicali esigenze della stessa natura umana. 

Per concludere, possiamo dire che il tomismo autentico ci si rivela come 
un realismo ontologico essenzialmente teocentrico. 


Rodolfo Mondolfo: La filosofia como problematicidad y el historicismo. 


Per quanto il titolo non lo dica, anche questo saggio è, in fondo, un’auto- 
presentazione filosofica del noto Professore italiano, oggi emigrato in Argen- 
tina. E già si sa che la posizione del Mondolfo è radicalmente opposta al si- 
stema adottato dal Derisi. Problematicità e storicismo sono i due elementi più 
caratteristici dell’atteggiamento del M. di fronte al problema filosofico. 

La problematicità, ben lungi dall’attestare il fallimento dell’umano pen- 
siero, ci rivela la perenne vitalità della filosofia sempre risorgente dalle ro- 
vine di ogni sistema, che rimane fatalmente vincolato al suo tempo di cui è 
necessariamente l’espressione e con cui non meno fatalmente è condannato a 
tramontare. Un’indagine critica e spassionata dimostra all'evidenza che ogni 
soluzione data in qualsiasi tempo ai vari problemi filosofici è forzatamente 
caduca. Nessun sistema, a dispetto delle vane pretese dei suoi più accaniti so- 
stenitori, ha mai potuto conquistare la verità presentandola «sub specie 
aeterni ». Qualsiasi affermazione non può essere proposta che «sub specie tem- 
poris » ed è, quindi, soggetta all’opera demolitrice del tempo in cui nasce e 
si dissolve. 

C’è tuttavia un innegabile valore imperituro della filosofia, ma esso si 
trova non già nei sistemi (tutti indistintamente condannati al fallimento) bensì 
nei problemi stessi che vengono successivamente imposti all'attenzione e alla 
critica del filosofo. I sistemi non hanno pertanto alcun valore se non nella 
misura in cui servono ad approfondire la coscienza dei problemi. Il parlare 
di una conquista definitiva di una qualsiasi verità (e, più ancora, il parlare di 
una conquista dell’Assoluto) non ha senso poichè implica una contraddizione: 
ogni oggetto, proprio in quanto tale, non può essere colto nella sua realtà og- 
gettiva (nella sua assolutezza) bensì soltanto nella sua insopprimibile rela- 
zione col nostro io pensante, con la nostra mente. 

Da queste premesse allo storicismo il passo è breve. La filosofia si identifica 
assolutamente con la storia della filosofia: identificazione totale, che non lascia 
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fuori residui di alcuna sorta. La storia dell’ininterrotta evoluzione filosofica è 
il solo mezzo capace dì condurre l’uomo alla conquista dell’unico autentico 
valore filosofico che è quello dell’autocoscienza. E nella storia assumono un’im- 
portanza di prim’ordine 1 contrasti più insanabili e irriducibili e la lotta tra 
gli estremi opposti, che si risolvono, in ultima analisi, in quel processo dia- 
lettico rivelato dallo Hgel. 

Fra le varie dottrine storiche merita particolare considerazione il mate- 
rialismo storico di Engels e Marx: sono ben note, del resto, le simpatie del 
Mondolfo per l’ideologia marxista! 

Potremmo chiedere al Mondolfo se, per caso. non si tratta anche qui di 
un sistema filosofico e se, per avventura, anche questo sistema, come tutti 
gli altri, non sia condannato al fatale dissolvimento di cui non può non es- 
sere vittima qualsiasi sistema che pretenda di cogliere l’autentico significato 
e valore della verità oggettiva. Ma sarebbe da ingenui attendersi una qualsiasi 
risposta: si sa bene che contraddizioni di questo genere sono all'ordine del 
giorno in tanti filosofi moderni e contemporanei, i quali vedono nella con- 
traddizione il trionfo stesso della vita! . 

Il Mondolfo, conformemente al pensiero già esposto in altre sue opere pre- 
cedenti, ci offre una sua critica interpretazione del genuino pensiero di Marx 
ed Engels circa il significato del materialismo storico: questo materialismo 
non si fonda affatto sul materialismo metafisico nè lo implica in alcun modo. 

Ciò che dà valore al materialismo storico è il principio fondamentale del- 
l’unità e continuità della storia. Questo principo spiega l’orientamento e l’impo- 
stazione di tutti gli studi pubblicati dal Mondolfo intorno al pensiero antico. 

L’A. termine il suo articolo con un breve saggio su alcuni atteggiamenti 
caratteristici dei pensatori greci. Il principio a cui si ispira VA. nell’analisi 
di queste dottrine è sempre quello suaccennato della continuità storica. E’ da 
vedersi, tuttavia, se questo principio aprioristico non conduca assai facilmente 
a falsare o, quanto meno, a forzare l’interpretazione dei testi classici per in- 
quadrarli senza troppe difficoltà nello schema prestabilito. Non intendiamo 
dire, con questo, che l’interpretazione suggerita dal Mondolfo non corrisponda 
a verità e non offra spunti interessantissimi. Ma pensiamo che sarebbe meglio 
condurre queste. indagini seguendo con assoluta fedeltà il più rigoroso metodo 
critico-storico indipendentemente da qualsiasi schema preconcetto o giudizio 
soggettivo. Il nietodo sfruttato sì largamente dagli idealisti per la storia della 
filosofia ci insegna qualcosa in merito e ci induce a diffidare di ogni altro me- 
todo che rievochi, anche solo lontanamente, il famigerato letto di Procuste! 

Per ciò che concerne la filosofia intesa come pura problematicità non ab- 
biamo molto da aggiungere dopo quanto è stato scritto pro e contro in questi 
ultimi anni. Ci limitiamo tutt’al più a constatare che la filosofia non sem- 
brerebbe meritare una fine così miseranda, un fallimento così radicale e triste, 
a mala pena addolcito da solennissimi funerali di prima classe! 


Raimondo Verardo O. P. 
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DEIPARAE IMMACULATAE 


PRIMO FXEUNTE SAFCULO 
A DEFINITO DOGMATE 


MCMLIV 


« Non in te, Domine nec ulla 
in Matre tua macula ». 
S. Efrem (Carmina Nisibena; ediz. Bickell 123) 


Li 


PRIZE ONE 


L’Anno Mariano, îindetto dal regnante Pontefice Pio XII a so- 
lenne e prolungata celebrazione del I Centenario della definizione 
dommatica dell’Immacolata Concezione, volge ormai al termine. 
Gerarchia e laicato cattolico, Ordini e Congregazioni religiose, 
dotti e semplici fedeli d’ogni categoria e classe sociale hanno fatto 
a gara nel tributare alla Purissima Madre del Verbo di Dio i loro 
omaggi di devozione, di illuminato sapere, di appassionato amore. 

In questo coro d’innumerevoli voci non poteva mancare la 
voce dei Domenicani d’Italia, tra le cui file, prima e dopo la pro- 
clamazione pontificia, sì contarono nobilissimi assertori, o difen- 
sori, o propagatori dell’insigne privilegio mariano. Basti qui ri- 
cordarne alcuni deì più illustri. S. Tommaso d’Aquino (In I Sent., 
gist. 44, q. un., a. 3, ad 3), î Sommi Pontefici S. Pio V e Benedet- 
to XIII, Ambrogio Catarino, il B. Giacomo da Varazze, il Ven. Se- 
rafino Capponi, è teologi consultori delle Commissioni preparato- 
rie della Bolla «Ineffabilis Deus»: Vincenzo Sarzano e Mariano 
Spada. 

La Redazione della Rivista « SAPIENZA », dedicando a Maria 
Immacolata il presente numero, mentre intende far degna eco a 
una tradizione immacolatista, sempre vigente nell’Ordine di San 
Domenico, sì propone altresì di cooperare all’esaltazione più gran- 
de della Vergine tutta santa, proiettando sulla sua augusta per- 
sona, avvolta ancora per noi mortali nel velo del mistero, la luce 
che promana dalla scienza sacra, diretta dal Magistero infallibile 
della Chiesa di Roma. 

La figura dell’Immacolata è stata illustrata dagli autori dei 
vari articoli sotto diversi aspetti: biblico, teologico, storico, asce- 
tico, artistico, letterario. Il profilo che ne è risultato, benchè ina- 
deguato alla grandezza trascendente della Piena di Grazia, vuol 
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essere una chiara testimonianza del fascino misterioso che sulle 
intelligenze e sui cuori dei figli di S. Domenico e dei discepoli di 
S. Tommaso esercita la persona di Colei, che ospitò nel suo im- 
macolato seno il Verbo di Dio, la Sapienza del Padre, lo Splen- 
dore della Divina sostanza. Unita a Lui col « vincolo strettissimo 
ed indissolubile » della Maternità, la Vergine fu presente, fin dal- 
l’eternità, nei disegni di Dio. « Il Signore mi ebbe con sè dall’inizio 
delle sue imprese, innanzì che alcuna cosa facesse, da principio. 
Ab aeterno sono stata costituita, anteriormente alla formazione 
della terra» (Prov. 8, 23-24). «...Io uscii dalla bocca dell’Altis- 
simo, primogenita avanti ogni creatura» (Eccli. 24, 5). 

A Maria, « Sedes Sapientiae », torni gradito l’omaggio dei suoi 
figli, che del culto della Verità divina, albergante per nove mesi 
nel suo castissimo seno, hanno fatto la caratteristica della loro 
vita e l’ideale della propria attività scientifica ed apostolica. «I 
suoi occhi da Dio diletti e venerati » si posino benigni, sorridenti, 
propizi sugli umili autori di questi scritti, su tutti i lettori di que- 
ste pagine mariane, e la sua benedizione materna sia ai primi 
ambita ricompensa, infonda poi in tutti uno zelo sempre più ac- 
ceso per la sua gloria. 


LA REDAZIONE 


I FONDAMENTI BIBLICI DEL DOGMA 
DELL’IMMACOLATA 


Scopo dello studio. 


Scopo del nostro studio è quello di esaminare i testi biblici 
del dogma dell’ Immacolata, ricordati dai due documenti che trat- 
tano di questo privilegio della Madre di Dio, cioè la Bolla Inef- 
fabilis Deus, in cui è fatta la proclamazione del dogma e l’ Enci- 
clica Fulgens corona che ricorda la data centenaria dell’atto so- 
lenne compiuto da Pio IX 1’ 8 dicembre 1854. 

Il nostro lavoro è uno studio storico-esegetico dei passi scrit- 
turistici richiamati da questi due documenti. 

Il dogma dell’ Immacolata Concezione, proclamato con la Bolla 
Ineffabilis Deus, è espresso nella formula seguente: 

« Ad onore della santa ed indivisibile Trinità, a decoro e or- 
namento della Vergine Madre di Dio, ad esaltazione della Chiesa 
cattolica e ad incremento della religione cristiana, con l’autorità 
di Nostro Signore Gesù Cristo, dei beati Apostoli Pietro e Paolo 
e con la nostra, dichiariamo, pronunziamo e definiamo che la dot- 
trina, la quale sostiene che la beatissima Vergine Maria nel primo 
istante della sua concezione, per singolare grazia e privilegio di 
Dio Onnipotente, in vista dei meriti di Gesù Cristo, Salvatore del 
mondo, è stata preservata immune da ogni macchia di peccato 
originale, è stata rivelata da Dio e perciò deve essere creduta fer- 
mamente e costantemente da tutti i fedeli » (1). 

La formula traccia con chiarezza e ponderazione lapidaria i 
confini dogmatici della dottrina sull’immacolato concepimento di 
Maria, ed afferma che Maria SS.ma fu preservata immune da 
ogni macchia di peccato originale fin dal primo istante della sua 
vita. 

Lo storico e l’esegeta, dopo questa formula dogmatica, si do- 

(1) Cfr. Le Encicliche Mariane a cura di A. Tonpini, Roma 1950, p. 54. (cfr. DEN- 
ziNGER, Enchiridion Symbolorum et Definitionum, n. 1641). Per la Bolla Ineffabilis 


Deus seguiamo questa raccolta di encicliche mariane, perchè è più accessibile ai lettori. 
Nel DenzINGrR è riportata soltanto la formula dogmatica. 
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mandano: la verità dell’ Immacolata Concezione è contenuta ed 
insegnata dalla Sacra Scrittura? 

La domanda è legittima e non è affatto irriverente alla pro- 
mulgazione del dogma, poichè lo storico e l’esegeta cattolici, come 
ogni semplice fedele, accettano interamente per fede questa so- 
lenne definizione senza condizionarla ai risultati della loro inda- 
gine storica e filologica. 

La formula dogmatica, quando afferma esplicitamente che la 
Immacolata Concezione è una verità rivelata da Dio, indica che 
le fonti della rivelazione (Tradizione e S. Scrittura) contengono 
delle testimonianze intorno alla verità definita. 

L’esegeta cattolico esamina i passi scritturistici e risale lungo 
la tradizione biblica, non già perchè dubiti della sua fede, la quale 
è determinata dalla proposizione solenne della Chiesa, ma perchè 
desidera vedere il dogma nel suo svolgimento, approfondirlo nel 
suo contenuto ed inquadrarlo nella sua storia. 

Il P. Lagrange segnalava quest’aspetto dell’esegesi storica e 
ne indicava l’importanza; egli infatti affermava che la critica, 
quando si muove sotto la guida e protezione dell’autorità della 
Chiesa, non può diventare uno strumento pericoloso; al contrario, 
essa, lungi dallo scuoterne il giogo, mette in una luce migliore la 
solidarietà e l’armonia esistenti tra la S. Scrittura e la Chiesa (1). 


I testi biblici ricordati dalla Ineffabilis Deus 
e dalla Fulgens corona. 


La Ineffabilis Deus richiama ampiamente i fondamenti biblici 
del dogma dell’ Immacolata. Il documento pontificio dice: «I Padri 
e gli scrittori ecclesiastici, ammaestrati dai divini insegnamenti, 
nei libri che scrissero per spiegare la Scrittura, per difendere i 
dogmi e per istruire i fedeli, ebbero soprattutto a cuore di predi- 
care e di esaltare, in molteplice e meravigliosa gara, la somma 
santità, la dignità e l’immunità della Vergine da ogni macchia 


di peccato e la sua piena vittoria sul terribile nemico del genere 
umano. 


(1) Cfr. La méthode historique, Parigi 1904, p. 10. Il pensiero del Lagrange è con- 
tenuto in altri passi dell’opera citata; egli tra l’altro scrive: Nous suivons une excel- 
lente méthode en praticant la critique sans jamais perdre de vue l’autorité de l’ Église, 
parce que la règle méme de la critique, c’esi de tenir compte du milieu, et que V Église 
est précisement le milieu où a paru l’ Écriture (p. 19). 

Lo stesso autore osserva: comme catholiques, nous l’acceptons (il dogma) avec 
foutes les formules que lui donne l’autorité de lV ri 


es iglise, comme exégètes nous nous 
efforcons de le saisir dans sa précision historique (p. 43). 
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Per tale motivo essi, nello spiegare le parole con le quali Dio, N, 


fin dalle origini del mondo, annunziò i rimedi preparati dalla sua 


misericordia per la rigenerazione degli uomini, confuse l’audacia 


del serpente ingannatore e rialzò mirabilmente le speranze del 


genere umano, dicendo: ” Porrò inimicizia tra te e la donna, fra 
il seme tuo ed il seme di lei”, insegnarono che, con questa divina 
profezia, fu chiaramente ed apertamente indicato il misericordio- 


sissimo Redentore del genere umano, cioè il Figlio Unigenito di 


Dio Gesù Cristo, fu designata la sua beatissima Madre, la Vergine 
Maria e fu palesemente (insigniter) espressa l’inimicizia dell’uno 
e dell’altra contro il demonio. In conseguenza di ciò, come Cristo, 
Mediatore fra Dio e gli uomini, assunta la natura umana, distrusse 
il decreto di condanna che esisteva contro di noi, attaccandolo 
trionfalmente alla croce; così la santissima Vergine, unita con 
lui da un legame strettissimo ed indissolubile, fu insieme con lui 


e per mezzo di lui, l'eterna nemica del velenoso serpente, e ne 


schiacciò il capo con il suo piede verginale » (1). 
Pio IX ricorda non poche immagini tratte dall’Antico Testa- 


mento, le quali furono dai Padri applicate ai molteplici privilegi hi 


di cui fu ornata la Vergine Santissima. Nell’enciclica è detto: 
«Questo nobile e singolare trionfo della Vergine, la sua ec- 
cellentissima innocenza, purezza e santità, la sua immunità dal 
peccato originale e l’ineffabile abbondanza e grandezza di tutte 
le sue grazie, virtù e privilegi, gli stessi Padri, videro (prefigu- 
rati) nell’arca di Noè, che, costruita per ordine di Dio, rimase in- 
teramente salva ed incolume dal comune naufragio; nella scala 
che Giacobbe dalla terra vide giungere fino al cielo, scala per i 
cui gradini gli angeli salivano e scendevano ed alla cui sommità 
stava il Signore stesso; nel roveto, che sebbene visto ardere da 
Mosè nel luogo santo da ogni parte, in mezzo a fiamme crepitanti, 
tuttavia non si consumava, nè soffriva alcun danno, ma continuava 
ad essere bel verde e fiorito; in quella torre inespugnabile ... in 
quell’orto chiuso... in quella splendente città di Dio, che ha le 
sue fondamenta sopra montagne sante, in quell’augusto tempio 
di Dio, che, rifulgente dei divini splendori, è pieno della gloria 
del Signore; e infine in tutte quelle altre innumerevoli figure, 
nelle quali i Padri ravvisarono il chiaro preannunzio dell’eccelsa 


(1) Cfr. Le Encicliche Mariane, p. 42. 
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dignità della Madre di Dio, della sua illibata innocenza e della 
sua santità, mai soggetta a nessuna macchia » (1). 

La Bolla Ineffabilis Deus accenna brevemente all’ espres- 
sioni che i Padri presero dagli scritti profetici e sapienziali per 
celebrare le prerogative della Madre di Dio. « Gli stessi Padri — 
prosegue il citato documento — per descrivere questo meravi- 
glioso complesso dei doni divini e l'innocenza originale della Ver- 
gine, Madre di Gesù, usarono anche l’ espressioni dei profeti e 
celebrarono la stessa augusta Vergine come colomba monda, come 
Gerusalemme santa, come trono eccelso di Dio, come arca san- 
tificata, come casa che l’eterna sapienza edificò per se stessa e 
come quella regina, che piena di delizie ed appoggiata al suo di- 
letto, uscì dalla bocca dell’Altissimo assolutamente perfetta, bella, 
carissima a Dio e mai macchiata da nessun neo di colpa » (2). 

Pio IX infine ricorda il saluto dell’angelo a Maria ed il sa- 
luto di Elisabetta alla Vergine. 

La Bolla così si esprime: « Gli stessi Padri e gli scrittori ec- 
clesiastici avendo considerato che l’Angelo Gabriele, nel dare alla 
beatissima Vergine l’annunzio dell’altissima dignità di Madre di 
Dio, l’aveva chiamata, per comando di Dio stesso, piena di grazia, 
insegnarono che con questo singolare e solenne saluto, mai udito 
prima di allora, si dimostrava che la Madre di Dio era la sede 
di tutte le grazie di Dio, era ornata di tutti i carismi dello Spirito 
Divino, anzi era un tesoro quasi infinito ed un abisso inesauribile 
dei medesimi carismi; così che, ella non solo non fu mai soggetta a 
maledizione, ma fu anche, insieme con il suo Figlio, partecipe di 
perpetua benedizione, degna di essere chiamata da Elisabetta, 
mòssa dallo Spirito di Dio: ” Benedetta tu sei fra le donne e be- 
nedetto il frutto del tuo seno”. Da queste interpretazioni si de- 
sume, chiara e concorde, l’opinione dei Padri. La gloriosissima 
Vergine, per la quale ” grandi cose ha fatto colui che è potente ”, 
risplendette di tale abbondanza di doni celesti, di tale pienezza 
di grazia, di tale innocenza che divenne come il miracolo di Dio 
per eccellenza, anzi il culmine di tutti i suoi miracoli e degna 
Madre di Dio; così che ella, collocata, per quanto è possibile ad 
una creatura, più vicina a Dio, divenne superiore a tutte le lodi 
degli uomini e degli Angeli» (3). 


(1) Ibid., p. 42, 44. 
(2) Ibid., p. 44. 
(3) Ibid., p. 44. 
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Pio XII nella lettera Enciclica Fulgens corona dell’ 8 set- 
tembre 1953 con la quale annunzia il centenario della Bolla Inef- 
fabilis Deus del suo predecessore Pio IX, afferma che la dottrina 
dogmatica dell’ Immacolata Concezione ha fondamenti nella Sacra 
Scrittura (1). 

La Fulgens corona indica esplicitamente tre passi biblici i quali 
costituiscono i fondamenti del dogma, cioè: il Protovangelo (Gen. 
3, 15): inîmicitias ponam inter te et mulierem et semen tuum et 
semen illius, il saluto angelico: gratia plena (xeyaptt: pévn; Luca 
1, 28) e l’espressione di Elisabetta: benedicta inter mulieres (Luca 
13 42). 

Davanti a questa vasta e ricca messe di testimonianze bibli- 
che riferite al privilegio dell’immacolato concepimento di Maria 
il critico si domanda: Come e fin dove provano i passi scritturi- 
stici dei due documenti mariologici? Hanno quei testi lo stesso 
valore? Sono tutti sullo stesso piano oppure quale di essi è più 
probativo? Il passo genesiaco è egualmente esplicito come i due 
testi del Vangelo lucano? (2). 


(1) Primo autem hwuius doctrinae fundamentum in ipsis Sacris Litteris cernitur... 
Acta Apostolicae Sedis (= A.A.S.) 54 (1953), p. 579. 

(2) I progetti per la Bolla della definizione dell’ Immacolata, presentati dai Teologi 
consultori e discussi dalle Commissioni cardinalizie furono otto (cfr. V. Sarpi, La 
solenne definizione del dogma dell’ Immacolato Concepimento di Maria Santissima, Atti 
e documenti, Roma 1904-1905, I - II Vol.). Dopo il secondo progetto del P. Passaglia, 
s’indicò una traccia da seguire nelle successive stesure del documento, cioè gli argo- 
menti dovevano essere esposti in quest'ordine: 1) convenienza, 2) S. Scrittura, 3) Tra- 
dizione, 4) Sensus Ecclesiae e Documenti del Magistero della Chiesa. 

« Nelle discussioni dei teologi, dei Vescovi e dei Cardinali, fra l’altro, era affiorato 
più volte il voto di una inversione della struttura della Bolla: fare dell’ultima parte 
(la fede attuale della Chiesa) la prima. Questo voto si era maturato sotto la pressione 
delle difficoltà, che alcuni consultori avevano mosso contro il valore probativo del- 
l'argomento della S. Scrittura e dei Padri; la manovra più forte era stata quella di 
Mons. Tizzani, teologo erudito e sottile fino all’esagerazione, contro cui reagì vivamente 
il P. Passaglia. 

Quando si era già prossimi alla data fissata per la solenne definizione, Pio IX, 
dopo tante discussioni, ridusse la Commissione cardinalizia a quattro membri (Wise- 
man, Brunelli, Caterini e Santucci) per decidere sulla riforma dello schema della Boll; 
anzi all’ultima ora avocò tutto a sè e ordinò al Segretario della Commissione, Mons. 
Pacifici, di stendere la Bolla ’ nel modo sin dal principio ideato, che avesse prima 
posto il fatto della Chiesa e quindi quanto si diceva dai Padri, ossia che la seconda 
parte del progetto di Bolla avesse formata la prima e quella ch’era prima avesse for- 
mata la seconda. Inoltre ordinò al Pacifici che tanto il fatto della Chiesa e dei Padri 
quanto l’espressione dei Padri, della Tradizione ecc. ecc. si fosse messo in globo ...? 
(Sardi II, p. 300). 

Senza dubbio il Papa voleva togliere così alla Bolla ogni carattere di dissertazione 
scolastica e polemica, secondo il voto espresso da più di un cardinale, nè voleva im- 
pegnarsi in questioni esegetiche e storiche particolari, limitandosi all’uso generico della 
Tradizione e attraverso essa della S. Scrittura. Per questa decisione del Papa venne 
fuori una Bolla più calma e più moderata, in cui si dà il primo posto alla fede vis- 
suta allora dalla Chiesa e manifestata da secoli per mezzo della liturgia, della viva 
voce dei Padri e dei teologi, soprattutto per mezzo degli atti del suo magistero. 

Ma se in tal modo si evitarono le questioni di critica esegetica, storica e patristica, 
si poneva però un grave problema teologico, quello cioè del rapporto tra la fede og- 
gettiva della Chiesa e il contenuto della rivelazione. Problema fecondo di altre que- 
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Tali quesiti possono avere una risposta o, almeno, una chia- 
rificazione dopo un esame critico dei passi citati. 

Occorre rilevare che la Fulgens corona presenta in modo più 
sistematico i testi biblici che riguardano l’ Immacolata e raccoglie 
i passi più probativi delle numerose citazioni scritturistiche ri- 
cordate dalla Bolla Ineffabilis Deus. 

Dopo le prove bibliche la Fulgens corona passa alla testimo- 
nianza della Tradizione per concludere che tanto la Bibbia quanto 
la Tradizione affermano che la Madre di Dio fu esente da ogni 
macchia di peccato (1). 

Pio XII infine tocca gli argomenti teologici in favore dell’im- 
macolato concepimento di Maria ed afferma che la dignità della 
Madre di Dio richiamò nella Vergine Santissima una singolare 
pienezza di grazia per la quale Maria fu immune da qualsiasi 
ombra di peccato. Questo eccelso privilegio della Vergine deriva 
dai meriti di Cristo applicati alla propria madre prima che la 
redenzione fosse compiuta (2). 

Non deve stupire la differente esposizione dei fondamenti bi- 
blici che si ha nella Ineffabilis Deus e nella Fulgens corona. La 
Bolla di Pio IX, conservando l’ordine seguito nei lavori prepara- 
tori alla definizione del dogma, inserisce tra i motivi di conve- 
nienza anche i fondamenti biblici dell’ Immacolata Concezione; 


in essa già il primo argomento di convenienza è biblico, perchè 


allude alla vittoria sull’antico serpente. 


stioni, come l’evoluzione del domma, la virtualità della parola di Dio consegnata alla 
Chiesa, e altre ancora, di cui ci occuperemo più avanti »; P. PARENTE, La Bolla ” Inef- 
fabilis Deus” e la Costituzione ” Munificentissimus”, in: Funtes Docete 7 (1954), p. 56. 

(1) « Quibus diligenter, ut oportet, perpensis Beatae Virginis Mariae praeconiis, 
quisnam dubitare audeat eam, quae purior Angelis et quae omni lempore pura easti- 
tit, quovis, etsi minimo horae momento, fuisse omne genus peccati labis expertem? » 
A.A.S. 54 (1958), p. 580. 

* (2) « Itemque hoc singularissimum privilegium, nulli umquam concessum, idcirco 
eam obtinuisse a Deo, quod ad Dei Matris dignitatem fuisset evecta... ex hoc ipso 
sublimi Deiparae munere, veluti ex arcano fonte limpidissimo, omnia profluere vi- 
dentur privilegia et gratiae, quae eius animum eiusque vitam praecellenti modo prae- 
cellentique ratione exornarunt. Ut recte declarat Aquinas: ’ Beata Virgo ex hoc quod 
est Mater Dei, habet quandam dignitatem infinitam ex bono infinito, quod est Deus” » 
(Summa Theol. I, TIE ORA MONA AA) 

« Etenim si rem funditus diligenterque perspicimus, facile cernimus 
Dominum perfectissimo quodam modo divinam Matrem 
ipsius meritorum intuitu, ecadem a Deo praeservata esset 
labe immunis ». A.A.S. ibid. pP. 580, 581. 

La citazione di S. Tommaso (Summa Theol. I, q. 25, a. 6, ad 4) è contenuta nel- 
l’articolo, nel quale egli si domanda: « Utrum Deus possit meliora facere ea quae 
facit ». Nella risposta alla quarta obiezione il Dottore scrive: « Ad quartum, dicendum 
quod humanitas Christi ex hoc quod est unita Deo, et beatitudo creata ex hoc quod 
est fruitio Dei, et Beata Virgo ex hoc quod est Mater Dei, habent quandam dignitatem 
infinitam, ex bono infinito quod est Deus. Et ex hac parte non potest aliquid fieri 
melius eis, sicut non potest aliquid melius esse Deo ». Le parole della citazione, messe 
nel loro contesto integrale, acquistano una visuale teologica più ampia. 


4 Christum 
suam revera redemisse, cum, 
a quavis hereditaria peccati 
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Il Protovangelo (Gen. 3, 15). 


Passiamo ora ad un esame critico dei passi biblici indicati 
come fondamenti del dogma dell’ Immacolata dalla Bolla Inef- 
fabilis Deus e ripresi dalla Fulgens corona. Seguiamo l’ordine di 
quest’ultima enciclica, per il motivo detto poco sopra, pur tenendo 
presente la Bolla di Pio IX. ; 

Il primo fondamento scritturistico è il Protovangelo (Gen. 
3; 19). si na 

Dopo la trasgressione dei nostri progenitori, Dio interviene e, 
secondo il racconto genesiaco, vuol conoscere ciò che è avvenuto . «i 
per pronunziare una giusta sentenza sui colpevoli. sg 

Interrogati i due trasgressori e conosciuta la loro mancanza, ; 
Dio formula una triplice sentenza: 

la prima contro il serpente seduttore (Gen. 3, 14-15), 
la seconda contro la donna (Gen. 3, 16), 
la terza contro l’uomo (Gen. 3, 17-19). X 
Il Protovangelo è contenuto nella sentenza contro il serpente. 
ingannatore. Questa condanna tocca una doppia verità: l’umilia- 
zione del serpente: 
« sii tu maledetto tra tutti gli animali e tutte le bestie selvagge. f 
Tu camminerai sul tuo ventre e mangerai la polvere 
per tutti i giorni della tua vita» (Gen. 3, 14); 

e la distruzione del suo potere malefico: 
«Io metterò ostilità tra te e la donna 
tra il tuo seme e il seme di lei. pk 
Esso ti schiaccerà la testa e tu lo colpirai al calcagno » (Gen. 3,15). 

Quest'ultimo versetto, che emerge con una grandiosità monu- 
mentale dal contesto, costituisce il Protovangelo perchè contiene 
il primo gioioso annunzio di salvezza. 


Pochi passi biblici hanno richiamato l’attenzione degli esegeti 
come il Protovangelo. vi 

Qual’è l’interpretazione di esso? Il problema essenziale con- 
cernente il Protovangelo consiste nel determinare chi sia «la don- "DI 
na » che sarà nemica del serpente diabolico. E 

Le interpretazioni del versetto genesiaco possono essere ri- 244 
dotte a quattro: i Ù, 


1) La donna è Maria e Maria soltanto secondo il senso letterale 
del passo, non già Eva. | 
Questa interpretazione accettata generalmente dai teologi si 
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fonda sul particolare carattere della donna (la donna, con l’arti- 
colo) la quale supererà tutte le insidie del diavolo, e sopra nume- 
rosi testi patristici. 

2) La donna secondo il senso letterale è Eva, secondo il senso 
letterale pieno o perfetto è Maria. 

Eva secondo questa interpretazione non è esclusa; ella tutta- 
via, dopo la caduta, soltanto in modo imperfetto conserva un’osti- 
lità con il serpente demoniaco. Inoltre come Gesù Cristo è in senso 
perfetto il seme della donna e schiaccia il capo al serpente; così 
Maria Madre di Gesù è la donna in senso pieno del Protovangelo. 

3) La donna secondo il senso letterale è Eva, secondo il senso 
tipico è Maria. 

Il senso letterale è derivato dalle parole stesse, il senso ti- 
pico (1) è il senso immesso da Dio nelle persone (tipi) e nelle 
cose (figure) e manifestato da Dio stesso (rivelazione divina). 

Ora la rivelazione divina è contenuta nella Sacra Scrittura 
e nella Tradizione ed è proposta ai fedeli dal magistero della Chie- 
sa; in questo caso la Tradizione, considerando Eva come tipo di 
Maria, insegna che il Protovangelo indica Maria in senso tipico. 

4) La donna del Protovangelo è Eva ed Eva soltanto secondo il 
senso letterale. Non si può provare se Maria sia stata indicata se- 
condo il senso tipico. 

Questa presentazione sommaria delle sentenze intorno al Pro- 
tovangelo mostra come da un unico ed identico passo gli studiosi 
giungano a quattro interpretazioni differenti. 

La diversità delle spiegazioni proposte rivela sufficientemente 
come il testo sia di difficile interpretazione e come gli esegeti av- 
vertano delle oscurità o dei chiaroscuri nel versetto genesiaco (2). 

Invece di fare un elenco di autori secondo la sentenza che 
hanno abbracciata è più utile vedere quale sia il loro atteggia- 
mento e come lo abbiano espresso; infatti è utile constatare che i 
vari autori hanno formulato il loro giudizio a volte con sicurezza, 
a volte con cautela ed a volte anche con indecisione. 


(1) « Sensus typicus est sensus supernaturalis a Deo intentus et qui nonnisi reve- 
latione divina cognoscitur. Revelatio vero divina, sive in S. Scriptura, sive in Tradi- 
tione includitur et Ecclesiae Magisterio nobis manifestatur. Tres isti fontes ergo, 
S. Scriptura, Traditio et Ecclesiae Magisterium nunc sunt considerandi, in ipsis forsan 
elementa invenientur vi quorum ad sensum typicum concludi poterit ». F. CEUPPENS 
De Mariologia Biblica, Torino-Roma 1948, p. 16. 

(2) Per un’esposizione più esauriente delle sentenze che noi abbiamo indicate cfr. 
G. RoscHINI, Mariologia, Milano 1942 II, p. 89-124; id., Summula Mariologiae, Roma 
1952, p. 44-56; F. CEUPPENS, Op. cit., p. 1-23. i 
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Il Roschini così scrive: « Altri infine, specialmente gli ese- 
geti antichi ed i teologi, ritengono che la donna della profezia 
non è Eva, bensì Maria e questo secondo il senso letterale... A 
questa sentenza sottoscriviamo modestamente, ma con profonda 
convinzione; cercheremo di provarla sia direttamente ricorrendo 
alle varie ragioni, sia indirettamente confutando le sentenze degli 
altri» (1). i 

Quest’autore, come pure non pochi altri, è nettamente orien- 
tato verso il valore mariologico del Protovangelo, valore mariolo- 
gico che egli scorge nelle parole stesse del Genesi (senso letterale). 

Altri autori invece nel proporre la propria sentenza si espri- 
mono con cautela e fanno delle riserve su qualche punto. 

G. Crosignani afferma: « La donna in senso pieno e perfetto 
designa Maria, senza per questo escludere che designa pure Eva 
(sempre in senso letterale), sebbene non perfettamente » (2). 

Galbiati e Piazza scrivono: « Questo accenno alla donna, prima 
ancora che al ” seme di lei”, non è puramente ornamentale, ma 
determina un particolare del disegno divino nella punizione di 
Satana. L’autore ispirato può anche non aver intravisto ” quella 
determinata donna” che noi sappiamo essere la Vergine Maria, 
ma parlando genericamente ” della donna”, cioè del sesso fem- 
minile, in cui coincidono la vittima di Satana, Eva, e il castigo 
di Satana, Maria, egli ha toccato direttamente, benchè non distin- 
tamente, la futura realtà della Madre del Messia. E perciò l’inter- 
pretazione mariologica di questo passo è pienamente legittima e 
certa» (83). 

Le espressioni di questi autori tradiscono un senso di disagio 
nell’interpretazione del Protovangelo. Anche la semplice possibi- 
lità, ammessa dal Galbiati e dal Piazza che l’autore ispirato possa 
non aver intravisto il valore de «la donna » attenua molto la po- 
sizione di sicurezza notata in altri. 


(1) Mariologia, Milano 1942, II, p. 102, 103. L’autore è egualmente deciso nella 
Summula Mariologiae, in cui dice: « Jamvero secunda sententia (mulier est Maria sola) 
verior et securior nobis videtur. Hoc probatur sive directe sive indirecte (ex refuta- 
tione scilicet aliarum sententiarum) », p. 46. Più avanti rileva: « Potest igitur nomine 
illo ? mulier ’ Maria intellisi. At non solum potest, sed etiam, vi semper contextus, 
Maria intelligi debet, ob plura argumenta quae Evam exeludunt et Mariam adstruunt 


omnino ... Si ergo ad contertum formalem, non vero ad contextum pure materialem 
attendatur, lex contextus in favorem Mariae, minime vero in favorem Evae, exegetam 
inclinat... Materialiter sumptum, verbum mulier designare potest Eva (sic?, Evam); 


formaliter vero sumptum (attendendo ad ea quae de huiusmodi muliere praedicantur) 
mulier illa non potest esse nisi Maria », p. 48, 49. 

(2) Divus Thomas PI. 38 (1935), p. 226. 

(3) E. GALBIATI - A. Piazza, Pagine difficili dell’Antico Testamento; Genova 1951, 
p. 301-302. 
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Alcuni studiosi infine assumono un atteggiamento di dubbio 

i e di riserva riguardo al senso mariologico del Protovangelo. 
= F. Ceuppens accetta questa conclusione: « La donna di Genesi 
8, 15 è Eva ed Eva soltanto secondo il senso letterale; non può 
essere dimostrato se Maria sia indicata almeno secondo il senso 
tipico » (1). 

Il modo con il quale i vari studiosi propongono le proprie sen- 
tenze è l’indice di un’ampia oscillazione di orientamenti; alcuni 
di essi infatti vedono con chiarezza il senso mariologico del Pro- 
tovangelo, altri lo intravedono, per altri infine rimane nascosto 
come in un’ombra misteriosa ed impenetrabile. 

Tale divergenza di pareri in parte è dovuta a reali difficoltà 
d’interpretazione del testo ed in parte anche ad un mancato rac- 


o cordo tra Bibbia, magistero della Chiesa e teologia. 
i Il testo per le lezioni varianti che ha avuto nei LXX (adaég) 
e nella Volgata (ipsa) e soprattutto per il legame più o meno 


stretto che gli studiosi vedono tra il Protovangelo ed i protago- 
nisti del primo peccato è la determinante dell’ampia oscillazione 
dei pareri in seno all’esegesi cattolica stessa. 

È stato detto che il Protovangelo è una profezia pronunziata 
in modo assoluto e come tale è indipendente dal contesto(2). Tale 
rilievo non sembra interamente esatto. Pur ammettendo il valore 
profetico del Protovangelo, non si può concludere che la promessa 
messianica sia del tutto isolata dal contesto. 

Una simile esegesi distacca violentemente dalla cornice sto- 


(1) Op. cit., p. 19. Il Ceuppens così conclude il suo studio sul Protovangelo: « Unde 
credimus nullum argumentum peremptorium adesse quod probet prophetiam Gen. 3, 15 
intendisse B. Mariam, sive in sensu stricte litterali, sive in sensu typico. Agitur de 
semine Evae quod serpentem diabolicum impugnabit et quod finaliter victoriam per- 
feetam ac difinitivam in hunc inimicum capitalem habebit » (p. 23). 

Seguono questa interpretazione P. Heinisch (Das Buch Genesis, Bonn 1930) il quale 
scrive: « Der Fluch, den Jahve ueber die Schlange ausspricht, soll nicht nur die Ve- 
rachtung des Versuchers zur Folge haben, sondern auch Feindschaft zwischen ihm und 
dem ? Weibe ”., Unter letzterem ist nach dem Zusammenhange Eva zu verstehen », 
p. 125; questo autore non accenna affatto a Maria; L. Drewniak (Die Mariologische 
Deutung von Gen. 3, 15 in der Vacterzeit, Breslau 1934), W. Goossens, P. Lemnerz. 
Il Ceuppens nella seconda edizione della Mariclogia (Torino-Roma 1951, p. 17) ha 
modificato la sua opinione; egli così si esprime: « Diversae istae interpretationes ab 
auctoribus catholicis proponuntur ac propugnantur; opinamur tamen, omnibus ac- 
curate atque iterum iterumque mature consideratis, IV interpretationem (Mulier Gen. 
.3, 15 secundum sensum litteralem plevum est Maria) probabiliorem esse; cum con- 
textui textuique consonet, in traditione fundamentum habeat, et, salvo meliori iudicio, 
etiam Magisterio Ecclesiae conformari videatur ». 

(2) « Agitur enim de prophetia quadam absolute prolata (prima inter omnes), et 
prophetia rem seu eventum futurum necessario respicit, et ideo aliquid novi neces- 
sario continet a rebus cet personis in contexta oratione diversi. Et reapse, semen quod 
praedicitur serpentis caput contriturum (seu, iuxta catholicos omnes, futurus Re- 
demptor, Christus) est quid futurum, quid novum, a rebus et personis in contexta 
oratione diversum »; G. RoscHINI, Summula Mariologiae, p. 47. 
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rica un passo che, al contrario, trova in essa la causa della propria 
esistenza e la verità del suo contenuto. 

La storia dell’Antico Testamento, la quale rivela come la ri- 
velazione divina sia intimamente connessa con i fatti e le vicende 
del popolo ebraico, non favorisce una simile separazione dei testi 
dagli avvenimenti; il Protovangelo va quindi considerato come 
un messaggio di consolazione per i nostri progenitori; esso quando 
parla de «la donna » non può escludere Eva, la donna protago- 
nista del grave dramma sul quale intende ragguagliarci lo scrit- 
tore sacro. i 

La Fulgens corona, dichiarando che le parole del Protovan- 
gelo furono applicate da non pochi Padri, Dottori della Chiesa e 
molti autorevoli interpreti alla Vergine, Madre di Dio (1), non 
intende precisare in quale senso il testo genesiaco si riferisca a 
Maria e tanto meno escludere Eva. 

Un altro motivo dell’ oscillazione nell’ interpretazione della 
S. Scrittura e, conseguentemente, del versetto genesiaco va ricer- 
cato nel fatto seguente: tra gli autori non vi è ancora una chia- 
rezza assoluta su la distinzione dei sensi della Bibbia. 

In studi recenti si è cercato di illuminare questa parte del- 
l’ermeneutica biblica (2). Questo fatto induce lo studioso a chiedere 
agli autori che hanno proposto l’una o l’altra sentenza quale va- 
lore essi abbiano dato al senso tipico, al senso pieno o perfetto 
e quale relazione abbiano stabilito tra il senso letterale ed il senso 
pieno o tipico. 

Il problema interessa direttamente il Protovangelo perchè gli 
interpreti parlano del suo valore mariologico in senso letterale, 
pieno (perfetto), tipico. 

Non è questo il luogo di trattare un problema di così ampia 
portata, tuttavia occorre almeno aver presenti i confini della 
questione. 

Il De Vaux afferma: «il senso pieno è un approfondimento 
del senso letterale in una direzione omogenea. Il senso tipico è 
eterogeneo, esso non ha un rapporto fondamentale con il testo» (83). 


(1) « Creator Deus post miserum Adae casum, tentatorem corruptoremque serpen- 
tem hisce verbis alloquitur, quae non pauci ex Sanctis. Patribus Ecclesiaeque Docto- 
ribus atque plurimi probati interpretes ad Deiparam Virginem referunt: ? Inimicitias 
ponam inter te et mulierem, et semen tuum et semen illius ...” » A.A.S. ibid., p. 579. 

(2) Il Danielou rilevava: una delle questioni più oscure attualmente discusse è 
quella della classificazione dei differenti sensi della Scrittura. Ephemerides Theol. Lov. 
24 (1948), p. 119. 

(3) Cfr. Revue Biblique 57 (1950), p. 281. 
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Egli ammette tre sensi biblici, cioè: il letterale, il pieno, il 
tipico, poichè essi sono intesi dagli autori, cioè Dio e gli agiografi. 

Il De Vaux non accetta di ridurre al senso letterale, il senso 
pieno ed il senso conseguente (1). 

Il Coppens afferma che esorbita dall’ambita dell’esegesi scien- 
tifica la ricerca del senso pieno (2). Il Fernandez pone al termine 
di un lungo e documentato studio (3) sopra i vari sensi biblici le 
conclusioni seguenti: 

«Non si dà che un solo senso propriamente e strettamente 
biblico: il letterale. Questo a motivo del suo soggetto sarà chia- 
mato storico, morale, dogmatico, profetico... ed anche tipico se 
ha per oggetto un tipo od antitipo. 

Il sensus plenior è senso letterale. 

Il senso tipico (classico, tradizionale) non è propriamente e 
strettamente senso biblico; senza dubbio può essere chiamato bi- 
blico lato sensu, in quanto ” derivatur in verba” (Patrizi). 

Il sensus consequens non è biblico. Sarebbe stato meglio non 
chiamarlo ” letterale mediato ” (Coppens). 

Il sensus implicitus può essere di due specie: formaliter im- 
plicitus (” quod ut appareat sufficit declaratio verborum - ratio- 
cinium explicativum ”), ed in questo caso è senso biblico letterale; 
oppure virtualiter implicitus (ita ut opus sit ratiocinio illativo) 
ed allora non abbiamo se non il sensus consequens (cfr. Inst. Bibl, 
p. 383). 

Parlando secondo il rigore dei termini, non si dà senso tipico 
verbale; cioè non esistono tipi verbali, in cui le parole stesse siano 
tipo di una realtà messianica » (4). 

Questi brevi cenni ad un problema dibattuto tra gli studiosi 
della noematica lasciano intravvedere la difficoltà di trovare un 
accordo nell’interpretazione del Protovangelo. 

Un'altra difficoltà per un'adeguata comprensione del testo ge- 
nesiaco deriva da un mancato coordinamento di elementi di critica 
biblica. Lo studioso cattolico, pur seguendo un’esegesi storica, non 
può limitarsi ad un esame indipendente di un passo biblico, ma 


(1) «Je n’accepterais pas de classer sous la méme rubrique sens lifféral le sens 
plénier et le sens consequent »; ibid. 

(2) Il n’appartient pas à l’exégèse scientifique de détecter le sens plénier, Nonne; 
Revue Théol. 74 (1952), p. 12. Cfr. E. F. SUTCLIFFE, The plenary sense as a principle 
of interpretation, Biblica 34 (1953), p. 333-343. 

(3) A. FERNANDEZ, Sentido plenior, literal, tipico, espiritual; Biblica 34 (1953), 
p. 299-326. 

(4) Ip., ibid., p. 326. 
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deve anche valutare gli apporti che derivano da una maggiore 
precisazione dei testi, dal progresso dogmatico e da una sintesi 
biblica. Lo studioso, pur rilevando che un determinato testo della 
Scrittura, ha avuto uno sviluppo d’interpretazione, non può ne- 
gare al passo biblico quell’ampiezza di senso raggiunta al termine 
di questo progresso (1). 

Dopo queste precisazioni gli studiosi possono indicare le varie 
tappe dello sviluppo esegetico, ma non devono arrestarsi ad una 
spiegazione parziale ed incompiuta di un passo biblico. Per questo 
motivo non possiamo accettare l’atteggiamento, che per intenderci, 
chiamiamo agnostico, di coloro i quali non si pronunziano sul va- 
lore mariologico del Protovangelo. 

Il De Vaux commenta il passo del Genesi così: 

« Il testo ebraico non parla che di una ostilità tra la discen- 
denza del serpente e la discendenza della donna. Ma per il fatto 
che il serpente è la figura del Nemico, il testo oppone gli uomini 
al Diavolo ed alla sua ” discendenza ” e, per la parte diversa nella 
quale sono colpiti gli avversari, cioè uno alla testa, l’altro al cal- 
cagno, lascia intravvedere la vittoria finale dell’uomo. 

In questo quadro oscuro (sombre tableau) vi è un primo spi- 
raglio della luce di salvezza, vi è un ” protovangelo”. La tradu- 
zione greca riferendosi con un pronome maschile al termine di- 
scendenza designerà come vincitore uno dei ” figli della donna ”; 
ciò ha originato l’interpretazione messianica data da una parte 
dei Padri. 

L’ applicazione di questo passo alla Vergine Maria si fonda 
sulla traduzione latina, la quale sostituì al pronome maschile quello 
femminile riferendolo alla prima donna, e sul parallelo che si è 
stabilito tra Eva e Maria » (2). 

Questo studioso illumina il problema del Protovangelo indi- 
cando come l’esegesi storica vede nel testo genesiaco una specie 
di stratificazione di sensi. 


(1) Il Fernandez osserva che l’espressione del Coppens: «il n’appartient pas à 
l’exégèse scientifique de détecter le sens plénier » è poco felice (cfr. Biblica, art. cit., 
p. 323-324). Il Fernandez afferma: « Hunc autem sensum (sensus plenior) illis senten- 
tiis subesse nos concludimus non tantum ex verbis ipsis, sed ex multis aliis textibus 
inter se collatis (método estrictamente cientifico); imme forsan aliquando recurrendum 
erit ad traditionem Ecclesiae, cui Deus cum Scriptura dedit charisma rectae interpre- 
tationis » (Instit. Bibl. 1951, p. 382). Egli inoltre ricorda che lo stesso Coppens scrive: 
« Seul le magistère de 1° Église est à mème de le (sensus plenior) degager avec certitude 
(Les harmonies des deux Testaments, Tournai-Parigi 1949, p. 65; cfr. Biblica, art. cit., 
p. 324). 

(2) R. DE Vaux, La Genèse; Parigi 1951, p. 47-48. 
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Per il fatto che il Protovangelo è un albore della salvezza 
(c'est une première lueur de salut) è difficile ammettere, come 
vorrebbero non pochi autori, un senso mariologico chiaro, imme- 
diato ed esplicito, oppure, dare al versetto genesiaco un valore 
mariologico secondo il senso letterale. 

Lo stesso autore quando commenta la punizione inflitta alla 
prima donna per la trasgressione (cf. Genesì 3, 16) osserva: 

«Questi castighi peseranno sui loro (di Adamo ed Eva) di- 
scendenti; ma si tratta di pene ereditarie. Per avere una dottrina 
chiara del peccato ereditario, bisognerà attendere che S. Paolo 
compia un parallelismo tra la solidarietà di tutti in Cristo Salva- 
tore e la solidarietà di tutti in Adamo peccatore, Rom. 5» (1). 

Come, alla luce di questo rilievo, sarebbe eccessivo e, se si 
vuol dire, anacronistico vedere nel racconto della caduta un inse- 
gnamento chiaro sul peccato originale ereditario, mentre il testo 
parla di pene ereditarie, così è eccessivo vedere con chiarezza il 
senso mariologico del Protovangelo, mentre in esso il valore ma- 
riologico è presentato in modo ancora oscuro. 

L’esegeta cattolico, pur conoscendo i confini della sua disci- 
plina, non può limitarsi ad uno studio incompiuto di un testo scrit- 
turistico. Il Genesi 3, 15 è un passo messianico e per questo è chia- 
mato giustamente Protovangelo. Esso è il primo lieto annunzio di 
una vittoria della discendenza della donna, annunzio che apre la 
serie delle promesse messianiche disseminate lungo la storia 
ebraica. 

Il versetto del Genesi, quantunque nella sua formula origi- 
nale, non costituisca un fondamento chiaro ed esplicito per il dogma 
dell’ Immacolata (come risulta dalle differenti interpretazioni date 
dagli stessi esegeti cattolici e dallo sviluppo della dottrina sul pec- 
cato originale, sviluppo che non permette allo storico di parlare 
di esenzione dal peccato originale, quando questo concetto non 
era ancora teologicamente precisato), tuttavia non è rimasto iso- 
lato nella tradizione biblica, ma da questa, al contrario, è stato 
ulteriormente ripreso e chiarito. 

I LXX traducendo con adrée (ipse) il pronome che si riferiva 
alla discendenza (oréppa) tolgono ogni dubbio sul valore mes- 
sianico del Protovangelo. Al tempo del traduttore il versetto tro- 
vava una risonanza molto più ampia in Israele. Nè si può attri- 
buire la mancata concordanza tra il neutro del nome ( oréppa ) 


(1) Ip,, ibid., p. 48. 
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ed il maschile del pronome (adtés) ad una inavvertenza del tra- 
duttore greco. 

Il traduttore greco con quel pronome rendeva più esplicito 
‘un senso che nel testo ebraico rimaneva ancora vago. Per lui il 
seme della donna aveva un significato personale e si riportava ad 
un individuo ben distinto. Il profetismo aveva richiamato la na- 
zione ad un messianismo meno impreciso delle origini e soprat- 
tutto aveva accennato a più riprese ad un futuro salvatore del 
popolo. 

Gli studiosi recenti dei LXX sono nettamente orientati verso 
una rivalutazione della traduzione greca nella’ quale sono conte- 
nute letture originali di grande valore teologico (1). 

Il fatto è di così alto interesse critico da far riprendere il 
problema dell’ispirazione dei LXX. 

Il Benoit infatti nota che il ricorso degli autori neotestamen- 
tari alla versione alessandrina induce a domandarsi se essi non 
considerassero i LXX come Parola divina allo stesso titolo della 
Bibbia ebraica. Inoltre anche la Chiesa primitiva ha ricevuto i 
LXX come testo ufficiale della Scrittura (2). 

P. Auvray scrive: « Un esame attento di alcune testimonianze 
della tradizione antica, come anche una riflessione sopra la teo- 
logia dell’ispirazione c’inducono a considerare favorevolmente la 
idea di un’ispirazione globale (d’ensemble) dei Settanta. 

Ciò costituisce la rivalorizzazione di una traduzione un tempo 
molto apprezzata, ma oggi relativamente abbandonata. 

Questa idea, se venisse accolta, non mancherebbe di trovare 
una ripercussione nell’atteggiamento degli esegeti moderni. Prima 
di tutto per ciò che riguarda il giudaismo alessandrino, il quale 
crescerebbe d’importanza al loro sguardo e verrebbe considerato 
come un’epoca essenziale nella storia della rivelazione e come 
una tappa tra l’ortodossia palestinese del periodo postesilico ed 
il mondo neo-testamentario. Inoltre riguardo alla traduzione ales- 
sandrina stessa, la quale non rimarrebbe più un semplice stru- 
mento di critica testuale, un mezzo per raggiungere il testo pri- 
mitivo della Bibbia, ma diverrebbe un oggetto di studio per se 


(1) Tra gli studiosi che, in articoli recenti, hanno rilevato queste proprietà dei 
LXX, ricordiamo: L. H. Brockington, H. S. Gehman; tra i cattolici: J. Coppens, P. 
Benoit, P. Auvray, A. Gelin; per le indicazioni bibliografiche efr. Rev. Bibl. 61 (1954), 
p. 36, nota 1. 

(2) Cfr. Rev. Bibl. 59 (1952), p. 336. 
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stessa, come Parola di Dio e fonte della rivelazione, allo stesso 
titolo del testo ebraico » (1). 

Questi rilievi intorno alla versione greca rivendicano una 

certa indipendenza ai LXX e, nel caso nostro, mostrano come una 
lettura di essi possa precisare maggiormente il senso di un testo 
biblico. 
_ Lo stesso rilievo servatis servandis vale anche per la versione 
latina della Volgata. Questa infatti legge: «ipsa », riferendo con 
questo pronome femminile la vittoria sul serpente demoniaco non 
già al seme della donna, ma alla donna stessa (2). Non sarebbe 
erroneo pensare che o l’interpretazione mariologica di alcuni Pa- 
dri o il parallelismo antitetico tra Eva e Maria abbiano influito 
nella scelta della lettura della Volgata (3). 

La testimonianza delle versioni rivela come i traduttori stessi 
abbiano portato un contributo effettivo alla piena intelligenza del 


Protovangelo. Il pronome adtés dei LKX e l’ipsa della Volgata 
indicano come gli stessi traduttori non siano riusciti a conservare 


(1) Comment se pose le problème de l’inspiration des Septante. Rev. Bibl., ibid., 
p. 336. 

A proposito di uno studio sul testo greco di Isaia 25, 1-5 J. Coste faceva il rilievo 
seguente: « Il était rare en tout cas jusqu’à ces vingt dernières années qu’un texte de 
la Bible grecque fùt envisagé directement pour lui-méme avec la sympathie compré- 
hensive qui anime l’historien de la pensée. L’habitude de l’utilisation latérale, secon- 
daire de ces textes a fini ainsi par créer un climat peu propice à leur intelligence vraie. 

Une réaction se dessine cependant à l’heure actuelle qui essaye de mettre en lumière 
l’originalité de traductions dont la portée théologique n’échappe plus à personne. Oeuvre 
de longue haleine qui ne peut se dispenser d’un examen minutieux de chaque péricope: 
il s’agit en effet de donner à chacun de ces textes toute sa chance, en le faissant bé- 
néficier de l’a priori le plus favorable, en y cherchant, par delà la simple traduction, 
le document humain et religieux qu'il est peut-étre. Seule, croyons-nous, une série de 
coupes en profondeur opérées ainsi sur des points très délimités peut permettre de 
retrouver toutes les dimensions de cette plus ancienne traduction de la Bible ». Rev. 
Bibl. 61 (1954), p. 36-37. 

(2) Anche le versioni anteriori alla Volgata leggevano ipse (adtée dei LXX). Il 
motivo che ha determinato la traduzione della Volg. non può essere stabilito con sicu- 
rezza. Il Ceuppens scrive: « Haud pauci opinantur Vulgatae auctorem in suo documento 
non ” ipsa ’’ legisse, sed ”’ ipse” vel ” ipsum ” sicut omnes alii testes habent; scripsit 
tamen ’ ipsa” quia sub dogmatis influxu stetit. Lectio ? ipsa” ceteroquin facile in- 
tellegi potest, eo vel magis quod etiam nos, admissa lectione ’ ipsum ”, pugnam fina- 
lem potius inter serpentem et mulierem, quam inter serpentem et semen mulieris 
exspectaremus »; De Prophetiis messianicis in Antiquo Testamento, Roma 1935, p. 22-23. 

E. F. Sutcliffe afferma: « It can hardly be doubted that the feminine pronoun had 
its origin in the error of an early copyst of Vg. In his Lib. Quaest. Heb. in Gen. St. 
Jerome quotes the Old Latin. Version of this text with the masc. (ipse) and translates 


the Hebrew with the same, P. L. 23, 943, and ipse ist the reading of various Vg. MSS. 


It is therefore highly improbable that he translated ipsa here »; A Catholic Commen- 
tary on Holy Scripture, Londra 1953, p. 186, col. 1. 

Il Roschini nega che l’interpretazione mariologica trovi il suo fondamento nella 
lettura della Volgata: « Opinio secundum quam interpretatio mariologica Protoevan- 
gelii in lectione ’ ipsa conteret ? fundaretur, est erronea, cum sit lectione ” ipsa ” 
antiquior: invenitur enim apud Patres qui legebant: ” ipsum” »; G. RoscHINI, Sum- 
mula Mariologiae, Roma 1952, p. 51, nota. 

(3) Il Roschini afferma: < interpretatio mariologica {del Protovangelo), omnium 


prima, ordine temporis apparet (invenitur enim inde a saeculo II, incipiendo a S. Iu- 
stino et a S. Iraeneo) »; ibid., p. 51. 
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l’indeterminatezza del testo ebraico, ma come abbiano riverberato 


in esso le luci di una promessa, la quale con il tempo, prendeva 


un valore sempre più preciso. 

Questa luce più intensa deriva da uno sviluppo delle verità 
religiose, da una maggiore determinazione della Scrittura stessa 
e da una sintesi biblica più compiuta. 

S. Paolo così precisa la promessa fatta da Dio ad Abramo: 
«Ora furono annunziate delle promesse ad Abramo ed alla sua 
discendenza. (La Scrittura) non dice: ed ai discendenti, come se 
fossero molti; ma (designa) uno solo: al tuo seme, cioè Cristo »(1). 
L’autore dell’epistola, per illuminare un suo argomento, vede in 
un termine collettivo (il seme, la discendenza) un solo individuo 
che egli non indugia di chiamare Cristo. L’esempio, pur riferen- 
dosi ad un particolare secondario, mostra come la Bibbia precisi 
e chiarifichi se stessa. 

L’esegeta che si accinge ad esaminare il Protovangelo non può 
rifiutare gli aiuti che gli vengono dal progresso delle dottrine 
religiose e da una sintesi biblica più vasta, perchè egli, in questo 
caso, si abbandonerebbe ad uno studio critico soggettivo, pieno 
di rischi. 

La luce che proiettano sul versetto genesiaco la versione dei 
LXX, la Volgata, la Tradizione della Chiesa, i documenti pontifici 
come l’ Ineffabilis Deus e la Fulgens corona gli potranno lasciare 
delle incertezze marginali, non già il dubbio fondamentale che il 
Protovangelo non abbia un valore mariologico (2). 


(1) Ad Gal. 3, 16. 

(2) E? opportuno ricordare un commento recente al Genesi 3, 15, nel quale sono 
messi in luce i punti da noi indicati: 

« The punishmeni inflicted by God for the sin of Adam and Eve was accompa- 
nied by a promise of victory over the powers of evil. This first announcement of goods 
tidings to fallen man is commonly called {he Protoevangelium. The force of the pre- 
diction is not exhausted by the hostilitv foretold between the human race and the race 
of serpents. The serpent symbolized the power of evil (see on 3, 1) and God promises 
that he will put enmity between it and their respective seeds. The initiative is there- 
fore taken by God, which is itself a guarantee of continued divine help and of final 
victory. The words were spoken in the presence of Adam and Eve and vere intended 
to be understood by them, though not necessariiy in the fullness of their signification. 
In the circumstances as they knew of no other woman, they could not understand by 
? the woman ” any other than Eve herself. Similarly the readers for whom Genesis 
was originally intended could have understood no one else, as no other woman is men- 
tioned in the context either before or after... 

In the case of the devil ’ seed ?’’ is doubly metaphorical as his ” offspring ” are 
the spiritual beings who follow his leadership. Now as the seed of the serpent is col- 
lective, so also is the seed of the woman; and Eve ? was the mother of all the living ”, 
3, 20. God promises enmity, therefore, between the human race on the one hand and 
the devil and his spiritual accomplices on the other. God promises further that the 
seed (see on 3, 15) shall crush the head of the serpent-devil, wich denotes complete 
and final victory for the human race. The promise is made to the race collectively and 
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L’incertezza nella quale l’esegesi storica può lasciare lo stu- 
dioso è superata da un’esegesi che non si limita alla filologia ed 
al contesto immediato, ma considera i vari rapporti che vengono 
dalle versioni, dallo sviluppo progressivo di una verità religiosa 
e dalla sintesi dottrinale della Chiesa. 

Rimarranno ancora aperte delle questioni sulle modalità del 
senso mariologico del Protovangelo, ma sull’esistenza di esso, dopo 
le testimonianze della Tradizione e del Magistero della Chiesa, 
non può più esservi dubbio. 

Questo sembra a noi essere il pensiero della Fulgens corona, 
la quale afferma testualmente: 

«Primo autem huius doctrinae fundamentum in ipsis Sacris 
Litteris cernitur, in quibus rerum omnium Creator Deus, post 
miserum Adae casum, tentatorem corruptoremque serpentem hisce 


verbis alloquitur, quae non pauci ex Sanctis Patribus Ecclesiae- 


que Doctoribus atque plurimi probati interpretes ad Deiparam 
Virginem referunt: ‘ Inimicitias ponam inter te et mulierem, et 
semen tuum et semen illius...”» (1). 

Queste parole dell’enciclica non vanno intese come se il Pon- 
tefice dicesse: il Protovangelo costituisce un fondamento del dogma 
dell’ Immacolata perchè non pochi Santi Padri, Dottori ed inter- 
preti lo hanno riferito a Maria, ma che il versetto del Genesi è 
un fondamento della rivelazione scritta per il dogma dell’ Imma- 
colata; anche non pochi Santi Padri, Dottori ed interpreti lo hanno 
applicato alla Madre di Dio. 

Il passo genesiaco ha un senso mariologico e costituisce un 
fondamento del dogma per l’ Immacolata; rimane oggetto di que- 
stione se questo versetto sia un fondamento esplicito od implicito, 
formale o virtuale, secondo il senso letterale 0 secondo il sensus 


not irdividualiv. It is for each one with the help of God and his own free will to 
ensure that he shares in the blessing promised to all. Then to the serpent God says 
that it will wound the heel of the seed or offspring of the woman. It will be able 


inflict minor but not fatal injury. This, therefore, is a most consoling promise 
final victory for 


to 
of 
all unless they chose freely to rank themselves among the seed of 
the devil, Mt 3, 7: Jn 8, 44. But how and by what means and under whose leadership 
this victory was to be achieved was not vei revealed and became clear only with the 
gradual progress of revelation ... ; 

It is clear however, in the full light of later revelation that wh 
does not exhaust the full meaning of the prophecy. 
of the human race to whom victory w 
in the victorious strug 


at has been said 
For Jesus Christ was not only part 
as thus promised, he was not only its leader 
gle, the victory was rendered possible solely by him... 

And from this it follows that the woman is his Blessed Mother...» E. F. Sut- 


CLIFFE, in: A Catholic Commentary on Holy Scripture, Londra 1953, p.. 187 col 2° 
188 col. 1. 


(1) A.A.S., ibid., p. 579. 
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plenior, o secondo il senso tipico, o secondo il sensus conseguens(1). 

Contro questa conclusione possono essere sollevate delle dif- 
ficoltà radicali. Proporre il passo genesiaco come fondamento del 
dogma dell’ Immacolata è oltrepassare i confini dell’esegesi sto- 
rica, la quale deve stabilire il senso che un determinato passo bi- 
blico aveva nel tempo e nelle circostanze in cui fu detto. Inoltre 
sembra anacronistico pensare ad un’esenzione dal peccato origi- 
nale quando questo concetto non esisteva ancora. Infine in quale 
rapporto stanno le testimonianze bibliche con la fede o l’accetta- 
zione del dogma? 

Con queste difficoltà si entra pienamente in campo teologico; 
conviene quindi lasciare parlare un teologo. 

« Nel lavoro di preparazione della Bolla ” Ineffabilis” — scrive 
il Parente — i progetti ricalcavano uno schema di tesi teologica 
con le prove della Sacra Scrittura e della Tradizione, contro cui 
si levarono obiezioni sempre crescenti da parte dei Vescovi e dei 
Cardinali, finchè il Papa stesso fece sua l’idea di capovolgere l’ul- 
timo progetto in maniera da mettere in primo luogo la fede della 
Chiesa e far passare in seconda linea l’argomento della S. Scrit- 
tura e della Tradizione. In tal modo si faceva leva sulla fede vi- 
gente nell’orbe cattolico per definire l’ Immacolata Concezione 
come verità di fede divina. Passaggio e criterio che sa di novità, 
perchè nel passato la condizione sine qua non per definire un 
dogma di fede era stata sempre la rivelazione divina, deposito 
sacro da cui soltanto poteva attingere la Chiesa l’oggetto della 
fede divina, qual’è il domma. Anche dopo la Bolla sull’ Immaco- 
lata Concezione il criterio classico è autorevolmente richiamato 
nel Concilio Vaticano (sess. III, cap. 3): ” Porro fide divina et 
catholica ea omnia credenda sunt, quae in verbo Dei scripto vel 
tradito continentur et ab Ecclesia sive solemni iudicio sive ordi- 
nario et universali magisterio tamquam divinitus revelata cre- 
denda proponuntur”... Il medesimo Concilio (sess. IV, cap. 5) 
incalza con maggior chiarezza ed energia: ” Neque enim Petri 
successoribus Spiritus Sanctus promissus est ut eo revelante novam 
doctrinam patefacerent, sed ut, eo assistente, traditam per Apo- 


(1) Nelle determinazioni di questi sensi vi potranno essere delle incertezze, del 
resto, comprensibili. Così vi saranno anche degli autori che non sapranno decidersi; 
ad es. il Merkelbach (Mariologia 1938, p. 82) dice che la sentenza di coloro’ i quali 
vedono nella donna del Protovangelo Maria Santissima secondo il senso letterale, è da 
preferirsi, tuttavia egli precisa, quasi preso da uno scrupolo storico, « si res theologice 
et secundum traditionem consideretur » (cfr, F. CEUPPENS, op. cit., p. 5, nota). 
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stolos revelationem seu fidei depositum sancte custodirent et fi- 
deliter exponerent”. A confermare questo principio c’è la ragione 
teologica del motivo formale della fede, che dev'essere l’autorità 
di Dio rivelante. 

Ma il criterio adottato da Pio IX, a considerarlo bene, non 
è in contrasto con questo principio classico, perchè il Papa non 
si appella a una qualunque credenza della Chiesa, ma precisa- 
mente a quella fede vigente da secoli, per cui la Chiesa crede nel- 
l’ Immacolata Concezione di Maria come verità rivelata da Dio e 
quindi contenuta nel sacro deposito. Difatti nella Bolla si dice che 
la Chiesa ritiene la santità originale della SS. Vergine ” tamquam 
doctrinam... divinitus acceptam et coelestis revelationis deposito 
comprehensam ”; e ancora che la dottrina dell’ Immacolata Con- 
cezione ” in ipsa Ecclesia semper exsistisse veluti a majoribus ac- 
ceptam ac revelatae doctrinae charactere insignitam”. Pertanto 
Pio IX si appoggia per la sua definizione alla fede della Chiesa in 
quanto la Chiesa ritiene per verità rivelata 1’ Immacolata Conce- 
zione; sicchè in ultima analisi la base e la ragione formale del 
domma definito da Pio IX sono nella rivelazione divina. 

Ma in seno alla Commissione era affiorata insistentemente una 
obiezione: fino allora molti teologi, anche grandi come S. Tom- 
maso e S. Bonaventura, non avevano visto 1] Immacolata Conce- 
zione contenuta nel deposito della rivelazione e la Chiesa aveva 
permesso tale opinione. 

Gli stessi teologi Consultori, anzi parecchi Vescovi e Cardinali 
non vedevano come si potesse dimostrare l'inclusione dell’ Imma- 
colata Concezione nelle fonti della rivelazione; e proprio per que- 
sto sì invertì l’ordine dello schema come abbiamo detto. 

Si può rispondere, come difatti si rispose, che le esitazioni, 
i dubbi, le negazioni riguardo al privilegio mariano non furono 
mai universali e mai mancò nella Chiesa la credenza nell’ Imma- 
colata Concezione almeno quanto al concetto essenziale; che la 
Chiesa, pur non condannando esplicitamente la sentenza contraria, 
non la favorì mai, anzi implicitamente la rigettava favorendo lo 
sviluppo liturgico e dottrinale intorno all’ Immacolata Concezione; 
finalmente che non tutte le verità rivelate sono contenute nella 
S. Scrittura e negli scritti dei Padri, ma alcune possono trovarsi, 
anche esclusivamente, nella Tradizione orale, di cui il Magistero 
vivo della Chiesa è custode ed organo principale di trasmissione. 
L'ultimo giudizio in questa materia spetta dunque al Magistero 
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della Chiesa che culmina nel Romano Pontefice; per questo mo- 
tivo la Bolla mette in grande rilievo la condotta della Chiesa 
Romana e gli atti dei Papi. 

Nell'ambito di tale argomentazione è implicita un’afferma- 
zione di principio importantissima: il Magistero infallibile della 
Chiesa può vedere chiaramente nel deposito della rivelazione quello 
che i singoli cristiani, siano pure teologi, non riescono a vedere 
abbastanza o non vedono affatto. Così si sciolgono le difficoltà de- 
sunte dal silenzio o dalle esitazioni di Padri e teologi contro l’ Im- 
macolata Concezione o contro l’Assunzione » (1). 

Il Magistero vivo della Chiesa è indicato nella Bolla Ineffa- 
bilis Deus come la regola prossima ed universale della fede nel- 
l’ Immacolata Concezione. In questo documento infatti è detto: 
«La Chiesa Cattolica, istruita dallo Spirito di Dio e colonna e 


base della verità, possiede come dottrina ricevuta da Dio e con- 


tenuta nel deposito della celeste rivelazione (la dottrina circa) 
l'innocenza originale dell’augusta Vergine, (dottrina) che è inte- 
ramente in armonia con la meravigliosa sua santità e con la sua 
eminente dignità di Madre di Dio; (la Chiesa) non cessò mai di 
spiegarla, insegnarla e favorirla ogni giorno più, in molti modi 
e con atti solenni. Questa stessa dottrina, già in vigore fin dai 
tempi antichi, profondamente radicata nell’animo dei fedeli e mi- 
rabilmente propagata nel mondo cattolico dalla cura e dallo zelo 
dei Vescovi, fu in modo chiarissimo indicata dalla Chiesa, quando 
questa non esitò a proporre la Concezione della Vergine al pub- 
blico culto ed alla venerazione dei fedeli » (2). 

La Bolla di Pio IX accentua il valore della fede vigente nella 
Chiesa e riconosce al Magistero della Chiesa la forza di un locus 
theologicus, non già considerato come fonte di rivelazione, ma come 
custode e depositario della rivelazione divina. La Ineffabilis Deus 
prosegue: « Con tale atto significativo la Chiesa infatti indicava 
che la Concezione di Maria doveva essere venerata come singo- 
lare, meravigliosa, differentissima da quella di tutti gli altri uo- 
mini e interamente santa; poichè essa celebra soltanto la festa 
dei Santi» (3). 


(1) P. PARENTE, La Bolla «Ineffabilis» e la Costituzione « Munificentissimus »; 
in: Euntes Docete 7 (1954), p. 10-12. 

(2) Le Encicliche Mariane, p. 30, 32. 

(3) Ibid., p. 32. Occorre tuttavia precisare maggiormente il « sensus Ecclesiae » 
ed il « sensus fidelium », sui quali insistono molto ampiamente la Bolla Ineffabilis 
Deus ed, in modo più rapido, l’enciclica Fulgens corona. « Non si tratta certamente di 
un sentimento cieco, quasi istintivo, come piacerebbe ai Modernisti, di una specie di 
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Stabilito il fatto che l’ Immacolato concepimento di Maria è 
una verità rivelata, rimane da chiarire il rapporto tra il dogma 
definito e la fonte della rivelazione. 

Su questo punto non vi è l’accordo tra i teologi. « Tutti con- 
vengono nell’affermare che una verità, per essere oggetto di de- 
finizione dommatica deve essere contenuta realmente nella rive- 
lazione divina. Ma poi si distingue una contenenza formale da 
una virtuale, una esplicita da una implicita. Alcuni teologi stabi- 
liscono l’equazione: formale — esplicita, e: virtuale — implicita, 
per conchiudere che basta quest’ultima per definire un dogma di 
fede. Molta discussione si fa a causa di una confusione di termini 
e di concetti. La questione sarebbe meno complicata: a) se si pren- 
desse il termine formale nel senso di espressione essenziale e 
quindi intera della verità, che per altro può essere più o meno 
chiara a chi legge (esplicita o implicita); b) se si intendesse il vir- 
tuale come embrionale o parziale, che perciò non contiene tutta 
la verità, ma un principio da cui essa può esser dedotta con un 
vero e proprio ragionamento. Tale sarebbe la così detta conclu- 
sione teologica, che risulta da un principio rivelato e da un prin- 
cipio razionale, dai quali scaturisce una illazione. La conclusione 
teologica non dovrebbe essere confusa con la esplicitazione di una 
verità formalmente ma implicitamente rivelata, come per esempio 
la duplice volontà in Cristo, che è verità formalmente implicita 
nella rivelazione di Cristo vero Dio e vero Uomo. 

Allora è facile comprendere che la conclusione teologica non 
è definibile come domma, ma lo è invece il formale-implicito. In 


sub-coscienza collettiva, da cui germoglierebbero certe intuizioni che la Chiesa espri- 
merebbe poi in formule dogmatiche. Difatti Pio IX spiega il ’ sensus Ecclesiae ” come 
fede, per cui la Chiesa ha sempre ritenuto per verità rivelata da Dio 1° Immacolata 
Concezione ?’ veluti a majoribus acceptam ”. Pio XII subordina il ? sensus fidelium ” 
all’influsso e alla guida del Magistero (quazi [fidem] idem Magisterium sustinet ac 
dirigit). Certo in seno alla Chiesa permeata dalla luce dello Spirito Santo, le verità 
di fede, rivelate e consegnate a lei da Dio, maturano e fruttificano continuamente, ma 
non si tratta di una sorgente di nuova rivelazione, bensì di una progressiva presa 
di possesso del dato rivelato, a cui contribuisce anzitutto l’influsso divino, poi anche 
il lavorio dei teologi, la fede e la riflessione collettiva. 

Senza dubbio la coscienza dei fedeli ha contribuito anch’essa alle definizioni del- 
1° Immacolata Concezione e dell'Assunzione, non però come fonte attiva, ma come una 
specie di risonanza di una vivente tradizione alimentata e sorretta dal Magistero della 
Chiesa. E? per altro facile confondere il progresso soggettivo della verità di fede con 
il progresso oggettivo, tanto più che la verità formalemente è nell’intelletto e quindi 
si sviluppa nell’intimo della psicologia umana. Un progresso del dato rivelato in sè, 
oggettivamente, indipendentemente dal soggetto che lo accoglie, non ha senso se non 
come nuova rivelazione da parte di Dio. Ma è acquisito teologicamente che la rivela- 
zione si è chiusa con la morte dell’ultimo Apostolo ». P. PARENTE, La Bolla « Ineffa- 
bilis» e la Costituzione « Munificentissimus », in: Euntes Docete 7 (1954), p. 15-16. 

L’autore cita la Munificentissimus, il documento pontificio che proclama il dogma 
dell’Assunzione, ma i rilievi che egli compie valgono anche per il nostro scopo. 
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base a questa chiara distinzione dobbiamo dire che tanto l’ Im- 
macolata Cancezione quanto l’Assunzione non sono conclusioni 
teologiche, ma verità formaliter-implicite rivelate; cioè verità dav- 
vero divine e quindi capaci di essere oggetto di fede divina; il che 
non potrebbe dirsi della conclusione teologica in senso tecnico. 

Tanto Pio IX quanto Pio XII partono dalla fede vigente nella 
Chiesa per vedere l’uno e l’altro domma impliciti veramente (e 
cioè formalmente) nella Tradizione e nella S. Scrittura: la fede 
vigente sarebbe come la luce che rischiara ciò che è oscuro. Essi 
parlano di verità rivelate in senso proprio e però non favoriscono 
la tesi della conclusione teologica » (1). 

Il problema dei rapporti tra il dogma definito e la fonte della 
rivelazione è necessariamente connesso con quello del progresso 
o sviluppo del dogma. 

Chi studia storicamente la genesi dei dogmi può avere l’im- 
pressione che si tratti di un vero sviluppo delle verità della fede, 
la quale avanza lentamente e matura gradualmente, dopo pole- 
miche ed atteggiamenti contrastanti più o meno lunghi, nella co- 
scienza dei fedeli e della Gerarchia. 

La Bolla Ineffabilis Deus ha presente questo problema e ri- 
chiama con termini inequivocabili il concetto ortodosso del pro- 
gresso dogmatico. Pio IX infatti dice: « Et re quidem vera hance 
de Immaculata beatissimae Virginis Conceptione doctrinam quo- 
tidie magis gravissimo Ecclesiae sensu, magisterio, studio, scientia 
ac sapientia tam splendide explicatam, declaratam, confirmatam, 
et apud omnes catholici orbis populos ac nationes mirandum in 
modum propagatam, in ipsa Ecclesia semper exstitisse veluti a 
maioribus acceptam, ac revelatae doctrinae charactere insignitam 
illustria venerandae antiquitatis Ecclesiae orientalis et occiden- 
talis monumenta validissime testantur. 

Christi enim Ecclesia sedula depositorum apud se dogmatum 
custos et vindex nihil in his umquam permutat, nihil minuit, ni- 
hil addit, sed omni industria vetera fideliter sapienterque tractando 
si qua antiquitus informata sunt, et Patrum fides sevit, ita limare, 
expolire studet, ut prisca illa coelestis doctrinae dogmata accipiant 
evidentiam, lucem, distinctionem, sed retineant plenitudinem, in- 
tegritatem, proprietatem, ac in suo tantum genere crescant, in 


(1) P. PARENTE, La Bolla « Ineffabilis » e la Costituzione « Munificentissimus », in: 
Euntes Docete 7 (1954), p. 13-14. 
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eodem scilicet dogmate, eodem sensu, eademque sententia » (1). 

La Bolla fa rilevare che la dottrina dell’ Immacolata Conce- 
zione è stata spiegata e chiarita dal magistero della Chiesa ed 
ammette che il magistero della Chiesa ha il compito di penetrare 
le verità rivelate in ordine a presentarle con distinzioni di concetti 
e con chiarezza di espressione, senza tuttavia nulla togliere od ag- 
giungere ad esse. Non si ha quindi uno sviluppo oggettivo della 
verità divina in se stessa, ma unicamente uno sviluppo soggettivo 
nella comprensione da parte dei fedeli e della Chiesa, cioè non 
già uno sviluppo nell’ordine della realtà, ma in quello delle idee. 

Questo rilievo teologico permette di valutare con maggiore 
esattezza le spiegazioni date al Protovangelo dai due documenti 
mariani di Pio IX e Pio XII. Tanto nella Bolla Ineffabilis Deus 
quanto nella Fulgens corona il versetto genesiaco: «inimicitias 
ponam inter te et mulierem » è spiegato con: inimicitias sempi- 
ternas (2). Tale spiegazione del dato rivelato entra già nei confini 
del dogma dell’ Immacolata. 

La Fulgens Corona, è, a questo proposito, più esplicita della 
Bolla di Pio IX, infatti in essa è scritto: «... quae (verba) non 
pauci ex Sanctis Patribus Ecclesiaeque Doctoribus atque plurimi 
probati interpretes ad Deiparam Virginem referunt: ” Inimicitias 
ponam inter te et mulierem, et semen tuum et semen illius ...”. 
atqui, si aliquando Beata Virgo Maria, utpote hereditaria peccati 
labe in suo conceptu inquinata, divinae gratiae evasisset exspers, 
eo saltem, etsi brevissimo, temporis vestigio, inter ipsam et ser- 
pentem non ea sempiterna, de qua inde a primaeva ” traditione” 
usque ad definitionem sollemnem Conceptionis Immaculatae Vir- 
ginis fit mentio, inimicitia intercessisset, sed potius quaedam sub- 
lectio » (3). 3 

Dopo le chiarificazioni avute dai documenti pontifici a propo- 
sito del versetto genesiaco, quale atteggiamento assumerà l’ese- 
geta cattolico? 

Nella Ineffabilis Deus l’interpretazione e l'applicazione dei 
testi biblici non sono fatte direttamente, bensì indirettamente at- 
traverso le testimonianze della Tradizione e della fede della Chiesa. 


(1) Le Encicliche Mariane, p. 40, 42. 
i (2) «... sic sanctissima Virgo, artissimo et indissolubili vinculo cum ceo (Gesù 
Cristo) coniuncta, una cum illo et per illum, sempiternas contra venenosum serpen- 


tem inimicitias exercens, ac de ipso plenissime triumphans, illius caput immaculato 
pede contrivit »; Le Encicliche Mariane, p. 42. 
(3) A.A.S., ibid., p. 579. 
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Pio IX non ha inteso fissare d’autorità l’esegesi del Protovangelo, 
come risulta dai lavori preparativi della Bolla e dal testo stesso 
della Ineffabilis Deus. Il documento pontificio infatti afferma: 
« Patres Ecclesiaeque scriptores, coelestibus edocti eloquiis... do- 


cuere, divino hoc oraculo clare aperteque praemonstratum fuisse 


misericordem humani generis Redemptorem ... ac designatam bea- 
tissimam eius Matrem Virginem Mariam, ac simul ipsissimas u- 
triusque contra diabolum inimicitias insigniter expressas » (1). 
Parimenti la stessa Bolla dice: « (Patres Ecclesiaeque scripto- 
res): professi sunt gloriosissimam Virginem fuisse parentum re- 
paratricem, posterorum vivificatricem ..., a Deo, quando ad ser- 
pentem ait: ” inimicitias ponam inter te et mulierem” praedictam, 
quae procul dubio venenatum eiusdem serpentis caput contri- 
vit» (2). 

Da queste citazioni appare manifestamente che non si ha una 
interpretazione diretta del Pontefice e che il senso cristologico e 
mariologico del passo genesiaco non è indicato d’autorità dal Papa, 
ma è fondato sui Padri e sulla Tradizione. 

Anche la costituzione « Munificentissimus » (1° Novembre 
1950), nella quale è proclamato il dogma dell’Assunzione, Pio XII, 
citando il Protovangelo, si appella al senso mariologico indicato 
dai Padri. In essa infatti è detto: « Maxime autem illud memoran- 
dum est, inde a saeculo II, Mariam Virginem a Sanctis Patribus 
veluti novam Hevam proponi novo Adae, etsi subiectam, arctis- 
sime coniunctam in certamine illo adversus inferorum hostem, 
quod quemadmodum in protoevangelio praesignificatur, ad ple- 
nissimam deventurum erat victoriam de peccato ac de morte, quae 
semper in gentium Apostoli scriptis inter se copulantur... Idcirco 
augusta Dei Mater, Jesu Christo, inde ab omni aeternitate, ” uno 
eodemque decreto” (Bolla Ineffabilis Deus) praedestinationis, ar- 
cano modo coniuncta, immaculata in suo conceptu, in divina ma- 
ternitate sua integerrima Virgo, generosa Divini Redemptoris socia, 
qui plenum de peccato eiusque consectariis deportavit triumphum, 
id tandem assecuta est, quasi supremam suorum privilegiorum 
coronam, ut a sepulcri corruptione servaretur immunis» (3). 

Poco prima il Pontefice aveva affermato: « Haec omnia Sanc- 
torum Patrum ac theologorum argumenta considerationesque Sa- 


(1) Le Encicliche Mariane, p. 42. 
(2) Ibid., p. 46. 
(3) A.A.S. 42 (1950), p. 768. 
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cris Litteris, tamgquam ultimo fundamento, nituntur; quae quidem 
almam Dei Matrem nobis veluti ante oculos proponunt divino Filio 
suo coniunctissimam, eiusque semper partecipantem sortem » (1). 

Lo stesso concetto ritorna ancora quando il Pontefice richiama 
il compito della Chiesa nell’interpretazione delle verità rivelate 
ed afferma che il dogma dell'Assunzione poggia su dati scrittu- 
ristici (2). 

Ma la Fulgens corona — se non ci fa velo un errore d’inter- 
pretazione — sembra distaccarsi da questo metodo di presentare 
i testi biblici come în obliquo e alla luce dell’interpretazione dei 
Padri. In essa infatti Pio XII, dopo aver ricordato il metodo se- 
guito dalla Bolla Ineffabilis Deus, indica come primo fondamento 
biblico, il Protovangelo ed aggiunge che questo passo da non po- 
chi Santi Padri e Dottori della Chiesa fu applicato a Maria. 

Il testo dell’enciclica, data l’importanza per il nostro soggetto, 
merita di essere letto attentamente; esso è così formulato: «In 
ipsis vero Apostolicis Litteris, quibus idem Decessor Noster (Pio 
IX) hoc christianae doctrinae caput christifidelibus omnibus fir- 
miter fideliterque retinendum decrevit, nihil aliud fecit, nisi Sanc- 
torum Patrum totiusque Ecclesiae vocem, inde a prisca aetate 
subsequentium saeculorum cursum quasi supervolantem, diligen- 
ter excepit suaque auctoritate consecravit. 

Primo autem huius doctrinae fundamentum in ipsis Sacris 
Litteris cernitur, in quibus rerum omnium Creator Deus, post 
miserum Adae casum, tentatorem corruptoremque serpentem hi- 
sce verbis alloquitur, quae non pauci ex Sanctis Patribus Eccle- 
siaeque Doctoribus atque plurimi probati interpretes ad Deiparam 
Virginem referunt: ‘ Inimicitias ponam inter te et mulierem, et 
semen tuum et semen illius”» (3). 

A nostro avviso l’enciclica di Pio XII segna un progresso nel 
modo di presentare i fondamenti biblici; essa infatti, dopo aver 
ricordato quanto aveva fatto Pio IX nella Bolla Ineffabilis Deus 


(1) Ibid., p. 767-768. 

(2) « Quoniam igitur universa Ecclesia, in qua viget veritatis Spiritus, qui quidem 
eam ad revelatarum perficiendam veritatum cognitionem infallibiliter dirigit, multi- 
pliciter per saeculorum decursum suam fidem manifestavit, et quoniam universi ter- 
rarum orbis Episcopi prope unanima consensione petunt, ut tamquam divinae et ca- 
tholicae fidei dogma definiatur veritas corporeae Assumptionis Beatissimae Virginis 
Mariae in caelum — quae veritas Sacris Litteris innititur, christifidelium animis pe- 
nitus est insita... ceteris revelatis veritatibus summe consona — momentum Provi- 
dentis Dei consilio praestitutum iam advenisse putamus, quo insigne eiusmodi Mariae 
Virginis privilegium sollemniter renuntiemus »; A.A.S. 42 (1950), p. 769. 

(3) A.A.S. 45 (1953), p. 579. 
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percorre una propria via indicando brevemente i testi scritturi- 
stici, riassumendo le testimonianze della Tradizione ed insistendo 
con maggiore ampiezza sulle ragioni teologiche. 

Un accurato esame di queste testimonianze pontificie offre allo 
studioso un prezioso aiuto per la sua indagine. Il dato scritturistico 
è stato accolto e spiegato dal magistero della Chiesa ed i Pontefici, 
quantunque non abbiano fatto appello alla loro autorità definendo 
come dogma di fede il contenuto del Protovangelo, tuttavia hanno 
indicato in modo sufficientemente chiaro la loro mens. 

Il frequente ritorno sul testo genesiaco, constatato nei docu- 
menti mariologici del magistero ecclesiastico, come la Bolla Inef- 
fabilis Deus, la Munificentissimus e la Fulgens corona, rivela quale 
ricchezza di senso abbia quel versetto per la Chiesa. 

La Costituzione Munificentissimus nota che nel Protovangelo 
è indicata una stretta unione della Vergine con il suo Figlio, cioè 
che un unico decreto divino associa in una stessa sorte Maria e 
Gesù (1). Questo principio ha un’importanza non trascurabile per 
l’interpretazione del Protovangelo. 

Occorre anche mettere in debita evidenza il metodo seguito 
da questi documenti ecclesiastici nell’uso della S. Scrittura, in essi 
si osserva che non ci si limita ad un solo testo biblico, ma ci si 
richiama ad altri e si cerca di far convergere le luci provenienti 
dai vari passi in un punto determinato. 

A proposito della Munificentissimus il Parente rileva: «in 
Gen. 3, 15 il Papa vede dunque un senso cristologico e mariolo- 
gico. Egli però non si ferma soltanto su quel testo per provare 
l’Assunzione, ma considera quel testo insieme con la dottrina di 
S. Paolo intorno al peccato originale e intorno al parallelismo sta- 
bilito dall’Apostolo tra i due Adami. Anzi si compiace di sotto- 
lineare la rivelazione complessiva di tutti i privilegi mariani, che 
formano una perfetta armonia coronata dall’Assunzione. Questa: 


(1) « Haec omnia Sanctorum Patrum ac theologorum argumenta considerationesque 
Sacris Litteris, tamquam ultimo fundamento, nituntur; quae quidem almam Dei Ma- 
trem nobis veluti ante oculos proponunt divino Filio suo coniunctissimam, eiusdem 
partecipantem sortem »; A.A.S. 42 (1950), p. 767-768. 

Questo principio è applicato dalla stessa Costituzione al Protovangelo; in essa, 
poco più avanti, è detto: « Maxime autem illud memorandum est, inde a saeculo Il, 
Mariam Virginem a Sanctis Patribus veluti novam Hevam proponi novo Adae, etsi 
subiectam, arctissime coniunetam in certamine illo adversus inferorum hostem, quod, 
quemadmodum in protoevangelio praesignificatur, ad plenissimam deventurum erat 
victoriam de peccato ac de morte, quae semper in gentium Apostoli scriptis inter se 
copulantur. Quamobrem, sicut gloriosa Christi anastasis essentialis pars fuit ac postre- 
mum huius victoriae tropaeum, ita Beatae Virginis commune cum Filio suo certamen 
virginei corporis ? glorificatione ’” concludendum erat »; ibid., p. 768. 
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felice intuizione supera tutte le difficoltà esegetiche del metodo 
frammentario e getta una vivida luce su tutta la Mariologia » (1). 

A questa sintesi biblica vigente nella Chiesa l’esegeta deve ri- 
correre per attingere maggiori e più sicuri lumi per la sua indagine. 

Uno studio frammentario condotto in profondità può far per- 
dere di vista l’intero complesso dottrinale e può rendere sordi alle 
voci contenute in altre parti della Scrittura. L’esegeta, a volte, 
corre il rischio di rinchiudere in un’angusta cornice storica un 
dato scritturistico, il quale, pur trovando la sua origine in una 
determinata circostanza del passato, conserva tuttavia delle aper- 
ture verso il futuro. La Bibbia non va unicamente considerata 
come un documento storico, essa è anche il libro della Chiesa, so- 
cietà vivente che attinge ed alimenta la propria fede con le dot- 
trine contenute nelle fonti ispirate (2). La Chiesa non è la sem- 
plice custode del dato biblico, ma l’organo che spiega e propone 
autorevolmente il senso della Scrittura (3). Per questa sua privi- 


(1) P. PARENTE, La Bolla «Ineffabilis» e la Costituzione « Munificentissimus d, 
in: Euntes Docete 7 (1954), p. 18. 

(2) B. PRETE, Bibbia e Teologia, Sapienza 5 (1952), p. 277-289. 

(3) E? da rilevare come la Chiesa non accetta semplicemente il dato biblico, ma 
lo inserisce nella pienezza della sua vita. Merita di essere riportato un rilievo di K. 
Adam: « Così nell’opera di diffusione che portò il messaggio di Cristo nell’umanità 
non si presentarono dunque in prima linea dei documenti letterari, delle indiscutibili 
testimonianze scritte, bensì l’ampia corrente dell’uniitaria vita di fede della Chiesa 
primitiva sostenuta dalla parola apostolica e nutrita dallo Spirito Santo. Come poteva 
del resto essere diversamente? Quanto è vivo non si lascia costringere nella sua pro- 
fondità ed ampiezza in poche proposizioni. Solo queilo che è morto si lascia formu- 
lare esaurientemente. 

Ciò che vive spezza di continuo la forma contingente e storica nella quale, nuovo 
letto di Procuste, lo scrittore lo vuol costringere a forza. Nell’attimo in cui egli vuol 
fermare un punto di questa corrente, la vita precipitosa è già trascorsa oltre. Tutto 
ciò che è letterario, anche la Bibbia, ha perciò una forte impronta di contingente storia 
temporale, che, per quanto nel suo contenuto rimanga sorgente di vita, alle successive 
generazioni deve troppo facilmente saper di estraneo e di antiquato. 

Perciò gli scritti apostolici ed evangelici rimandano, oltre se stessi e il proprio 
contenuto letterario, alla fede soprannaturale della Chiesa primitiva, a cui essi stessi 
devono la loro esistenza. Il Nuovo Testamento, per quanto, come libro ispirato, abbia 
un’autorità propria autenticamente interpretata dal magistero ecclesiastico, è una 
parte soltanto di questa vita di fede, come le non poche comunità cristiane che esiste- 
vano prima che alcun apostolo mettesse mano alla penna. Sotto l’ispirazione dello 
Spirito Santo il Nuovo Testamento, quale fonte peculiare di fede, non predica verità 
diverse da quelle che già circolavano nella Chiesa prima della sua redazione. Attra- 
verso tutte le sue fessure ed incrinature scintillano le acque vive dell’ampia corrente 
della fede cristiana primitiva e la loro conoscenza contribuisce non poco all’intendi- 
mento completo della Bibbia. Gli Evangelisti ci offrono soltanto frammenti su Gesù, 
cosicchè riesce impossibile trarne una esauriente figura del Cristo. Perciò il Cristo 
completo, lo apprendo non dalla Bibbia, ma dalla fede della Chiesa vivente, fecondata 
dal magistero apostolico. E? ciò che insegna la teologia cattolica, quando ci dice che 
la regola prossima della fede è il magistero vivente della Chiesa. 

i Senza questa continua tradizione ecclesiastica mi riuscirebbero enigmatici o mi 
rimarrebbero completamente nascosti tratti essenziali della figura di Cristo. Senza di 
essa io non giungerei a un completo contatto nè storico nè religioso con Gesù. Così si 
comprende la profonda parola di Sant'Agostino: Ego vero Evangelio non crederem, 


nisi me commoveret Ecclesiae auctoritas ». L’essenza del Cattolicesimo, trad. ital. 
Brescia 1947, p. 77-79. F 
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legiata posizione, la Chiesa possiede una cognizione ed una sin- 
tesi dottrinale superiore al singolo membro di essa. 

Quando in questa sintesi dottrinale Maria fu associata a Cristo 
(corredentrice, mediatrice di grazie, assunta...) allora i testi cri- 
stologici svelarono anche il loro valore mariologico. È, questo, il 
caso del Protovangelo, il quale, pur formulato in modo oscuro, 
come conveniva ad una rivelazione primitiva che tracciava un . 
grandioso piano provvidenziale per un futuro ancora imprecisato, 
nella sintesi dottrinale della Chiesa è indicato come un testo ma- 
riologico di fondamentale importanza. Unica è la donna che ha 
avuto una perenne ostilità con il serpente demoniaco: Maria; ella, 
poichè immune fin dal primo istante del suo ‘concepimento dal 
peccato originale, mai fu vinta dal diavolo, ispiratore del primo 
peccato ed occasione della rovina spirituale dell’uomo. 

Nella sintesi dottrinale della Chiesa le verità religiose ap- 
paiono in un piano armonico ed in un richiamo vicendevole. Ciò 
si è verificato anche recentemente per i privilegi di Maria. La 
Fulgens corona (1953) che segue la Munificentissimus (1950), in i 
cui è proclamato il dogma dell’Assunzione, scorge una rispondenza 
armonica tra l’immacolato concepimento della Vergine e la « glo- 
rificazione » del suo corpo verginale, indicando come l’inizio e la 
fine della vita di Maria « sfolgorarono di luce vivissima ». « Qua- 
mobrem — rileva Pio XII — ob duo huiusmodi praeclarissima, 
quibus Deipara Virgo donata fuit, privilegia, ut terrestris eius 
peregrinationis ortus ita et occasus fulgentissima emicuere luce; 
omnimodae eius animi innocentiae ab omni labe immuni, mira- 
bili quadam congruentique ratione respondit amplissima virginei 
corporis ” glorificatio ”;} atque eadem, quemadmodum fuit cum Uni- 
genito Filio suo adversus nequissimum inferorum anguem in cer- 
tamine coniuncta, cum Ipso pariter gloriosissimum de peccato eius- 
que tristissimis consectariis partecipavit triumphum » (1). 

I rilievi teologici che abbiamo compiuto e le testimonianze 
contenute nei documenti del magistero della Chiesa ci permettono 
di formulare una conclusione illuminata sul valore mariologico 
del Protovangelo. 

Dopo qcuanto i documenti pontifici hanno detto intorno al 
passo del Genesi e dopo l’esplicita dichiarazione della Fulgens 
corona, secondo la quale il Protovangelo costituisce un « fonda- 


(1) A.A.S. 45 (1953), p. 583. 
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mento » della verità dell’ Immacolato concepimento di Maria, l’e- 
segeta cattolico non può tacere o sorvolare nel commento del testo 
genesiaco il senso mariologico di esso, nè assumere un atteggia- 
mento agnostico, come è stata definita la posizione di coloro i quali 
affermano che non può essere provato il valore mariologico del 
Protovangelo. Spetta all’esegeta indicare il valore di questo fon- 
damento biblico dell’ Immacolata — poichè il termine « fondamen- 
to » è ancora ampio — e segnalarne lo sviluppo nella Tradizione 
ecclesiastica, non già negarne l’esistenza. 

La conclusione per noi è di somma importanza poichè si rifà 
al decreto del Concilio Vaticano il quale dichiara: «... ut in re- 
bus fidei et morum ad aedificationem doctrinae cristianae perti- 
nentium is pro vero sensu Sacrae Scripturae habendus sit, quem 
tenuit ac tenet sancta mater Ecclesia, cuius est iudicare de vero 
sensu et interpretatione Scripturarum Sanctarum » (1). E noi sia- 
mo persuasi che la Chiesa abbia sufficientemente indicato il senso 
mariologico del Protovangelo nei suoi documenti. 


Altri fondamenti biblici dell'Antico Testamento 
ricordati dalla Bolia « Ineffabilis Deus ». 


Pio IX nella Bolla dogmatica richiama frequentemente passi 
del Vecchio Testamento applicati dai Padri a Maria Santissima. 
Il fatto è di facile spiegazione perchè, come si è già detto, la Inef- 
fabilis Deus convoglia nell’argomento di convenienza molti testi 
biblici che la Tradizione aveva applicato alla Vergine. Pio IX in- 
fatti afferma che i Padri e gli Scrittori ecclesiastici fecero a gara 
nell’esaltare la somma santità, la dignità e l'immunità della Ver- 
gine da ogni macchia e la sua piena vittoria sul nemico del ge- 
nere umano. ; 

Tali passi biblici più che citazioni di testi dottrinali sono ri- 
chiami a tipi e figure desunti dall’Antico Testamento (2). 

Le figure ricordate dalla Ineffabilis Deus come: l’arca di Noè, 
la scala di Giacobbe, il roveto ardente... non sono fondate sopra 
uno stretto senso tipico, ma sopra un senso accomodatizio. Esse 
quindi non hanno un'efficacia probativa, perchè è sentenza comune 
considerare come vero senso tipico quella che ha un fondamento 


(1) Enchir. Biblicum 63. Il decreto del Concilio Vaticano è ricalcato su quello del 
Concilio di Trento; cfr. ibid. 47. 

(2) Cfr. P. BoxnETAIN, Immaculée Conception, in: Diction. de la Bible, Suppl. IV 
(= D.B.S.) coll. 273-281. 
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sul senso letterale e conserva un’analogia tra la figura ed il figurato. 

Con questo non è detto che si richieda una perfetta corrispon- 
denza tra la figura e la realtà prefigurata, poichè il tipo è come 
un'ombra, la quale imperfettamente e con contorni sfumati ri- 
chiama l’oggetto prefigurato. 

Merita una particolare segnalazione il Cantico dei Cantici dal 
quale la Bolla desume varie allusioni (torre dalla quale pendono 
mille scudì (1), orto chiuso, colomba pura, giglio tra le spine, fonte 
limpida e segnata dalla potenza dello Spirito Santo), poichè l’in- 
terpretazione mariologica del Cantico ha trovato un’ampia ade- 
sione tra gli espositori di questo libro ispirato (2). La Bolla di 
Pio IX con queste molteplici allusioni al Cantico si rifà all’inter- 
pretazione mariologica di esso. 

Quantunque il senso mariologico dell’allegoria del Cantico non 
sia accettato dai critici, poichè non spiega sufficientemente il con- 
tenuto e lo svolgimento di esso (3), tuttavia l’interpretazione ma- 
riana può essere considerata un’accomodazione non contraria, ma 
estensiva di alcuni testi. I Padri e gli espositori medioevali non 
intendevano compiere una trattazione storico-critica del Cantico, 
ma amavano scorgere in esso una pura allegoria religiosa molto 
adatta ad applicazioni mariologiche. | 

Le altre allusioni ai libri profetici e didattici dell’Antico Te- 
stamento sono fondate sul semplice senso accomodatizio, il quale 
poggia sopra una corrispondenza verbale non già sopra un’iden- 
tità reale. 

Solo in un passo la Bolla sembra non accettare il senso acco- 
modatizio, cioè quando essa applica a Maria i testi sapienziali sul- 
l'origine della Sapienza. Pio IX scrive: « atque idcirco vel ipsis- 
sima verba, quibus divinae Scripturae de increata Sapientia lo- 
quuntur, eiusque sempiternas origines repraesentant, consuevit 


(1) «... tum in illa inexpugnabili turre a facie inimici, ex qua mille clypei pen- 
dent, omnisque armatura fortium »; Le Encicliche Mariane, p. 44. Il testo della Bolla 
intreccia due figure desunte dal Salmo 60, 4 (Volg.) e dal Cant. 4, 4. 

(2) Cfr. G. RoscÒini, Summula Mariologiae, Roma 1952, p. 64-65; il Vaccari dice: 
« Concurrit cum istis (interpretationibus mysticis) explicatio mariana, qua Sponsa Can- 
tici ponitur B. Virgo, Mater Jesu, tum ob eminentem sanctitatem qua supra ceteras 
animas excellit tum ob principem locum quem in oeconomia redemptionis et in Ec- 
clesiae societate obtinet »j A. Vaccari, De libris Vet. Test. III, De libris Didacticis, 
Roma 1929, p. 38. 

(3) « Se passiamo invece a determinare il senso che i singoli interpreti scoprono 
sotto questa allegoria affermata genericamente, sorgono delle differenziazioni. La mag- 
gior parte di essi sotto il simbolo dello Sposo e della Sposa vede raffigurati Cristo e 
la sua Chiesa; parecchi altri invece vi scorgono Cristo e l’anima fedele; qualcuno, ma 
piuttosto tardivo, vi ravvisa Cristo e la sua Madre Maria ». G. RicciorTI, Il Cantico dei 
Cantici, Torino 1928, p. 70; cfr. anche p. 71-72. 
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(ipsa Ecclesia) tum in ecclesiasticis officiis, tum in Sacrosanta Li- 
turgia adhibere et ad illius Virginis primordia transferre, quae 
uno eodemque decreto cum divinae Sapientiae incarnatione fue- 
rant praestituta » (1). Tuttavia i termini usati per affermare che 
l’espressione dei libri sapienziali su la Sapienza increata sono ri- 
feriti (adhibere) alla Vergine ed applicati (transferre) alle origini 
di Maria e l’esame delle formulazioni indicate nei vari schemi pro- 
posti (nei quali si parla di accomodare) anteriormente alla stesura 
definitiva della Bolla, fanno concludere con chiarezza che il 
verbo transferre è sinonimo di accomodare cioè usare il testo bi- 
blico in senso accomodatizio. Di conseguenza anche per i testi 
sapienziali si ha un’accomodazione, poichè si fa passare il senso 
da un oggetto ad un altro (2). 

Il fatto è confermato dalla constatazione che in genere la 
Bolla Ineffabilis Deus impiega questi passi biblici con molta li- 
bertà, perchè li ritocca e li adatta al proprio soggetto. 

La Fulgens corona accenna brevemente a questa ricca messe 
quando riassume le testimonianze della Tradizione raccolte nella 
Bolla di Pio IX (3). 

Va tuttavia notato che nonostante i progressi dell’esegesi sto- 
rica, il magistero della Chiesa non ha tralasciato di usare la Bibbia 
anche in senso accomodatizio, come risulta dalla liturgia e dagli 
insegnamenti dei Pontefici. 

Si ama vedere Maria nell’arcobaleno di Noè, nel vello di Ge- 
deone, nella « porta clausa » di Ezechiele, nelle donne rappresen- 
tative del Vecchio Testamento come Ester e Giuditta. 

Anche in un discorso recente Pio XII ha sviluppato tre espres- 
sioni bibliche, applicate dalla Liturgia a Maria, cioè: pulchra ut 
luna, electa ut sol, terribilis ut castrorum acies ordinata, e ne ha 
fatto tre principi attuali di vita cristiana. Egli, tra l’altro, diceva: 
« Diletti figli e figlie dell’Azione Cattolica Italiana! Oh se questi 
tre fulgori di Maria diventassero vostre luci! Se le tre immagini 
della S. Scrittura si applicassero in realtà, a ciascuno di voi e a 
tutta l’Associazione! » (4). 


Con una maggiore penetrazione del dato biblico le analogie 


(1) Le Encicliche Mariane, p. 32. 
(2) Cfr. D.B.S. IV, coll. 280-281. 
(3) Cfr. A.A.S. 45 (1953), p. 579-580. 


(4) Ibid., p. 852. Il discorso fu pronunziato 1° 8 Dicembre del 1953; cfr. A.A.S. 45 
(1953), p. 848-855. 
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e le sincronizzazioni tra il Vecchio ed il Nuovo Testamento di- 
ventano sempre più numerose ed ampie. 

La Bolla di Pio IX, quantunque abbia accolto, in un numero 
esteso, le figure di Maria, tuttavia ne ha tralasciate molte altre. 
L’omissione non può essere considerata come una disopprovazione. 

L’opera del Passaglia offre un’ abbondantissima documenta- 
zione su le figure che la tradizione ci ha trasmesso (1). Quantunque 
bisogna concedere che molti Padri abbiano ecceduto in questo 
figurismo abbandonandosi spesso alla propria immaginazione (2), 
tuttavia occorre anche ammettere che in questo settore la Bibbia 
presenta un campo ferace, poichè una volta stabilito il principio 
dell’unione intima tra Cristo e la sua Madre, molte figure mani- 
festano un riflesso mariologico. 

In questo caso, si dovrà avere il senso della misura per evi- 
tare una tipologia ad oltranza, ma non si potrà negare l’esistenza 
e la ricchezza di essa (83). 

Inoltre quantunque le figure o tipi non costituiscono per il 
critico dei fondamenti probativi, pur indiretti per il dogma, tut- 
tavia non è esatto pensare che il dogma dell’ Immacolata, una 
volta proposto, non trovi in questi testi biblici nessuna chiarifi- 
cazione (4). 


(1) C. PassacLIA, De immaculato Deiparae semper Virginis conceptu commenta- 
rius, Roma 1854-1855, 3 voll.; cfr. D.B.S. IV, coll. 277-278. 

(2) « Mais aussi faut-il bien convenir que les Pères de 1° fglise, surtout les Pères 
orientaux, ont parfois exagéré et làché la bride à leur imagination: il m’est guère 
d’objet un peu spécial de l’Ancien Testament où ils n’aient vu quelque image de Marie 
immaculée: par exemple, jusque aux pincettes du séraphin, dans la vision d’Isaîe 
(VI, 6) >; D.B.S. IV, col. 278. 

(3) Il Bonnetain (cfr. D.B.S. IV, coll. 277-278) rileva che la Bolla non ha accolto 
i tipi fondati sulle persone, quindi essa non ricorda le donne più indicative del Vec- 
chio Testamento, come: Sara, Rebecca, Rachele, Maria sorella di Mosè, Debora, Abi- 
gail, Ester, Giuditta; inoltre altri tipi indicati dai Padri non sono stati nemmeno 
ricordati nei lavori preparatori al testo definitivo della Ineffabilis Deus, come: il vello 
di Gedeone (Giudic. 5, 36-40); la nuvoletta di Elia (1 Re 18, 41-16); la nube leggera 
di Isaia (Is. 19, 4). 

La Bolla infine ha accolto il tutto oppure il complesso della figura, non le sue 
parti; così la Ineffabilis Deus parla dell'Arca non già degli oggetti contenuti o con- 
nessi con essa, quantunque questi siano stati considerati dai Padri, come figure di 
Maria. « Si le Christ est la lumière qui resplendit dans la maison de Dieu, Marie est 
le candélabre d’or qui la fait luire à nos yeux. Si le Christ est la manne, Marie est 
l’urne d’or qui l’a contenue; s’il est le pain sacré de proposition, elle est la table qui 
l’a porté; s’il est le charbon ardent d’où monte vers Dieu le parfum de l’encens le 
plus pure, elle est elle-méme l’encensoir où il a d’abord brùlé » (J. B. TERRIEN, La 
mére de Dicu et la mère des hommes, Parigi 1899, I, p. 120); passo citato in D.B.S. IV, 
col. 278). 

(4) « D’ailleurs s’il est des accomodations tout accidentelles et méme répréhensi- 
bles, d’autres sont louables et ne manquent pas de portée. La valeur d’une accomo- 
dation se mesure à la convenance qui la fonde et à l’autorité qui la proclame ... L’ac- 
comodation emprunte encore ici une valeur nouvelle à l’autorité qui la propose. Si 
l’on ne peut dire de Marie: ’ Voici les paroles de 1’ Esprit-Saint à son sujet”, du 
moins on doit dire: ’ Voici, au sujet de Marie, la pensée de 1’ Église qui lui fait l’ap- 
plication de ces paroles de 1’ Esprit-Saint ”?. 

En somme, si l’on reprend ces textes dans leur ensemble, on ne saurait dire qu’ils 
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Rileva il Robert: « La Santa Vergine occupa nella nuova Legge 
un tale posto che il credente, con spontaneità, cerca di scoprire 
nell’Antico Testamento la predizione, o almeno, la prefigurazione 
della sua venuta, delle sue virtù e della sua missione» (1). 

In forza di un interesse sentito e potenziato dalla devozione, 
la Chiesa trae dal fondo della tradizione biblica e porta alla su- 
perficie elementi dottrinali che armonizzano con i dati della ma- 
riologia. Abbiamo detto che la Chiesa porta alla superficie questi 
tratti mariologici, perchè essa raggiunge una penetrazione mag- 
giore e più sicura del semplice credente nelle verità bibliche. Per 
questo motivo la Chiesa, dopo aver indicato che Maria è intima» 
mente congiunta al suo Figlio divino, scorge in tutto il Vecchio 
Testamento una gravitazione verso la Madre di Dio, poichè la 
stessa storia veto-testamentaria rivela manifestamente un orien- 
tamento verso il Messia, Figlio di Dio e di Maria. 

A. Gelin ha considerato sotto l’aspetto mariologico l’Antico 
Testamento; Maria è al termine della rivelazione progressiva del- 
l’antica alleanza, la quale ha preparato il piccolo «resto » (cioè 
il vero popolo di Jahvè) che, purificato dalle prove ed in attesa 
d’un rinnovamento spirituale, doveva accogliere il Messia. Maria 
costituisce il punto di passaggio tra l’antica e la nuova alleanza; 
ella raccoglie tutte le voci dei pii e veri Israeliti, riassume in sè 
l’intera preparazione del popolo eletto per accogliere colui che 
doveva venire, porta la lunga attesa di tutto Israele il quale ha 
vissuto unicamente per una promessa ed una speranza: il Mes- 
sia (2). 

Con tale ampia visione del piano divino alcuni passi del Vec- 
chio e del Nuovo Testamento rivelano alla Chiesa una prospettiva 
mariologica (3), pur ammettendo che essa non attinga da tali testi 
la sua fede ed i suoi dogmi. La Chiesa, guidata dalla sua fede, 
trova in varie parti della Bibbia delle analogie e delle indicazioni 
che corrispondono notevolmente con le verità mariologiche che 
essa crede ed insegna (4). 


n’apportent absolument aucune confirmation è la doctrine de 1’ Immaculée Concention 
une fois démontrée, mais il faut convenir que, pour la démontrer, ils seraient, à eux 
seuls, sans efficacité »; D.B.S. IValcolNe2g18 

(1) A. RoBERT, La Sainte Vierge dans l’Ancien Testament, in: 
la Sainte Vierge I, Parigi 1949, p. 23. 

(2) Cfr. A. GELIN, Marie et l’Ancien Testament, in: 
bre 1953, p. 115-123. 

(3) Cfr. Is. 7, 14; Mich. 5, 2; Prov. 8; Eccli 24; Apoc. 12. 

(4) Non que l Église puise sa foi dà ces sources, mais | 
par sa foi, y découvre des analogies et des indications qui co 
avec sa foi (Sardi); passo citato in D.B.S. IVSTCOLNE2B1Ì 


Maria, études sur 


La Vie Spirituelle, Aoùt-Septem- 


Eglise, guidée et illuminée 
ncordent remarquablemeni 
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I fondamenti biblici del Nuovo Testamento. 


Dal Nuovo Testamento la Fulgens corona riporta distinta- 


‘mente due passi del Vangelo di Luca, cioè: il Saluto dell’Angelo 


a Maria: c piena di grazia (1, 28) ed il saluto di Elisabetta alla 
Vergine: benedetta fra le donne {benedicta inter mulieres; 1, 42). 

La Fulgens corona tralascia il passo del Magnificat, ricordato 
incidentalmente dalla Bolla di Pio IX nello stesso contesto (1) per 
affermare che Maria ebbe una straordinaria abbondanza di doni 
celesti ed una eccezionale pienezza di grazia. 

L’esegeta rileva che la formulazione del saluto dell'Angelo è 
molto indicativa, perchè espressa con un verbo raro (xeycottwpévn) 
al participio perfetto passivo per designare una pienezza abbon- 
dante (2) e permanente. Il verbo, assolutamente parlando, ha un 
senso fisico e morale; esso cioè può indicare la grazia fisica (così 
Erasmo tradusse: graziosa) ed il favore che uno ha presso Dio. 
Anche il Vecchio Testamento attesta questo duplice significato 
del verbo (3). Nel Nuovo Testamento il termine ricorre in Efes. 
1, 6; in questo passo S. Paolo parla della grazia che è stata data 
(fyapitwoev) a noi da Dio nel suo Figlio diletto. 

L’impiego di un verbo raro rivela una speciale intenzione 
dello scrittore. Maria è l’oggetto di una particolare compiacenza 
o favore divino, questo favore di Dio che si riversa in una persona 
va inteso e tradotto in linguaggio teologico come una grazia san- 
tificante straordinaria. 

La Volgata ha: gratia plena; letteralmente il verbo greco va 
tradotto: dotata abbondantemente di grazia, oppure: colmata di 
grazia. Il participio, che nel testo non è riferito a nessun nome, 
ma è a sè stante, va preso come un epiteto o una designazione, la 
quale sostituisce il nome proprio; per questo si può legittimamente 
pensare che l’Angelo si rivolga alla Vergine dicendole: Ave, o 
colmata di grazia. 

Il saluto così inteso indica che Maria è la piena di grazia per 
eccellenza. Il participio designa una realtà esistente in Maria; la 
Vergine non fu riempita di grazia in quel momento, ma è stata 
colmata di grazia in antecedenza; ciò tuttavia non significa che 
al tempo della concezione di Cristo la Vergine non abbia avuto 


(1) «... cui (a Maria) ” fecit magna qui potens est’ »; cfr. Le Encicliche Ma- 


riane, p. 44. 
(2) In greco i verbi denominativi in - gw indicano abbondanza, perciò il verbo 


designa: colmare di grazia. 
(3) Cfr. Eccli 9, 8;018, 17. 
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un aumento di grazia, quasi una superpienezza di grazia in ordine 
alla grande dignità che riceveva quando diventava Madre di Dio. 

Non può esservi dubbio che il saluto dell'Angelo indichi una 
realtà spirituale, poichè subito dopo è detto: il Signore (è) con te. 
Questa precisazione, che non è un augurio, come se il messaggero 
celeste avesse detto: «il Signore sia con te », ma la constatazione 
di una particolare presenza di Dio in Maria, indica il motivo per 
il quale la Vergine è stata colmata di grazia. 

Il saluto dell'Angelo, riportato dal Vangelo di Luca, costitui- 
sce un sicuro fondamento per il dogma dell’ Immacolata. 

Già la Bolla Ineffabilis Deus aveva detto: « Gli stessi Padri e 
Scrittori ecclesiastici, avendo considerato che l’Angelo Gabriele 
nell’annunziare alla beatissima Vergine l’altissima dignità di Madre 
di Dio l'aveva chiamata, in nome e per ordine di Dio stesso, piena 
di grazia, insegnarono che, con questo singolare e solenne saluto, 
mai udito prima di allora, s’indicava che la Madre di Dio era la 
sede di tutte le grazie divine, era ornata di tutti i carismi dello 
Spirito divino; anzi era un tesoro quasi infinito ed un abisso ine- 
sauribile dei medesimi carismi; così che, non solo non fu mai 
soggetta a maledizione, ma fu anche, insieme con il suo Figlio, 
partecipe di perpetua benedizione » (1). 

La Fulgens corona, la quale cita verbalmente questo passo 
della Bolla, premette alla citazione un rilievo che, a nostro av- 
viso, indica il valore probativo dei due testi di Luca per il dogma 
dell’ Immacolata. Pio XII così scrive: « Ac praeterea cum eadem 
Sanctissima Virgo ” gratia plena” seu xeyaotopévn, et ” bene- 
dicta inter mulieres” salutetur, ex istis verbis, prout traditio ca- 
tholica semper intellexit, manifesto innuitur hac singulari sol- 
lemnique salutatione, numquam alias audita, ostendi Deiparam 
fuisse omnium divinarum gratiarum sedem... adeo ut numquam 
maledicto obnoxia fuerit » (2). 

L’enciclica di Pio XII confrontata con la Bolla di Pio IX se- 
gna — a nostro avviso.—- un progresso nella presentazione del 
dato biblico. La Ineffabilis Deus, secondo il metodo da essa seguito, 
afferma che la Tradizione (i Padri e Scrittori ecclesiastici) ha visto 
indicata nel saluto dell'Angelo la pienezza di grazia di Maria, pie- 
nezza che, secondo i Padri e gli Scrittori ecclesiastici, fa di Maria 
la sede di tutte le grazie divine, la creatura interamente libera 


(1) Le Encicliche Mariane, p. 44. 
(2) A.A.S. 45 (1953), p. 579. 
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da ogni maledizione e partecipe, insieme con il suo Figlio divino, 
di perpetua benedizione. 

L’enciclica di Pio XII invece, prima di far appello alla Tra- 
dizione, asserisce che nel saluto di Gabriele ed in quello di Eli- 
sabetta chiaramente è indicata (ex istis verbis... manifesto in- 
nuitur) la pienezza di grazia per la quale la Vergine è sede di 
tutte le grazie divine ed è esente da ogni maledizione. 

Il testo della Fulgens corona può essere tradotto, senza alte- 
rarlo, nel modo seguente: « Inoltre poichè la Vergine Santissima 
viene salutata ” piena di grazia”, cioè xeyaptitwpévn, e.” benedetta. 
fra le donne”, con tali parole, come ha sempre ritenuto la Tra- 
dizione cattolica, è chiaramente indicato che con questo singolare 
e solenne saluto... la Madre di Dio era la sede di tutte le grazie 
divine ...». 

Evidentemente il saluto dell'Angelo non ha la precisione teo- 
logica della formula dogmatica, tuttavia lascia sufficientemente 
vedere che una semplice chiarificazione del termine porta già nel 
dogma; basta infatti intendere il participio greco come: « Ave, 
o interamente colmata di grazia », oppure: « Ave, dotata abbon- 
dantemente di grazia fin dall’inizio » per avere l’esatta portata 
del dogma (1). 

L’altra testimonianza del Nuovo Testamento è contenuta nel- 
l’esclamazione che Elisabetta rivolse a Maria; cioè: « Benedicta 
tu inter mulieres » (2). Il saluto di Elisabetta è formulato alla 
maniera semitica. Il testo greco reso verbalmente dice: « Bene- 
dieta in mulieribus (... Èv yuvatétv), come si ha nella preghiera: 
Ave Maria. Anche di Jael è detto: « Benedicta inter mulieres 
Iahel uxor Haber cinaei » (3). i 

La preposizione «inter» traduce l’ebraico min; la preposi- 
zione ebraica min designa in pari tempo l’eccellenza di un oggetto 


(1) F. Ceuppens, quando si domanda se il saluto dell’Angelo contiene il dogma 
dell’ Immacolata, così risponde: « Nulla aperta determinatio sane adest, at, cognito 
ex una parte dogmate Immaculatae Conceptionis et animadvertendo ex alia parte quod 
de privilegio Mariae proprio agitur, fundamentum huius dogmatis in nuntio angelico 
inveniri potest, nam plenitudo gratiae non erit perfecta, neque privilegium unice Mariae 
reservatum, nisi se extendat usque ad primum momentum existentiae personalis Mariae. 

Concludere igitur possumus dogma Immaculatae Conceptionis B. Mariae apud Lc. 
1, 28 esse insinuatum, non vero clare neque aperte assertum ». De Mariologia Biblica, 
Torino-Roma 1948, p. 70. 

Dopo la Fulgens corona il critico può esprimersi con minore cautela e può affer- 
mare che il dogma dell’ Immacolata è « clare aperteque insinuatum » nel saluto che 
l’Angelo rivolse a Maria. 

(2) Luc. 1, 42. 

(3) Giudic. 5, 24. 
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il quale, conseguentemente, si distingue dagli altri ed esprime la 
forma superlativa. 

L’esclamazione di Elisabetta va intesa nel modo seguente: « Tu 
sei la più benedetta delle donne » (1). Un autore dell’ottavo secolo 
spiegava il saluto di Elisabetta nel modo seguente: «in Mariam 
vero totius gratiae, quae in Christo est, plenitudo venit, quam- 
quam aliter. Et ideo inquit: Benedicta tu in mulieribus: id est 
plus benedicta quam omnes mulieres » (2). 

Elisabetta in quella circostanza, fu riempita di Spirito Santo 
ed ella, in virtù di questa particolare rivelazione, vide in Maria 
la donna più benedetta. Le parole di Elisabetta accentuano 
un’idea spirituale, poichè considera Maria la donna più favorita 
da Dio in quanto Madre di un Figlio benedetto, dal quale la Ver- 
gine ha l’abbondanza dei favori divini che ella possiede. Per Eli- 
sabetta Maria è la Madre del suo Signore, come l’autore del Salmo 
110, 1 chiama suo Signore il Messia. 

Le parole di Elisabetta non sono un complimento nè un au- 
gurio, bensì la dichiarazione di una eccellenza spirituale della 
Vergine. La donna ebrea, con il suo saluto, mette in rilievo la 
particolare condizione di Maria, la quale possiede una tale pie- 
nezza di favori divini da essere la donna più benedetta. 

Per il dogma le due testimonianze neo-testamentarie sono cri- 
ticamente più probative di quelle del testo genesiaco, poichè co- 
stituiscono due passi dottrinali che riguardano esplicitamente 
l'abbondanza di grazia posseduta da Maria; invece il versetto del 
Genesì contiene un'immagine di cui lo studioso non riesce a de- 
terminare con altrettanta sicurezza il contenuto dottrinale (3). 

Dopo questo studio sui fondamenti biblici del dogma dell’ Im- 
macolata l’esegeta cattolico osserva come il magistero della Chiesa 
possegga una visione più ampia e raccordata della Scrittura di 


(1) Il Lagrange ricorda che la grecità conosce un esempio in Pindaro della pre- 
posizione gy, usata come in Luca 1, 42: aletòg Wudg sv Totavoîg : l’aquila, la più ve- 
loce degli uccelli; cfr. #vangile selon St. Luc, Parigi 1927, p: 43. 

(2) Epist. IX ad Paulam et Eustochium. De Assumptione B. Mariae Virginis. Lo 
scritto di un autore dell’ottavo secolo è riportato dal Migne tra le opere spurie di San 
Girolamo; cfr. MignE, Patrol. Lat. 30, 127. 

(3) Il Bonnetain scrive: « Dans cette recherche, il faut soigneusement distinguer 
le sens Llittéral et le sens typique. Dès que le sens fypique est en cause, comme pour 
les figures de la Sainte Vierge dans l’Ancien Testament et peut-étre la femme du 
Protoévangile, l’argument scripturaire ne saurait se soutenir par sa propre force; il 
doit s’appuyer sur la tradition qui seule peut nous révéler le sens des types. 

Mais quand l’application est litférale, nous pouvons envisager un argument scrip- 
turaire indépendent et valant par lui-méme. Ce pourrait étre le cas de l’argument tiré 
de la salutation de l’ange et de celle d’ Elisabeth: si l’affirmation du privilège n’est 
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quella che non offra la ricerca storica e filologica (1). Per questo 
motivo abbiamo cercato di mettere in evidenza il nuovo apporto 
dato dalla Fulgens corona alla chiarificazione dei fondamenti bi- 
blici del dogma. 

Lo studioso cattolico non vede nel magistero della Chiesa una 
restrizione per le sue discipline, nè un ampliamento indebito del 
dato scritturistico, ma un compito inerente alla Chiesa, la quale 
non ha soltanto la missione di trasmettere un libro sacro del pas- 
sato, ma anche quello di proporlo con una sicurezza che l’incerta 
e frammentaria indagine degli uomini ignora, e d’inserirlo nella 
vita dei credenti di tutti i tempi, ai quali la Bibbia rivela, con una 
luce sempre più viva, il piano della salvezza. 
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pas aussi explicite qu’on le deéesirait, du moins l’application littérale est-elle indubi- 
table. Aussi mettrions-nous cet argument au premier plan dans la preuve de l’ Im- 
maculée conception. Quant à l’argument du Protoévangile, c’est peut-ètre à tort qu’on 
lui attribue d’ordinaire dans la démonstration une préponderance marquée, basée sur 
l’application littérale du mot femme à la mère du Messie. Cette application littérale, 
nous l’avons vu, présente de sérieuses difficultés ». D.B.S. IV, coll. 296-297. 

(1) Dopo la Fulgens corona alcuni autori dovrebbero probabilmente rivedere il 
loro atteggiamento ed esprimersi con maggior cautela; così, ad esempio, noi non pos- 
siamo accettare, dopo. i rilievi espressi nel nostro studio, quanto scrive il Bonnetain, 
il quale esaminava i fondamenti biblici alla luce della sola Bolla Ineffabilis Deus, a 
proposito dei testi della Scrittura: « D’autre part il est difficile de soutenir que 1’ Écri- 
ture sainte, comme argument indépendent, établit péremptoirement le dogme de 1° Im- 
maculée Conception. Ce n’est pas sans raison que les rédacteurs de la bulle (Ineffabilis 
Deus), par un mouvement dont nous avons dit les motifs et marqué les étapes (col. 235- 
238), ont attenué progressivement la portée des arguments scripturaires et ont fini par 
ne les plus accepter qu’à condition de les appuyer sur l’interpretation de la tradition. 
Aussi les théologiens et les exégètes, qui, depuis la bulle, ont pesé minitieusement 
l’argument scripturaire, se sont-ils montrés fort réservés »; ibid., col. 296. 

Invece ciò che il Bonnetain dice a proposito della sintesi biblica (fatta qualche 
piccola riserva, come ad es., per questa sua espressione: si la valeur individuelle des 
arguments ... ne depasse pas de sérieuses probabilités, la quale è troppo incolore e 
cauta dopo la Fulgens corona) e della esplicitazione dei testi scritturistici conserva 
ancora il suo valore. 

Meritano di essere ricordate le sue conclusioni: « Si la valeur individuelle des 
arguments comporte des nuances et ne depasse pas des sérieuses probabilités, il faut 
mettre bien au-dessus la valeur globale que leur confère la convergence des divers 
textes sur lesquels ils reposent. 

Cette convergence qui constitue déja un argument par elle-méme a encore l’avantage 
de nous dévoiler un dessein providentiel et d’éclairer le ròle de Marie dans toute la 
rédemption. 

Ce dessein providentiel une fois révélé devient l’argument capital qui domine et 
englobe tous les autres. C’est lui, qui est exprimé dans l’entrée en matière de la bulle 
Ineffabilis: la ròle de Marie dans la rédemption demande 1° Immaculée Conception et 
renforce ainsi le sens de chaque texte qui l’exprime ou l’insinue. 

Il faut reconnaître que la révélation de 1’ Immaculée Conception dans 1’ Écriture 
n’a été qu’ implicite; c’est sous l’action du Saint-Esprit que cette croyance s’est expli- 
citée. Mais qu’a été cette explication? Ce n’est pas une simple conclusion théologique, 
car le dogme appartient au contenu immédiat du texte entendu dans toute sa pléni- 
tude. Cfr. Scheeben, Handbuch der katholischen Dogmatik, n. 1687. Ce n’est pas seu- 
lement une déduction logique, c’est une plus complète manifestation, à la lumière du 
Saint-Esprit, du riche contenu que ce méme Esprit-Saint avait, dès l’origine, mis dans 
ces textes », D.B.S. IV, col. 297. 
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GENESI, SVILUPPO E VALORE DEGLI ARGOMENTI 
TEOLOGICI IN FAVORE DELL’ IMMACOLATA 
CONCEZIONE 


È noto che nell’Apologetica cattolica si sogliono distinguere 
dieci luoghi teologici, o fonti, donde i teologi attingono tutte le 
loro argomentazioni. Essi sono: 1° L’autorità della S. Scrittura; 
2° L'autorità della Tradizione orale di Cristo e degli apostoli; 
3° L’autorità della Chiesa cattolica; 4° L’autorità dei Concili Ecu- 
menici; 5° L’autorità del Romano Pontefice; 6° L’autorità dei 
SS. Padri; 7° L’autorità dei teologi; 8° La ragione naturale; 
9° L’autorità dei filosofi; 10° L’autorità della storia umana!. 

Tra questi luoghi o fonti d’argomentazione, i primi sette sono 
proprîì della dottrina sacra; gli ultimi tre, invece, sono comuni 
anche alle scienze profane, e quindi, di per sé, estranei al pen- 
siero cristiano. Ma, tra gli stessi luoghi propri, non tutti godono 
d’eguale importanza. Alcuni, infatti (cioè i primi cinque), come 
osserva S. Tommaso stesso, sono fonti d’argomentazione propria 
e necessaria, ossia veramente dimostrativa; al contrario, l’autorità 
dei SS. Padri e dei teologi non supera il grado di probabilità se 
non quando essi, risultando, in forza d’un consenso unanime, te- 
stimoni della divina tradizione e della dottrina della Chiesa uni- 
versale, ne condividono il valore probativo necessitante ed infal- 
libile. L’autorità pertanto dei Padri e dei teologi è, ordinariamente, 
relativa. Poichè, secondo la giusta osservazione dell’Angelico: 
«L’argomentare per autorità è particolarmente proprio della 
scienza sacra per il fatto ch’essa deriva i suoi principî dalla rive- 
lazione: per questo, è necessario che si creda all’autorità di coloro 
ai quali fu fatta la rivelazione. Nè ciò deroga alla dignità della 
sacra dottrina, poichè, sebbene l'argomento di autorità umana sia 
il più debole di tutti, l'argomento di autorità, che si fonda sulla 


(1) Cfr. M. Cano, De locis theologicis, lib. I, c. III; J. V. DE GrooT, 0. P., Summa 
Apologetica, Ratisbonae 1892, pp. 20-21.- S. Tommaso nella Summa Theologica (P. 1, 
q. 1, a. 8) ne enumera soltanto tre, cioè: l’autorità della S. Scrittura, l’autorità dei 


Dottori della Chiesa e l’autorità dei filosofi. Ma in questi è facile veder compresi gli 
altri sette. 
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rivelazione divina, è il più forte. Tuttavia la sacra dottrina usa 
anche del ragionamento, non già per dimostrare i dommi, chè al- 
trimenti si perderebbe il merito della fede: ma per chiarire al- 
cuni punti del suo insegnamento. Siccome, infatti, la grazia non 
distrugge la natura, ma anzi la perfeziona, la ragione deve ser- 
vire alla fede, nel modo stesso che l’inclinazione naturale della 
volontà asseconda la carità » 2. 

Quando si parla di argomenti teologici in favore dell’ Imma- 
colata Concezione, s'intendono quelle prove che la ragione natu- 
rale dei Padri e dei teologi, illustrata dai principî della fede, ha 
proposto per dimostrare o rendere almeno verisimile e probabile 
l’esistenza dell’insigne privilegio mariano. È pertanto di somma 
importanza la distinzione tra argomento dimostrativo ed argo- 
mento suasivo o di semplice convenienza. Mentre il primo, in- 
fatti, movendo, come da premesse, da due verità sufficientemente 
rivelate nella S. Scrittura o nella tradizione, ne deduce, con ra- 
ziocinio improprio ovvero più esplicativo che illativo, la verità 
dell’ Immacolata Concezione, che perciò dovrà ritenersi come for- 
malmente rivelata nelle precedenti verità, benchè in modo velato 
o implicito; il secondo argomento, cioè il suasivo, procede da una 
premessa rivelata, dalla quale tenta, mediante una verità d’ordine 
razionale, di inferire la conclusione dell’ Immacolato Concepi- 
mento. In questo caso, com’è evidente, il valore della conclusione 
non oltrepasserà l'ambito della convenienza e della probabilità. 
Ed invero, per quanto la mente umana, forte dei suoi principî me- 
tafisici o dei suoi postulati morali, cerchi di captare la luce della 
Rivelazione irradiante dai principî di fede,.il suo sforzo resterà 
sempre impari alla misteriosa virtualità delle verità divine. E ciò 
tanto più s'avvera a riguardo dell’ Immacolata Concezione, trat- 
tandosi di una verità la cui esistenza, come quella di tutti gli altri 
privilegi mariani, non ha altra ragione sufficiente che la libera 
ed inscrutabile volontà dell’Altissimo, al di sopra d’ogni diritto 
vero e proprio da parte delle creature *. Ne segue allora che di 
fronte sia agli argomenti logicîi o esplicativi, sia, soprattutto, agli 
argomenti dialettici o deduttivi, la nostra mente di credenti non 
sarà spinta ad un assenso incondizionato di fede divina all’ Im- 
macolato Concepimento di Maria (o ad un altro qualsiasi privi- 


(2) Somma Teologica, P. I, q. 1, a. 8, ad 2 (Trad. ital. di A. Balducci O. P., ed. 


Salani, pp. 60-62). 
(3) Cfr. Sum. Theol., 3, q. 1, a. 3, c. 
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legio mariano), se essi non appariranno convalidati dall’autorità 
della S. Scrittura o della tradizione. Ma a chi spetterà il giudizio 
infallibile intorno alla stessa conformità con la rivelazione divina? 
Soltanto al Magistero vivo, ordinario o straordinario, della Chiesa 
cattolica. 

Solo in forza dell’approvazione ecclesiastica gli argomenti teo- 
logici, venendo a beneficiare dell’illuminazione speciale dello Spi- 
rito Santo che preserva la sua Sposa da ogni sorta di errori in 
materia di fede e di costumi, usciranno dal campo della semplice 
convenienza e probabilità per acquistare il carattere di prova o 
d’espressione razionale, oggettiva, infallibile di verità sopranna- 
turali, realmente esistenti nel deposito della rivelazione e dal senso 
cristiano precedentemente intuite. La pic credenza, che poteva 
sembrar basata su pie considerazioni soltanto, ed esser frutto di 
devozione privata verso la Madre di Dio, entrerà a far parte uffi- 
cialmente del tesoro delle verità necessarie a credersi (« necessi- 
tate praecepti ») per il conseguimento dell’eterna salute. 

Vediamo adesso quali furono, secondo la loro genesi e svi- 
luppo storico-dottrinale, gli argomenti addotti dai Padri o dai teo- 
logi in favore dell’ Immacolata Concezione, e quale il valore pro- 
bativo che ad essi è attribuito. 


PS 


$ 1 — Maternità Divina. 


È la prima e fondamentale prerogativa della Vergine, quella 
che le conferisce una grandezza incomparabile. Mentre i Padri 
dei primi tre secoli avevano ricollegato la immacolata e perenne 
purezza di Maria con la sua intemerata verginità, oppure con la 
sua santità ed il suo compito di Nuova Eva, dal Concilio di Efeso 
in poi (431) si preferisce far ricorso alla Maternità divina, come 
al titolo più atto a richiamare sulla persona della predestinata 
Genitrice di Dio la copia dei celesti favori e quindi una .pienezza 
di grazia che ne abbellisse il primo istante della sua esistenza in 
questo mondo. 

Nella Chiesa Orientale è in S. Giovanni Damasceno (m. 749) 
che troviamo chiaramente espresso, per la prima volta, un nesso 
consequenziale tra la maternità divina di Maria e la sua conce- 
zione, irradiata dalla luce della grazia divina, preveniente il con- 
tagio della colpa universale 4. 

(4) Cfr. De fide orthodoxa, IV, XIV: PG 94, 1160 A; In Nativ. B. Mariae: PG 96, 


666 A, 665 A; P. M. Jucie, A, A., L’Immacaulée Conception dans l Écriture sainte et 
dans la tradition orientale, Romae 1952, pp. 122-123. 
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Nella Chiesa Latina occorre attendere sino al sec. XI perchè 
si abbiano affermazioni esplicite, non soggette ad opposte inter- 
petrazioni. Nè S. Ambrogio, infatti, nè S. Agostino avevano asse- 
rito in termini chiari tale nesso 5. S. Anselmo, poi, benchè abbia 
avuto il merito di una felicissima intuizione del vincolo di dipen- 
denza esistente tra l’incomparabile purezza di Maria e le sue 
relazioni singolari con le Persone della SS. Trinità, non ardì esten- 
dere sino al primo istante del concepimento l’immacolato candore 
della Madre di Dio ®. 

Ad Eadmero (m. 1240 ?), discepolo ed amico di S. Anselmo, 
spetta il merito di aver saputo inferire dal principio della Ma- 
ternità Divina, così ben formulato dal suo maestro, la santifica- 
zione anche del primo istante della concezione di Maria”. Dopo 
Eadmero, ed in dipendenza più o meno certa da lui, ritroviamo 
asserito lo stesso nesso di somma convenienza in Osberto di Clare 
(m. 1160) 8. È però forse Abelardo (m. 1142), che per primo espresse 
l'intimo legame tra la Maternità Divina e l’immacolatezza ori- 
ginale di Maria?. 

Sempre nel sec. XII, tale nesso consequenziale appare in scritti 
di autori ignoti, falsamente attribuiti a Pietro Comestor (m. 1178), 
e a Pietro Cantore (m. 1197) !°. Parimente, in un autore anonimo 
del monastero cistercense di Heiligenkreuz in Austria !!. Nei se- 
coli XIII-XIV vari sono gli scrittori che fanno appello alla dignità 
sublime della Madre di Dio per trarne argomento in favore della 
sua perenne immacolatezza, così S. Pietro Pascasio O. S. Mariae 
de Merc. (m. 133), Guglielmo de Ware O. Min. (m. 1390), Duns 
Scoto, O. Min. (m. 1308), Pietro Aureolo, O. Min. (m. 1300), ma 
non tutti sembrano attribuire a tale argomento ugual valore pro- 


(5) Cfr. S. AMmBRogIo, Exposit. in Luc., 1. III, n. 9: PL 15, 1555; S. AGostINO, Opus 
imperfectum contra Julianum, 1. IV, c. 22: PL 45, 1417; X. LE BacHELET, Immaculée 
Conception, in Dict. de Théol. cath., VII, coll. 882-886. 

(6) Cfr. De conceptu virginali, c. 18: PL 156, 451; X. Le BACHELET, art. cit., coll. 
995-1001. 1 
ceptione Sanctae Mariae, Herder, Friburgi Br., 1904, nn. 7, 10, 11, 12, 23; X. LE Ba- 
cHELET, art. cit., coll. 1107-1009. 

(8) Cfr. Sermo de conceptione sanctae Mariae, pubblicato da ‘Thurston-Slater, 
op. cit., Appendix; X. Le BacHELET, art. cit., col. 1009. 

(7) Cfr. THurston et SrateR, Eadmeri monachi cantuariensis Tractatus de Con- 

(9) Cfr. Tract. mag. Abaelardi de conceptione beatae et gloriosae Virginis Mariae, 
edito da Pietro de Alva y Astorga in Monumenta antiqua, Lovanio 1674. 

(10) Cfr. Sermo Petri Comestoris de immaculata conceptione Virginis Mariae 
Matris Dei, in Pietro DE ArLva, op. cit.; Petri Cantoris... sermo de conceptione bea- 
tissimae Virginis Mariae, ibidem; X. re BacHELET, art. cit., coll. 1015-1020. 

(11) Cfr. P. Noyon, Notes bibliographiques, avril 1911, p. 177, 182; X. LE BACHELET, 


art. cit., coll. 1020-1021. 
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bativo 12. Più frequente ancora si fa il ricorso all’argomento de- 
sunto dalla Maternità Divina negli scrittori dei secoli seguenti, 
sia quando'essi si richiamano alla pietà e al filiale ossequio del 
Figlio verso la Madre sua, sia allorchè rilevano opportunamente 
l’ignominia che avrebbe offuscato la dignità della Madre del Verbo, 
se ella, anche per un solo istante, avesse soggiaciuto alla servitù 
del peccato e alla tirannia di satana !°. 


Nella Bolla Ineffabilis Deus, con la quale il Sommo Pontefice 
Pio IX (8 dicembre 1854) sanciva con infallibile oracolo l’insigne 
prerogativa mariana, la ragione probativa tolta dalla Maternità 
Divina è posta in tutta evidenza. Scrive infatti l’augusto Ponte- 
fice: « Non era conveniente che quel vaso di elezione (cioè la Ver- 
gine) fosse offuscato dal difetto che offusca tutti gli altri, perchè 
esso fu diversissimo dagli altri, e se ebbe con essi comune la na- 
tura, non ebbe comune la colpa; conveniva, anzi, che 1’ Unigenito, 
come ebbe nei cieli un Padre, dai serafini esaltato tre volte santo, 
così avesse sulla terra una Madre, a cui non fosse mai mancato 
lo splendore della santità » 14. Non meno chiaro e persuasivo è 
l'appello agli intimi legami spirituali tra madre e figlio, che leg- 
giamo nella Enc. Ad diem illum di S. Pio X (2 febbraio 1904): 
«Il popolo cristiano non poteva concepire che la carne di Cristo, 
santa, immacolata ed innocente, nel seno della Vergine, fosse as- 
sunta da una carne che anche per un solo momento fosse stata 
contaminata dal peccato. E ciò per quale ragione, se non perchè 
il peccato e Dio sono separati da un’infinita antitesi? Per questo 
motivo i popoli cristiani furono da per tutto convinti che il Figlio 
di Dio, prima che assumesse la nostra natura e ‘ci lavasse col 
suo sangue dai nostri peccati’ dovette, certo per singolare grazia 
e privilegio, preservare immune da ogni macchia di peccato ori- 
ginale la Vergine Madre fin dal primo istante della sua conce- 
zione »!5. Più concisamente e assertoriamente lo stesso Santo Pon- 


(12) S. Pietro Pascasio (Disputatio cum Hebraeis, tit. 18, in Opera, edita da 
P. Valenzuola, Roma 1906-1908), presenta l'argomento come certamente probativo. 
Guglielmo Ware, invece, come di sola convenienza (cfr. In I Sent., 1. 3, d. 3); così 
pure Scoto (cfr. In IV Sent., 1. 3, d. 3, q. 1, ed. Vivès, t. 14, p. 159) e l’Aureolo (cfr. 
Tract. de Conceptione beatae Mariae Virginis, cap. 10). 

(13) S. Alfonso merita una speciale menzione tra i dottori della Chiesa che hanno 
valorizzato l’argomento tratto dalla Divina Maternità sia in favore dell’ Immacolata 
Concezione che in favore dell’Assunzione corporea di Maria (cfr. Opere ascetiche, 
vol. 6, Le Glorie di Maria, p. II, pp. 14, 17). La sua autorità occupa un posto rilevante 
nella Cost. Apost. Munificentissimus Deus (1 nov. 1950). 

(14) Le Encicliche Mariane, a cura di Mons. A, Tondini, Roma, 1950, p. 49. 

(15) Ivi, p. 317. 
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tefice afferma: «La Vergine fu esente dalla colpa originale in 
quanto doveva diventare Madre di Cristo » 15. 

Ancor più categorica appare l'affermazione di S. S. Pio XII 
nell’ Enc. Fulgens corona, celebrativa del 1° centenario della de- 
finizione dogmatica (8 settembre 1953). « Tale eccelso ufficio (di 
Madre di Dio), osserva il Sommo Pontefice, che fu solennemente 
riconosciuto e sancito nel Sinodo di Efeso contro l’eresia nesto- 
riana e di cui non sembra potervi essere altro maggiore, postula 
la pienezza della grazia divina e l’anima immune da qualsiasi 
peccato, perchè esige la più alta dignità e santità dopo quella di 
Cristo. Anzi da questo sublime officio di Madre di Dio, come da 
arcana fonte limpidissima, sembrano derivare tutti quei privilegi 
e tutte quelle grazie che adornarono in modo e misura straordi- 
naria la sua anima e la sua vita... Del resto se noi approfondiamo 
l'argomento, e soprattutto se consideriamo l’infiammato e soave 
amore con cui Iddio certamente amò ed ama la Madre del suo 
Unigenito Figlio, come potremmo soltanto sospettare che essa sia 
stata, anche per brevissimo istante, soggetta al peccato e priva 
della divina grazia? Poteva senza dubbio Iddio, in previsione dei 
meriti del Redentore, adornarla di questo singolarissimo privi- 
legio; che non l’abbia fatto, non è neppur possibile pensarlo. Con- 
veniva infatti che tale fosse la Madre del Redentore, da essere 
il più possibile degna di Lui. D'altronde, non sarebbe stata degna, 
se, macchiata dalla colpa originale, anche solo nel primo istante 
della sua concezione, fosse stata soggetta al triste dominio di 
Satana » !7. 


I teologi moderni, mentre sono unanimi nel ritenere, in ar- 
monia con il Magistero della Chiesa ed il senso dei fedeli, la 
Maternità Divina della Vergine come la sorgente prima d’ogni 
suo privilegio (Immacolato Concepimento - Verginità - Assun- 
zione), non si accordano poi nel determinare la natura ed il va- 
lore di tale imprescindibile vincolo. A taluni, infatti, esso appare 
come un rapporto di possibilità (« potuit ») e di morale convenienza 
(« decuit »), emanante dalla natura stessa delle cose, ma la cui 
attuazione (« fecit ») dipese dalla volontà sapientissima ed insieme 
liberissima di Dio, regola suprema d’ogni realtà contingente. Scoto 
stesso, che tra tutti gli espositori di tale argomento fu indubbia- 


(16) Ivi; p. 323. 
(17) Edizioni Paoline, 1953, pp. 3-4. 
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mente il più eccellente, non ardì asserire categoricamente il fatto 
della Concezione Immacolata, ma si rimise alla scienza divina 
(« Deus novit »), da noi conoscibile solo attraverso la rivelazione 
nella S. Scrittura e nella tradizione 18. Pertanto, non potendosi 
dall’analisi del concetto essenziale di Maternità divina conoscere, 
come suo elemento costitutivo o proprietà fisica necessaria, la gra- 
zia di un’origine intemerata, questa è da ritenersi come una sem- 
plice proprietà morale della prima, cioè una nuova grazia o pre- 
rogativa, che nella grazia principale: la Maternità Divina, tro- 
vasi rivelata in modo implicito virtuale, cioè quanto alla possi- 
bilità e alla convenienza, non quanto alla realtà stessa. Prescin- 
dendo allora da un influsso speciale dello Spirito Santo illumi- 


‘ nante i fedeli, e specialmente i maestri della fede, cioè i vescovi 


in unione al Sommo Pontefice, mai si avrebbe avuta la certezza 


divina (la sola valida nell’ordine soprannaturale) dell’esistenza 
reale dell’ Immacolata Concezione 19. 


Ad altri teologi, invece, il nesso tra la Maternità Divina e 
Y Immacolata Concezione sembra essere cogente, o perchè la Ma- 
ternità Divina considerata «in concreto », quale cioè fu da Dio 
rivelata e dalla tradizione compresa, inchiude di fatto tutte le 
prerogative che a guisa di mistiche stelle recingono la fronte della 
Genitrice del Verbo; o perchè, anche solo ponendosi dal punto di 
vista razionale, sembra incompatibile con l’amore eccellentissimo 
di Cristo verso la Madre sua e con la dignità e santità incompa- 


(18) Scoto ha scritto sapientemente: « Quod autem horum trium, quae ostensa 
sunt esse possibilia, factum sit, Deus novit; si auctoritati Ecclesiae vel auctoritati 
Scripturae non repugnet, videtur probabile quod excellentius est attribuere Mariae » 
(Unulvasert SIRIA: Gu): 

(19) Pietro Aureolo, nel suo trattato composto a Tolosa nel 1314-1315, aveva af- 
frontato con molto buon senso teologico l’ardua questione. Egli, infatti, così intitola 
alcuni capitoli: « Cap. II in quo probatur quod Deus de potentia ordinata potuit 
Virginem praeservare ne originale contraheret. Cap. IV in quo ostenditur quod de 
summa decentia ipsam potuit praeservare. Cap. V in quo ostenditur quod absque fidei 
periculo potest teneri quod Deus eam praeservavit de facto; nec una pars vel alia 
est de necessitate fidei, donec per Ecclesiam determinatum fuerit quid tenendum » 
(Tract. de Conceptione B.M.V., edito da P. de Alva y Astorga, in Monumenta antiqua 
seraphica pro I. C., Lovanio 1665). - Tra i teologi moderni, sono da menzionare: N. del 
Prado, O. P., il quale scrive: « At, quamtumvis Deiparae dignitas postulet atque ur- 
geat Immaculatae honorem, opus tamen erat praxi et consuetudine Ecclesiae, ac ma- 
gisterio praesertim Romanorum Pontificum, ut huiusmodi theologica conclusio in 
Divina Maternitate virtualiter eminenter contenta pateret manifesta, et fulgeret forma- 
liter expressa » (Divus Thomas et Bulla « Ineffabilis Deus », Friburgi Helv., 1919, 
Pp. 392-393); G. Alastruey (cfr. Mariologia, vol. I, 1934, Pp. 634-35), B. Merkelbach, 


O. P. (Mariologia, 1939, pp. 121-22, 283). Si esprimono ugualmente, a proposito del 


privilegio dell'Assunzione corporea: R. Garrigou-Lagrange, O. P. (L’Assomption est-elle 
révélée de facon implicite?, in Doctor Communis, 1948, p. 60); I. Keuppens (Com- 
pendium Mariologiae, 1946, pp. 58, 85); J. Daniélou, S. J. (Le dogme de l’Assomption, 
in Études, 1950, pp. 289-302); M. Labourdette, 0. P.-M. J. Nicolas, O. P. (in Revue 


Thomiste, 1950, II, pp. 249-267); P. Filograssi S. J. (Theologia catholica et Assumptio, 
in Gregorianum, 1950, Pp. 323-362). 
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rabili di Maria il minimo offuscamento della sua purezza. Se così, 
la grazia dell’ Immacolato Concepimento dovrà dirsi conveniente 
alla Vergine con legame di convenienza positiva e di necessità 
assoluta, tale cioè, che pensare il contrario sarebbe un far torto 
alla sapienza, alla bontà e all’onnipotenza di Dio, il quale mai può 
agire in modo meno che sapiente, amorevole ed onnipotente verso 
la Madre sua 2°. In ultima analisi, la distanza tra le due opposte 
opinioni è forse più di terminologia che di pensiero. L’asserire, 
infatti, che la Maternità Divina e l’amore di Cristo verso la Maare 
sua, quali ci vengono rivelati dalla S. Scrittura e dalla tradizione 
(cioè «in concreto ») inchiudono anche formalmente il privilegio 
della santificazione iniziale, equivale a riconoscere che il puro e 
semplice esame razionale non è sufficiente a produrre la certezza, 
ma si esige, per il pieno convincimento nell’avvenuta rivelazione, 
l'intervento del Magistero vivo della Chiesa, cui solo spetta l’in- 
terpretazione infallibile delle fonti della rivelazione divina 2!. 


$ 2. — Pienezza di grazia e santità perfetta. 


. 


La connessione tra la pienezza di grazia: « Ave, gratia ple- 
na », la conseguente santificazione della persona di Maria e la 


‘sua Immacolata Concezione, appare ancor più intima ed evidente 


del nesso che lega l’origine intemerata alla Maternità Divina. È 
quindi legittimo riconoscere’ nei Padri, che esaltarono senza al- 
cuna restrizione la pienezza di grazia della Vergine, altrettanti 
assertori, almeno in termini impliciti ma equivalenti; del singo- 
lare privilegio. 

Nella Chiesa Orientale, S. Epifanio (m. 403) chiama Maria 
«d’ogni parte piena di grazia » 22; S. Sofronio (m. 638) afferma 
che Maria « è santificata nella sua anima e nel suo corpo, e perchè 
ella è pura, casta e immacolata, diviene la cooperatrice dell’ In- 
carnazione del Creatore » 23. Per S. Andrea di Creta (m. 740) 


(20) Propendono per questa sentenza, trattando dell’Assunzione: M. Jugie, A. A. 
(La mort et l’Assomption de la sainte Vierge, 1944, p. 166); E. Campana, (Maria nel 
dogma cattolico, 1946, p. 689); G. Roschini, 0.S.M. (Il dogma dell’Assunzione, 1950, 
p. 59); H. Van Hove (Praecipuae rationes allatae in favorem Assumptionis B.M.V., in 
Collect. Mechliniensia, 1950, pp. 178-179); D. Bertetto, S.D.B. (Maria Immacolata, 1954, 

; -88). 
di 1) di C. Baric, 0.F.M., De proclamato Assumptionis dogmate, in Antonianum, 
1951, p. 39; B. Garcia RODRIGUEZ, C.M.F., La razén teolégica en la bula Munificentis- 
simus Deus, in Ephemerides Mariologicae, 1951, p. 65. 

(22) Adversus haereses, LXXVIII, 25: PG 42, 737; cfr. M. JuGiE, op. cit., p. 74. 

(23) Epistola synodica ad Sergium: PG 87, 3160-3161; cfr. M. JuGIE, op. cit., 
pp. 101-102. 
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«Maria è la sola santa, la più santa di tutti i santi. Ella è apparsa 
tutta pura agli occhi di Colui che, tutto intero, corpo ed anima, 
ha abitato in Lei»?! Ancor più chiaramente, S. Giovanni Dama- 
sceno estende la purezza e la santità di Maria sino al suo primo 
apparire nel mondo invaso dalla corruzione del peccato originale. 
«La natura, scrive il S. Dottore, è stata vinta dalla grazia e, tre- 
mante, si è arrestata, non osando prevenirla. Dovendo la Vergine 
Theotòcos nascere da Anna, la natura non ebbe l’ardire di pre- 
venire il rampollo della grazia; ma essa restò sterile sino a che 
la grazia non ebbe prodotto il suo frutto » 253, Nei Testi Liturgici 
delle Chiese d’Oriente, Maria è spesso chiamata «la tutta santa, 
la sola bella e santa, la sola buona, la sempre buona »: espres- 
sioni eloquentissime, ma che non necessariamente contengono la 
verità dell’ Immacolata Concezione, potendosi anche intendere 
della esenzione da ogni colpa personale 26, 

Nella Chiesa Latina è specialmente in S. Ambrogio e S. Ago- 
stino che ricofrono più frequenti le lodi alla pienezza di grazia 
e all’incomparabile santità di Maria; ma il valore delle loro affer- 
mazioni non è decisivo come testimonianza di una credenza nel 
privilegio mariano, occorrendo nei loro scritti altre espressioni 
di significato tutt’altro che favorevole all’integrità originale della 
Madre di Dio 27, 

Negli scrittori e teologi latini del sec. XII s’incomincia a far 
appello alla pienezza di grazia ed alla santità perfetta per vedervi 
rivelato, almeno in modo implicito, il privilegio dell’ Immacolato 
Concepimento. Sono notevoli, tra le altre, le testimonianze dello 
spagnolo Pietro de Micha ?8, dell’inglese Eadmero, di Pietro Co- 
mestor, dell’anonimo cistercense del monastero di Heiligenkreuz 29. 

Anche i grandi dottori e scolastici dei sec. XII-XIII: S. Ansel- 
mo, S. Bernardo, Alessandro di Hales, S. Alberto Magno, S. Bo- 
naventura, S. Tommaso d’Aquino, Pietro Di Tarantasia (B. Inno- 


(24) Homil. II in Nativit. Deiparae: PG 97, 832 B; cfr. M. JuGiE, Op. cit. b13: 

(25) In Nativit. B. Mariae: PG 96, 666 A; cfr. M. JUGIE, op. cit., pp. 122-123, 

(26) Così opina, non senza ragione, il P. Jugie (cfr. op. cit., p. 143). 

(27) Cfr., ad es.: S. Ambrogio (Erposit. in Lucani 1423) c:02)vo 149 PI 15, 1655); 
S. Agostino (Opus imperf. contra Julianum, 1. IV. n.022: PIL 4501417) 

(28) Cfr. De consolatione rationis ad honorem Domini Arch. Campostellani (com- 
posto tra il 1120 e il 1140; ed. critica Munster W., 1912; J. CLIMENT, El primero ésco- 
làstico que propugnò el privilegio immaculatista de Maria, fué un espafiol, in Ilu- 
stracibn del Clero, 1939, p. 60). 

(29) Eadmero scrive: « Sed cum eminentiam gratiae Dei in te considero . .. te non 
lege naturae aliorum in tua conceptione devinctam fuisse opinor...>» (op. cit., n. 12). 
Pietro Comestor (op. cit.). L’anonimo parimente afferma: « Credo ... 


est Î per graciam 
qua plena fuit ab omni originali labe mundatam » (Cfr. X. Le BACHELET, art. CUS 
col. 1020). 
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cenzo V), sarebbero stati indotti dalla loro immensa stima per la 
grandezza di Maria ad estenderne la pienezza di grazia e la san- 
tità sino al primo istante della sua esistenza, se, preoccupati di 
salvare nella Vergine Madre il frutto più bello della redenzione 
di Cristo, non avessero creduto inconciliabile con l’esenzione dalla 
colpa d’origine una vera e propria redenzione. Enrico di Gand 
(m. 1293) avanza per primo l’idea d’una certa esistenza della 
grazia santificante nel primo istante dell’infusione dell’anima; ma 
poi finisce anch’egli per affermare la contrazione della colpa, non 
avendo saputo distinguere, al pari dei suoi antecessori, tra esi- 
genza di redenzione preservativa, costituita dal debito della colpa, 
ed esigenza di redenzione liberativa dalla colpa già contratta 3°. 

Ma nè da Guglielmo di Ware, nè da Duns Scoto o da Pietro 
Aureolo, benchè siano aperti difensori dell’esistenza o almeno della 
possibilità e convenienza dell’ Immacolato Concepimento, si fa ri- 
corso alla pienezza di grazia o alla santità di Maria per vedervi 
in esse rivelato, sia pure in modo implicito ed oscuro, tale privi- 
legio. Sono i teologi posteriori che vi fanno sempre più insistente 
appello, a somiglianza dei Padri greci e dei primi teologi imma- 
colatisti latini del sec. XII. 


Nella Bolla Ineffabilis Deus la pienezza di grazia e la perfetta 
santità vengono saggiamente presentate non come il principio di 
un raziocinio propriamente teologico, donde derivare con rigorosa 
illazione la prerogativa della purezza originale, ma come verità, 
nel cui pieno significato la fede del popolo cristiano ha istintiva- 
mente intuito l’immacolatezza perenne della Madre di Dio. «E 
questa dottrina, osserva il Santo Padre Pio IX, era così radicata 
nella mente e nell’animo degli antichi che parlando della Madre 
di Dio solevano usare termini veramente straordinari e singolari. 
La chiamavano spessissimo: Immacolata, in tutto e per tutto Im- 
macolata; innocente... santa; più santa della santità; la sola 
santa; i, 

Mentre l’ Enc. Ad diem illum sorvola sull’argomento tratto 
dalla « pienezza di grazia » e dalla « benedizione singolare », nel- 
l’ Enc. Fulgens corona esso acquista tutto il suo valore probativo, 
investito com’è della luce della divina tradizione. « Inoltre, scrive 

(30) Cfr. Quodl. XV, q. 13 (an. 1291-2); P. F. DE GuimaraeNs, 0.F.M. Cap., La 
doctrine des théologiens sur l’ Immaculée Conception de 1250 à 1350, in Études Fran- 


cisc., t. III, 1952, p. 194. $ 
(31) Le Encicliche Mariane, ed. cit., p. 49. 
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Pio XII, poichè la santissima Vergine viene salutata ’piena di 
grazia’ (Luc. 1, 28), e’ benedetta fra le donne’ (ibid. 48), tali pa- 
role, come sempre ha ritenuto la tradizione cattolica, chiaramente 
indicano che con questo singolare e solenne saluto, mai prima 
d’allora udito, viene designato, essere stata la Madre di Dio sede 
di tutte le grazie e carismi dello Spirito Divino, anzi di esso te- 
soro quasi infinito e abisso inesauribile, di modo che mai fu sog- 
getta alla maledizione’ (Bolla Ineffabîilis Deus). Tale dottrina nei 
primi tempi della Chiesa fu insegnata abbastanza chiaramente 
e senza alcun contrasto dai Santi Padri » 32, 


Anche intorno al valore probativo di questo argomento non 
si ha il consenso dei teologi moderni. Per alcuni (e sono, a quanto 
ci risulta, la maggioranza), il nesso tra la pienezza di grazia, la 
benedizione singolare e l’ Immacolata Concezione o l’Assunzione, 
è non soltanto di somma convenienza morale, ma un nesso logico 
e metafisico, in quanto il concetto stesso d’ Immacolata Concezione 
è incluso essenzialmente (formaliter) nell’idea propria ed ade- 
guata che esprimono le due frasi elogiative: «piena di grazia », 
«benedetta fra le donne », essendo impossibile concepire compiu- 
tamente queste due straordinarie prerogative, senza vedervi in- 
clusa attualmente l’esenzione da qualsiasi maledizione, sia all’au- 
rora che al tramonto dell’esistenza terrena della Madre di Dio. 
Per altri teologi, invece, il nesso non è che di morale convenienza, 
così che l’inclusione dell’ Immacolata Concezione o dell’Assun- 
zione nelle altre due prerogative è soltanto virtuale, cioè non ne- 
cessario ma contingente 33, 

Ponderate attentamente le considerazioni degli uni e degli 
altri, la sentenza dei primi ci sembra più conforme all’insegna- 
mento dei documenti pontifici sopra ricordati. Argomentando, cioè, 
non alla luce della ragione scientifica, che trae nuove conclusioni 
dalle verità della fede, ma a quella della ragione sapienziale, che 
indaga e penetra l’intimo significato delle affermazioni rivelate 
secondo la testimonianza della tradizione, dobbiamo conchiudere 
col Sommo Pontefice, che il privilegio dell’ Immacolata Concezione 


(32) Edizioni Paoline, p. 3. 

(33) La posizione dei teologi per rispetto all’argomento della « pienezza di gra- 
zia » non rispecchia quella assunta per rispetto all’argomento della « Maternità Divina », 
ma appare piuttosto capovolta. Cioè, quelli (sopra menzionati) che non vedevano nella 
Maternità Divina inclusa necessariamente la prerogativa del Concepimento Immacolato, 


la vedono invece inclusa nella pienezza di grazia e nella benedizione singolare; il con- 
trario si dica degli altri, 
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«è apparso chiaramente indicato » nella pienezza di grazia ‘e nella 
benedizione singolare. Resta tuttavia sempre vero che la certezza 
dell’inclusione non si ha che in base all’autorità del Magistero 
vivo della Chiesa cattolica. i 


$ 3. — Nuova Eva - Corredentrice. 


Un primo schizzo, per così dire, del parallelismo tra Eva e 
Maria si ha già, nei sec. II-III, in S. Giustino e S. Ippolito; in 
S. Ireneo esso appare in pieno rilievo. Secondo l’illustre vescovo 
di Lione, « Gesù ha assunto da Colei (Maria) che era della razza 
di Adamo, la somiglianza con la prima creatura »84, cioè con Adamo 
prima del suo peccato. Sembra quindi logico che per Ireneo la 
Vergine ritraesse in se medesima l’immagine di Eva innocente 35. 

Nel sec. IV il suddetto parallelismo acquista rilievi ugual- 
mente possenti sotto la forte penna di S. Epifanio, il quale scrive: 
«La prima (Eva) è stata per gli uomini causa della morte ...; la 
seconda (Maria), al contrario, è stata la causa della vita, poichè 
ella ha generato a noi la vita »86. È evidente che in questo con- 
fronto antitetico tra Eva e Maria è implicito, nel pensiero stesso 
di S. Epifanio, un riconoscimento della superiore grandezza spi- 
rituale della Vergine, la quale non avrebbe potuto essere causa 
di salvezza all’umanità se non avesse superato la prima donna 
nell’innocenza e nella pienezza di grazia. Ma è a S. Efrem Siro, 
sempre nel IV secolo, che spetta il merito di aver non soltanto 
insinuato ma apertamente espresso, mediante il famoso paralle- 
lismo, il privilegio mariano dell’innocenza originale: « Tutte e 
due innocenti, tutte e due semplici, Maria ed Eva erano state for- 
mate sotto ogni aspetto somiglianti; ma in seguito, l’una divenne 
causa della nostra morte, e l’altra, causa della nostra vita »®”. 

Il classico parallelismo ricompare, nel V secolo, negli scritti 
dell’ eretico Nestorio: « Eva genera peccatori nella tristezza; il 
frutto del seno di Maria è benedetto »88. Maria, dunque, è pro- 
clamata apertamente esente dalla pena del primo peccato. Orbene, 
tenuto conto che nel pensiero dei Padri Greci le pene del peccato 
originale formano un insieme unico col peccato stesso e ne sono 


(34) Exposit. praedicationis apostolicae, 33; cfr. M. JuGie, op. cit., p. 68, n. 1. 

(35) Gir. M. Jude, I. ce. 

(36) Adv. haereses III, 78, 18: PG 42, 728-729; cfr. M. JuGie, op. cit., p. oa 

(37) In Genesim, III, 6, in Opera syriace et latine (ed. Assemani, II, 327); cfr. 
M. Jugie, op. cit., pp. 75-76. È 

(38) Cfr. Loors, Nestoriana, Halle 1905, p. 326; M. JuGIE, op. cit., p. 86. 
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quasi le parti, è permesso cogliere nell’affermazione di Nestorio 
un’idea vaga e confusa del privilegio mariano 89. 

Simile parallelismo antitetico, che associa in Maria l’idea della 
personale benedizione singolare a quella di una libera, meritoria 
ed universale opera di benedizione mediante la generazione di 
Cristo Salvatore, è riaffermato nel sec. VII da S. Sofronio, pa- 
triarca di Gerusalemme e, nel sec. VIII, da S. Germano, patriarca 
di Costantinopoli 9. I testi liturgici delle Chiese d’Oriente riflet- 
tono il medesimo pensiero 4!. 

In Occidente, alcuni Padri e non pochi dottori, pur mostran- 
dosi quasi altrettanto eloquenti nell’esaltare la missione benefica 
della Nuova Eva, Madre di Cristo, novello Adamo, non furono 
ugualmente propensi ad affermare in senso assoluto la santità e 
l’immacolatezza di Maria. Una preoccupazione apologetica, quella 
di difendere contro i Pelagiani l’onore di Cristo, unico figlio in- 
nocente di Adamo peccatore perchè Figlio di Dio, concepito ver- 
ginalmente, sembra abbia indotto S. Agostino a rifiutare alla Ver- 
gine il privilegio d’una intemerata origine. Sulle tracce del mas- 
simo dottore della Chiesa latina, S. Anselmo, S. Bernardo, S. Al- 
berto Magno, S. Bonaventura, S. Tommaso d’Aquino, e molti altri 
scolastici, riconobbero ben volentieri a Maria un’anticipata e più 
copiosa santificazione, preservativa da ogni colpa benchè veniale, 
ma non osarono attribuirle la preservazione dall’universale cor- 
ruzione d’origine. Essi, quindi, posti dinanzi al grave pericolo di 
offuscare l’onore di Cristo Redentore universale o quello della 
immacolata sua Madre, e non sapendo come conciliare l’univer- 
salità assoluta della redenzione con l’esenzione della Vergine dal 
bisogno di liberazione, preferirono ammettere un’istantanea infe- 
zione della persona di Maria; infezione, stimata quasi impercet- 
tibile all’occhio della fede, dinanzi alla pienezza di grazia che 
subito («statim post... cito post ») in lei sopraggiunse. Il compito 
di Nuova Eva, di Mediatrice universale, che ella avrebbe assolto 
dal momento dell’ Incarnazione del Verbo sino alla sua dolorosa 
compassione sul Golgota, non parve richiedere, secondo il pen- 
siero di quei grandi dottori, un’antagonismo assoluto tra l’antica 
Eva, causa di morte, e Maria, causa di universale rigenerazione. 

Meglio degli scolastici non favorevoli all’immacolatezza ori- 


(39) Cfr. M. JUGIE, OPAC, CDS 


(40) Cfr. S. SorRonIo, Oratio in S. Deiparae Annuntiationem, 22: PG 87, 3241 B; 
S. GERMANO, Homil. II in Dormit.: PG 98, 349 H; M. JuGIE, op. cit., pp. 102, 118. 
(41) Cfr. M. JuGgie, op. cit., pp. 143-144. 
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ginale di Maria, seppero salvaguardare la verità e la perfezione 
della Redenzione operata da Cristo nella Madre sua, e in questa 
il compito di Nuova Eva, di Corredentrice, di Signora e Regina 
dell’ Universo, i difensori dell’insigne privilegio mariano. Nel pen- 
siero di Eadmero la Concezione Immacolata figura come la prima 
pietra dello splendido palazzo simboleggiante la Madre di Dio; 
ornamento del mistico edificio è la Corredenzione e supremo fa- 
stigio n’è la Regalità universale 42. S. Pietro Pascasio e Guglielmo 
di Ware, asserendo la purificazione della carne della Vergine prima 
che in essa fosse infusa l’anima ragionevole, salvavano indubbia- 
mente l’integrità dell’origine ma non la grazia di vera e propria 
redenzione, concessa a Maria in previsione dei meriti di Cristo 
Salvatore 4.Scoto, più sapientemente, non vincola la sua sentenza 
della redenzione preservativa alla sola ipotesi (inammissibile) di 
una previa purificazione della carne di Maria, proveniente da 
Adamo peccatore. Egli, infatti, dimostra con eccellenti argomenti 
la possibilità, la convenienza e la probabilità di tale redenzione, 
mediante l’infusione della grazia nel primo istante della creazione 
dell’anima, senza che ciò esigesse una previa purificazione della 
carne o importasse una coesistenza della grazia con la macchia 
originale. Solo in tal modo Cristo avrebbe perfettissimamente as- 
solto il suo compito di Redentore verso la Madre sua, poichè 
avrebbe perfettissimamente placato la SS. Trinità, prevenendo 
l’offesa contro di essa da parte di Maria; avrebbe altresì perfet- 
tissimamente riconciliato la Vergine con Dio, liberandola dalla 
massima pena della natura intellettuale, ch’è il peccato originale; 
l'avrebbe, inoltre, riparata e riconciliata più direttamente («im- 
mediatius ») con la Divinità, dato che, come fine prossimo, neces- 
sitante l’ Incarnazione e la Passione del Verbo, si suole comune- 
mente assegnare la liberazione del genere umano dal peccato ori- 
ginale, e, come fine secondario, la liberazione dal peccato attuale; 
finalmente, avrebbe vincolato Maria con doveri di somma grati- 
tudine verso la Bontà divina, a motivo dell’eccellentissimo modo 
col quale sarebbe stata redenta, cioè con redenzione preservativa, 
che implica il sommo beneficio dell’innocenza originale. 
Ottime, indubbiamente, le ragioni del « Doctor subtilis », come 
è dimostrato dall’influsso notevolissimo ch’esse esercitarono nello 


(42) CirvOpercit., nn 11, 13, 17, 

(43) Cfr. S. Pietro Pascasio, Disput. cum Hebraeis, tit. 18; G. RoscninI, 0.S.M., 
Mariologia, t. II, p. II, 1948, p. 64; GuGLieLMo DE WaRE, In I Sent., 1. 3, d. 3; P. FRAN- 
cisco pe GUIMARAENS, 0.F.M. Cap., art. cit., in Études frangiscaines, IV, 1953, p. 30. 
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sviluppo del dogma dell’ Immacolata Concezione; tuttavia, non 
ancora sufficienti, di per sè, a infondere un convincimento di fede 
nella verità, di cui solo intendono provare la possibilità e la con- 
venienza, non il fatto. Del resto, il loro stesso autore ne riconobbe 
il vero valore, per cui presentò l’esenzione di Maria dalla colpa 
originale solo come un’ ipotesi probabile (« forte »), sommamente 
conveniente per Cristo e Maria, conciliabile con i dati della S. Scrit- 
tura e della tradizione intorno all’universalità del peccato origi- 
nale e della tradizione, ma positivamente non dimostrabile con 
l’autorità dell’una o dell'altra 4. Va inoltre rilevato, ad onor del 
vero, che alcune espressioni di Duns Scoto insinuano il sospetto 
che egli non abbia ammesso in Maria se non un debito remoto 
di redenzione, così da negare o almeno attenuare la necessità di 
una redenzione personale, vera e propria ‘5. : 
Quello poi che si amerebbe trovare negli scritti di Scoto è 
almeno un accenno alla ragione tradizionale: Maria concepita 
senza peccato, perchè predestinata all’ufficio di Nuova Eva, di 
Riparatrice del genere umano. Siamo altresì convinti che un op- 
portuno richiamo alle testimonianze, sia pure implicite, della S. 
Scrittura e della Tradizione, nonchè al senso cristiano, così lumi- 
nosamente attestato dalla S. Liturgia (testimonianze sottintese 
da Eadmero, e apertamente riportate da Abelardo e dall’Anonimo 
di Heiligenkreuz 4) avrebbe spinto l’illustre teologo dell’ Imma- 
colata ad uscire dal suo troppo prudente riserbo, per vedere in 
altre verità, come: la pienezza di grazia, la perfetta santità, la 
benedizione singolare, la missione di Nuova Eva e Corredentrice, 


(44) Cfr. In IV Sent., 1. 3, d. 3, q. 1; d. 18, q. un, (Scriptum Oxoniense, composto 
circa il 1300). Nello Scriptum Parisiense (In IV Sent., d. 18, q. 1; an. 1306) l’ipotesi 
sembra divenir tesi: « absolute potest esse infusio gratiae sine expulsione alicuius 
culpae praecedentis, sicut fuit in beata Virgine »; ma l’affermazione non è categorica, 
altrimenti Scoto non avrebbe poi scritto: « poluif esse quod nunquam fuit in peccato 
originali » (In III Sent., 1. 3, d. 3, q. 1; an. 1307-8), ed anche: « nunquam fuit inimica 
actualiter ratione peccati actualis, et forte nec pro peccato originali, quia fuit prac- 
servata, ut supra dictum est » (ibidem, d. 18, q. 1); cfr. F. DE GUIMARAENS, art. cif., 
in. Etud. Frane.,,1953, p. 31). Il « fuit >», dunque, non oltrepassa il valore di fatto 
probabile. 

(45) Così leggiamo: «... Maria maxime indiguisset Christo. ut redemptore. Ipsa 
enim contraxisset peccatum ex ratione propagationis communis, nisi fuisset prae- 
servata per gratiam mediatoris; et sicut alii indiguerunt Christo, ut per eius mervitum 
remitteretur cis peccatum iam contractum, ita illa magis indiguit mediatore praeve- 
niente peccatum ne esset ab ipsa aliquando contrahendum, et ne ipsa contraheret » 
(Scriptum Oxoniense, In III Sent., d. 3, q. 1; cfr. N. DE Prapo, 0. P., Op.Lclto6p135): 

(46) Abelardo aveva affermato: « Certe si rationem vel auctoritatem magis quam 
opinionem attendamus, facilius arbitror posse convinci Mariam sine peccato concep- 
tam, quam postmodum a peccato sanctificatam » (op. cit.). E l'anonimo cistercense: 
« Conceptionem beatae virginis Mariae ab Ecclesia katolica accepimus ... quam po- 


pulus Christi longe lateque concelebrat » (ed. cit.; cfr. X. LE BACHELET, art. cit., in 
Dict. Théol. cath., VII-1, col. 1029). 
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non semplici ragioni di convenienza, ma l’equivalente afferma- 


zione dell’originale immacolatezza, cui perciò concedere il proprio 


incondizionato assenso di fede. 


Nella Bolla Ineffabilis Deus anche la ragione teologica, tratta 
dal parallelismo tetico-antitetico tra Eva e Maria, è presentata non 
come argomento di sola convenienza, ma come probativa del fatto, 
grazie all’interpetrazione tradizionale. « Di conseguenza, per di- 
mostrare l’innocenza e la giustizia originale della Madre di Dio, 
non solo (i Padri e scrittori ecclesiastici) la paragonarono spes- 
sissimo ad Eva ancora vergine, ancora innocente, ancora incor- 
rotta e non ancora ingannata dalle mortali insidie del serpente 
menzognero, ma la anteposero a lei con una maravigliosa varietà 
di parole e di espressioni. Eva infatti ascoltò infelicemente il ser- 
pente e decadde dall’innocenza originale e divenne sua schiava; 
invece la beatissima Vergine accrebbe continuamente il dono avuto 
alla sua origine, e ben lungi dal prestare ascolto al serpente, col 
divino aiuto ne infranse completamente la violenza ed il pote- 
re »47. Alla supremazia dunque morale di Maria su Eva, che già 
esige un’intemerata purezza, s’aggiunge, come nuova ragione di 
perenne innocenza, il trionfo sul serpente, di cui Eva invece era 
stata la vittima. Per Maria, infatti, vera Nuova Eva « designata » 
nel Protoevangelo secondo l’insegnamento dei Padri, la missione 
di Corredentrice costituisce come un titolo validissimo per l’inte- 
grità originale: « Poichè nel Protoevangelo fu insieme nettamente 
(«insigniter ») espressa l’inimicizia dell’uno e dell’altra contro il 
demonio. In conseguenza di ciò, come Cristo, Mediatore fra Dio 
e gli uomini, assunta la natura umana, distrusse il decreto di con- 
danna che c’era contro di noi, attaccandolo trionfalmente alla Cro- 
ce; così la Santissima Vergine, unita con lui da un legame stret- 
tissimo ed indissolubile, fu insieme con lui e per mezzo di lui, 
l'eterna nemica del velenoso serpente e ne schiacciò la testa col 
suo piede verginale »8. 

Nell’ Enc. Ad diem illum, il Santo Pontefice Pio X si compiace 
di rilevare la forza probativa dell’argomento tratto dalla Corre- 
denzione, anche prescindendo dalla tradizione e solo basandosi 
sull’unanime consenso ch’esso ha riscosso da parte del popolo 
cristiano. « Di fatto, per non fermarci alla ’ tradizione’ cattolica, 


(47) Le Encicliche Mariane, ed. cit., p. 47. 
(48) Ivi, p. 43. 
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fonte di verità al pari della sacra Scrittura, come si spiega che. 
la convinzione dell’ Immacolata Concezione di Maria apparve in 
ogni tempo tanto conforme al sentimento cristiano da potersi ri- 
tenere quasi insita ed innata nell’animo dei fedeli? ’ Noi abbiamo 
orrore — ecco la convincente ragione di Dionigi Cartusiano — 
di ammettere che sia mai stata schiacciata dal serpente quella 
donna che doveva schiacciargli il capo, e che sia mai stata figlia 
del demonio colei che doveva essere madre di Dio» (3 Sent., 
d.3; q. 1)4, 

L’ Enc. Fulgens corona non ci offre un richiamo esplicito alla 
prerogativa mariana di Nuova Eva e di Corredentrice, per indi- 


‘carci in essa inclusa o con essa almeno connessa quella della Im- 


macolata Concezione. Tuttavia, l'intimo legame tra le due glorie 
di Maria è suggerita in termini equivalenti, allorchè il Sommo 
Pontefice Pio XII ricorda la perfetta inimicizia tra la Vergine 
Madre di Dio (Gen. 3, 15), « secondo l’interpetrazione di non pochi 
Santi Padri e Dottori della Chiesa e moltissimi autorevoli inter- 
preti », e il demonio: «Se dunque, soggiunge il Papa in armonia 
col senso cristiano, la Beata Vergine Maria fosse. rimasta priva 
della divina grazia, in quanto inquinata nel suo concepimento 
dalla macchia ereditaria del peccato, almeno per quell’istante, 
benchè brevissimo, non avrebbe avuto luogo fra lei e il serpente 
quella perpetua inimicizia, di cui fino alla solenne definizione del- 
l’Immacolata Concezione si parla già fin dalla più antica tradi- 
zione; ma invece ci sarebbe stato un certo asservimento »50. 


E i teologi moderni, qual valore attribuiscono a questo terzo 
argomento in favore dell’ Immacolata Concezione? Anche questa 
volta la risposta non è concorde. Vi sono alcuni, infatti, che con- 
siderano l’ Immacolata Concezione e l’Assunzione corporea come 
parti integrali, essenziali, del concetto pieno di Nuova Eva-Cor- 
redentrice, poichè, essi osservano, non avrebbe potuto la Vergine 
con tutta verità contrapporsi all’antica Eva innocente, ma poi vit-. 
tima del serpente, se non avesse condiviso la piena innocenza 
della prima donna, trionfando poi del demonio, del peccato e della 
morte per sè e per tutto il genere umano, in unione e per virtù 
del Figlio Redentore. Nella rivelazione, quindi, dell’associazione 
perfetta di Maria con Cristo trionfatore del demonio, del peccato 


(49) Ivi, p. 317. 
(50) Edizioni Paoline, p. 2. 
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e della morte sarebbe altresì rivelata, almeno in modo implicito, 
ma attuale (formaliter) il privilegio dell’ Immacolata Concezione. 
Tuttavia, soggiungono quei teologi, tale inclusione, benchè reale 
ed oggettiva, e' già velatamente enunziata dalle parole del Genesi 
(3, 15), non è stata percepita se non progressivamente dalla tra- 
dizione e dal senso cristiano, nè se ne avrebbe piena certezza se 
non fossero sopraggiunte le dichiarazioni del Magistero vivo della 
Chiesa, nei solenni documenti pontifici sopra ricordati 5. 

Altri teologi, però, ritengono che il nesso tra le suddette tre 
prerogative non sia che di convenienza, così che nella rivelazione 
della missione di Maria, quale Nuova Eva, la Concezione Imma- 
colata e l’Assunzione corporea non vi sarebbero incluse che in 
modo implicito-virtuale, donde perciò si devono ricavare mediante 
un raziocinio veramente illativo 5°. Ma, nonostante la disparità di 
pareri, quasi tutti convengono oggi nel riconoscere che l’argomento 
suddetto non è veramente dimostrativo e convincente per un cat- 
tolico, se non alla luce della Tradizione e in seguito alla conferma 
autorevole del Magistero Ecclesiastico 53. 

Senza arrogarci il diritto di decidere tra opposti pareri di 
autori ugualmente qualificati, ci permettiamo soltanto di notare 
che i teologi, i quali vedono nell’idea perfetta di Maria « Nuova 
Eva-Corredentrice » contenuto essenzialmente il concetto stesso 
della vittoria iniziale contro il serpente diabolico, mediante. la 
Concezione Immacolata, si mostrano più aderenti al pensiero della 
Tradizione, più vicini al sentimento della pietà cristiana, più in 
accordo con l’insegnamento dei Romani Pontefici, di cui abbiamo 
l’espressione più viva ed eloquente nella Cost. Munificentissimus 
Deus e nell’ Enc. Fulgens corona di S. S. Pio XII. 


S$ 4. — Perfetta e perenne verginità. 


Il privilegio dell’ Immacolata Concezione è indubbiamente di- 
stinto, per il suo contenuto essenziale e nella realtà storica, dal 
privilegio dell’integrità verginale della Madre di Dio, prima del 


(51) Sono patrocinatori di questa sentenza, espressa a proposito del dogma del- 
Assunzione: Miller S. J., Alastruey, Merkelbach O. P., Garrigou-Lagrange O. P., 
Keuppens, Faller, Janssens, Carol, Lonergan, ‘Duhr, Filograssi S. J., Healy, Brinktrine, 
Stakemeier, Goovaerts, Parente, Roschini, Bertetto, Labourdette-Nicolas O. P. 

(52) Così pensano: D’Alès S. J., Tanquerey, Van Hove, Jugie A. A., Balice? O.F.M., 
Longpré 0.F.M., Campana, Bonnefoy 0.F.M., Sauras O. P., Garcia-Rodriguez. 

(53) Cfr. C. Baric’, La definibilità dell’Assunzione della B. Vergine, in Atti del 
Congresso nazionale mariano dei FF. MM. d’Italia, 1948, p. 694; ed in Antonianum, 
1951, -p.27. 
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parto, nel parto, dopo il parto. Il primo, infatti, riguarda Maria 
nella sua concezione passiva, non verginale; il secondo, invece, 
conviene a lei per rispetto alla concezione attiva e al parto di 
Cristo; questi, perciò, ha avuto un’origine monda da ogni macchia 
di colpa a un duplice titolo: la sua infinita dignità personale di 
uomo-Dio, e la verginità perfetta della Madre sua. 

Se non che, pur avendo questa distinzione tra immacolatezza 
e verginità il suo logico e storico valore, essa non sempre risulta 
chiara nel pensiero della Tradizione. Talvolta, infatti, la verginità 
di Maria è stata intesa dai Padri nel significato più ampio di per- 
fetta e perenne integrità o incorruzione dei sensi e dello spirito. 
In questo caso, è legittimo cogliere nelle loro affermazioni un 
riconoscimento equivalente, benchè implicito, sia dell’ Immacolata 
Concezione che dell’Assunzione corporale della Madre di Dio. 

. Nei Padri anteniceni ricorrono sovente queste espressioni: « La 
santa vergine, la vergine immacolata ». Ora, come osserva giusta- 
mente il ch.mo P. Jugie (cui siamo debitori delle più recenti 
critiche informazioni intorno agli scrittori orientali), sarebbe ar- 
bitrario il restringere il significato dell’attributo îimmacolata alla 
sola integrità corporale 54. 

Nel IV sec., S. Efrem chiama Maria: «la sola, che è stata tutta 
pura di corpo e di anima »55. Nel V sec., Teodoto, vescovo di An- 
cira (m. 446) esalta in Maria «la vergine innocente, senza mac- 
chia, tutta immacolata, integra, senza bruttura, santa di anima e 
di corpo, essendo spuntata come un giglio in mezzo alle spine »56. 
Similmente si esprimono i Preti e i Diaconi d’Acacìa nella Lettera 
(sec. V) narrante il martirio di S. Andrea 57. Così pure, nel VI sec., 
S. Sofronio 58; nel VII, S. Andrea di Creta, il quale, rivolto a Maria, 
esclama: « La tua nascita è immacolata, o Vergine Immacolata »59. 

Tra i Padri latini, S. Ambrogio e S. Agostino, benchè acerrimi 
difensori della perpetua verginità della Madre di Dio, non attri- 
buirono ad essa un significato talmente esteso, da includere altresì, 
almeno velatamente, l’esenzione del corpo e dell’anima dall’infe- 
zione del primo peccato. Vi sono, infatti, alcuni loro testi che non 


(54) Cfr. M. JuGIE, op. cit., pr0a: 

(55) Opera graece et latine, ed. Assemani, Roma 1740, IMI, 524; cfr. M. Jucie, op. 
CUUESTA Ba 

(56) In sanctam Deiparam, 11: PO 19, 329; cfr. M. JuGie, op. cit., p. 85. 

(57) Cfr. PG 2, 1225. ; 

(58) Cfr. Epist. synodica ad Sergium: PG 87, 3160-61. 


(59) Canon in B. Mariae natalem: PG 97, 1316 D, 1321 ABC; cfr. M. Juaie, op. cit., 
p. 108. 
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sembrano conciliabili con la credenza nell’origine intemerata delia 
Madre di Cristo. 


Negli scrittori immacolatisti d’Occidente, dei sec. XII-XIII (ad 


es.: Eadmero, S. Pietro Pascasio, Guglielmo di Ware, Duns Scoto, 


Pietro Aureolo) la ragione di convenienza imperniata sui nesso 
o armonia tra la perenne verginità di Maria e il suo immacolato 
concepimento non ha uno speciale risalto. Essa, al contrario, è 
messa in maggior luce dai teologi posteriori; i quali, a fine di com- 
provare l’ esistenza dell’insigne privilegio, sono indotti ad uscire 
dal campo teorico delle semplici argomentazioni teologiche, per 
studiare le ragioni di convenienza alla luce delle testimonianze 
della S. Scrittura, della Tradizione liturgica o patristica, del senso 
cristiano, del Magistero della Chiesa. 


È appunto in questa luce superiore, che lo stesso Sommo Pon- 
tefice Pio IX considera l’affermazione della perfetta e perenne 
verginità di Maria, negli scritti dei Padri, come un’attestazione 


equivalente della sua Concezione Immacolata. « Essi affermano. 


inoltre... che fu da Dio preannunciata, quando disse al serpente: 
Porrò inimicizia fra te e la donna; chè senza dubbio schiacciò il 
capo velenoso dello stesso serpente. Essi perciò affermarono che 
la medesima beatissima Vergine fu per grazia immune da ogni 
macchia di peccato e libera da ogni contagio di corpo, di anima 
e di intelletto »90. 

S. S. Pio XII, nell’ Enc. Fulgens corona, conferisce un nuovo 
sigillo di sovrana approvazione all’argomento che si basa sull’in- 
timo nesso tra la verginità perfetta e l’immacolata concezione di 
Maria, allorchè fa propri i vari titoli onorifici attribuiti dai SS. Pa- 
dri alla Prediletta di Dio: « Tale dottrina nei primi tempi della 
Chiesa fu insegnata abbastanza chiaramente e senza alcun con- 
trasto dai santi Padri, i quali affermarono essere stata la Beata 
Vergine ‘’ giglio fra le spine, terra del tutto intatta, immacolata, 
sempre benedetta, libera da ogni contagio del peccato... illibata 
e per ogni verso inviolata, santa e lontanissima da ogni mac- 
chia Gp. 


Anche per il valore probativo di questa quarta ragione, non 
unico è il giudizio dei teologi moderni: gli uni, infatti, ritengono 


(60) Le Encicliche Mariane, ed. cit., p. 47. 
(61) Edizioni Paoline, p. 3. 
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che nel concetto essenziale e perfetto della verginità non vi sono 
in alcun modo inclusi l’idea ed il fatto dell’origine immacolata, 
per cui il nesso vigente tra i due privilegi è di semplice conve- 
nienza 62; gli altri, invece, vogliono che la convenienza sia tal- 
mente intima e cogente, da fondare un argomento teologico vero 
e proprio, in quanto appare indecoroso per la Divina Sapienza e 
per la dignità eccelsa della Vergine Madre di Dio, che Ella abbia 
avuto un’origine meno che santa ed illibata. La conclusione, quindi, 
dell’ Immacolata Concezione segue dalle premesse come una ve- 
rità solo virtualmente contenuta nella maggiore rivelata: la per- 
fetta verginità; pur tuttavia, in modo certo ed innegabile 93. Ma 
i più cauti tra i teologi s'accordano anche questa volta nell’affer- 
mare che l’argomento tratto dalla perfetta e perenne verginità è 
sicuramente probativo, se considerato alla luce della S. Scrittura, 
della tradizione patristica, del senso dei fedeli e, soprattutto, del 
Magistero vivo ed infallibile della Chiesa cattolica 34. 

In realtà, se ben si riflette, le tre prerogative: Immacolata 
‘ Concezione, Verginità perfetta, Assunzione corporea, altro non 
sono che tre aspetti complementari o parti essenziali della « be- 
nedizione singolare », propria della Madre di Dio, includente ne- 
cessariamente l'immunità dalla triplice maledizione: del peccato, 
del dolore nel parto, della corruzione nel sepolcro. Non è invece 
richiesta dalla natura stessa delle cose la connessione tra la santità 
dell’origine e l’illibatezza verginale, dal momento che Eva fu da 
Dio creata innocente e tuttavia non destinata a rimaner vergine, 
anche se avesse conservato la santità della sua prima formazione. 
Non così la verginità perfetta della Nuova Eva. Essa esigeva che 
fosse germinata sulla radice del concepimento immacolato; e que- 
sto, a sua volta, richiedeva di esser abbellito e quasi coronato dal- 
l’illibatezza verginale completa e perenne, perchè Maria non era 
destinata a madre universale degli uomini secondo la carne, ma 
a Madre del Verbo di Dio secondo la carne ed a madre del ge- 
nere umano secondo lo spirito. Ecco perchè, nella mente dei cre- 
denti, Padri o semplici fedeli, i due privilegi parvero quasi fon- 
dersi e sublimarsi in uno: l’immacolatezza assoluta di Maria. 
Magnifico connubio di idee e di realtà di per sè differenti, che però, 


(62) Ricordiamo, tra gli altri: B. Merkelbach, R. Garrigou-Lagrange, Sauras, Cri- 
sostomo da Pamplona, Filograssi. 

(63) Ecco alcuni nomi: Friethoff O. P., Capelle, 0.S.B., Campana, Balic?. 

(64) Così scrivono espressamente, parlando del dogma dell’Assunzione, Merkelbach, 
Filograssi, Sauras, Balice?, 
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trattandosi di verità soprannaturali, nessuna mente umana sarebbe 
mai stata in grado di scoprire, se la luce dello Spirito Santo non 
avesse suggerito e svelato i mirabili disegni dell’Altissimo riguardo 
alla persona della sua Figlia primogenita. Di questa illuminazione 
divina, chiarificatrice del senso misterioso dei Libri Santi, o del 
pensiero concorde dei Padri, o del sentimento dei fedeli, è per 
tutti i cattolici garanzia sovrana l’autorità dei Romani Pontefici. 


$ 5. — Assunzione corporea. 


La Concezione Immacolata fu l’aurora radiosa della giornata 
terrena della Madre di Dio nel mondo, come il beato transito, se- 
guito dalla gloriosa Assunzione, ne fu il luminoso tramonto. Nella 
coscienza cristiana, illustrata dai carismi dello Spirito Santo, la 
credenza esplicita nella glorificazione corporea di Maria ha in- 
dubbiamente preceduto la convinzione soprannaturale del suo 
Immacolato Concepimento. Tuttavia, se ben si consideri, è stata 
la fede, almeno latente, nell’origine eccezionalmente pura ed in- 
corrotta della Madre di Cristo, della «tutta santa », della « piena 
di grazia », che ispirò nei cuori dei Padri e dei fedeli il presen- 
timento e quindi la credenza, sempre più estesa e più solida, 
nell’incorruzione finale di Colei, che S. Epifanio chiama «la Ver- 
gine Immacolata ». 

Nel IV sec., è S. Epifanio che per primo si pone espressamente 
il quesito della fine terrestre di Maria. Egli mostra la possibilità 
e la convenienza della immortalità di lei (almeno nel senso di 
sopravvivenza celeste in anima e corpo), ma non osa affermarla, 
dato che l’unico testo esplicito della S. Scrittura, quello dell’Apo- 
calisse (c. 12, vv. 13-14), non si può con certezza applicare alla 
Vergine 5. « La morte corporale, nota in proposito il P. Jugie, è 
una delie sequele del peccato originale. Su questo fatto i Padri 
greci insistono particolarmente. È interessante il constatare che 
S. Epifanio non trova alcuna ripugnanza ad esentarne la Madre 
del Salvatore. Egli, però, non pensa a porre questa esenzione in 
rapporto con la preservazione dal peccato originale. Non v’è dubbio 
che, per insegnare espressamente il privilegio dell’ Immacolata, 
non è mancato a lui che il fatto di non essersi posto direttamente 
la questione »85. 


(65) Cfr. Adversus haereses, LXXVIII, 11: PG 42, 716. 
(66) Op. cit., p. 73. 
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Nel sec. VII, S. Andrea di Creta enunzia assai chiaramente 
l'intimo rapporto esistente tra l’origine incorrotta della Madre di 
Dio e la sua morte gloriosa. Maria è veramente morta, ma non 
in pena del peccato originale. « È conveniente, egli scrive, che 
Cristo, uomo-Dio, renda conforme il destino di sua Madre al suo 
proprio. In tal modo, non soltanto egli mostrerà che la Madre 
sua appartiene veramente alla natura umana, ma confermerà al- 
tresì la realtà del mistero che si è compiuto mediante il di lei 
intervento »67. Sempre per conformarsi a Gesù, Maria, dopo la sua 
morte, discese all’inferno dei Padri; la separazione della sua anima 
dal corpo non durò che il tempo necessario a tale visita 68. « Ed 
invero, si domanda S. Germano (m. 733), avrebbe mai potuto il 
corpo di Maria, questo corpo senza macchia e tutto immacolato, 
divenir preda della corruzione, dal momento che esso era il corpo 
stesso di Gesù? »59. Nè meno significativi sono i quesiti che si 
pone S. Giovanni Damasceno (m. 749): «In qual modo, o Imma- 
colata, potrai tu morire?... Ma per colei, nella quale il pungi- 
glione della morte, il peccato, era mortificato, che altro penseremo 
sia stata la morte, se non il principio d’una vita migliore ed 
eterna? »70. 

Dai primi scrittori latini apertamente favorevoli all’ Imma- 
colata Concezione, il nesso tra questo privilegio e quello della 
Assunzione corporea (non da tutti creduta come verità di fede), 
non fu messo nella debita luce. È certo tuttavia che la « pia cre- 
denza » nella glorificazione corporale della Madre di Dio, alla 
quale aderirono anche i grandi scolastici del medio evo, favorì la 
diffusione e il trionfo della credenza nell’ Immacolata Concezione, 
a motivo dell’armonia così palese che regna tra i due insigni pri- 
vilegi. Siamo anzi convinti che anche S. Alberto Magno e S. Tom- 
maso, i quali escludono in termini assai recisi ogni maledizione 
dalla Madre del Redentore, ben volentieri avrebbero unito la 
propria voce al coro dei teologi immacolatisti, estendendo la « be- 
nedizione singolare » sino al primo istante della concezione della 
Vergine, se il timore di derogare all’onore di Cristo, redentore 
universale, e soprattutto la supposta semplice «tolleranza » della 
Chiesa di Roma verso la dottrina immacolatista, non avessero 


(67) Homil. II in Dormit. B. Mariae: PG US BRIO 

(68) Cfr. Homil. I: PG 97, 1053; M. JuGIE, op. cit., p. 112. 

(69) Homil. III in Dormit. B. Mariae; PG 98, 361 B.; M. JuGIr, op. cit., p. 118. 
(70) Homil. Il in Dormit.; PG 96, 733 C; Cfr. M. Juaie, op. cit., Pp. 125-126, 
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posto un infausto freno alla loro penna, pur solita ad esaltare 
con insuperati encomi le grandezze di Maria 71. 


La definizione dogmatica dell’ Immacolata Concezione invertì, 
per così dire, le parti; o meglio, in virtù dell’ « analogia fidei », 
ossia, dell'armonia divinamente stabilita tra i vari privilegi ma- 
riani, il dogma dell’ Immacolata Concezione investì con un più 
vivo fascio di luce la verità, non ancora solennemente definita, 
della celeste glorificazione di Maria, in anima e corpo. È questa 
la consolante constatazione fatta dallo stesso Sommo Pontefice 
Pio XII: «Questo privilegio risplendette di nuovo fulgore fin da 
quando il nostro Predecessore Pio IX, di immortale memoria, de- 
finì solennemente il dogma dell’ Immacolata Concezione dell’au- 
gusta Madre di Dio. Questi due privilegi infatti sono strettamente 
connessi tra loro. Cristo con la sua morte ha vinto il peccato e 
la morte; e sull’uno e sull’altra riporta vittoria in virtù di Cristo 
chi è stato rigenerato soprannaturalmente col battesimo. Ma per 
legge generale Dio non vuol concedere ai giusti il pieno effetto 
di questa vittoria sulla morte se non quando sarà giunta la fine 
dei tempi. Perciò anche i corpi dei giusti dopo la morte sì dissol- 
vono, e soltanto -nell’ultimo giorno si ricongiungeranno ciascuno 
con la propria anima gloriosa. Ma da questa legge generale Dio 
volle esente la Beata Vergine Maria. Ella per privilegio del tutto 
singolare ha vinto il péccato con la sua Concezione Immacolata; 
perciò non fu soggetta alla legge di restare nella corruzione del 
sepolcro, nè dovette attendere la redenzione del suo corpo sino 
alla fine del mondo »?2. 

Nell’ Enc. Fulgens corona Pio XII si compiace di rilevare come 
la definizione dell'Assunzione corporea rifletta, a sua volta, copiosa 
luce sul privilegio del Concepimento Immacolato, a motivo del- 
l’intima armonia che vige tra le due prerogative: «Ci sembra 
poi che siffatta preziosissima gemma, onde si arricchì cento anni 
fa il sacro diadema della B. Vergine Maria, oggi splenda di luce 
più fulgente essendo toccata a Noi, nell’Anno Giubilare 1950, per 
disposizione della Divina Provvidenza, la felice sorte di definire 
che l’alma Genitrice di Dio è stata assunta in Cielo in anima e 


(71) Cfr. L. Crappr O. P., Il pensiero di S. Tommaso d’Aquino sull’Assunzione 
Corporea di Maria SS. al Cielo alla luce della Costituzione « Munificentissimus Deus », 
Roma, Edizioni « Marianum », 1952; IpEMm, Il Dogma della Immacolata Concezione, in 
Sapienza, VII (1954), p. 273% 

(72) Osservatore Romano, 2 novembre 1950, 
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corpo... Così ci sembra che in maniera più profonda ed efficace 
tutti i fedeli possano volgere la mente e il cuore al mistero stesso 
dell’ Immacolata Concezione della ‘Vergine. Infatti, per lo stret- 
tissimo rapporto che lega questi due misteri, dopo essere stata 
solennemente promulgata e posta nella debita luce l’Assunzione 
della Vergine in Cielo — che costituisce quasi la corona e il com- 
plemento dell’altro privilegio mariano — ne è venuto che con 
maggior pienezza e splendore si è manifestata la sapientissima 
armonia di quel piano divino con il quale Dio ha voluto che la 
Vergine Maria fosse monda da ogni macchia originale. Perciò a 
motivo di questi insigni privilegi concessi alla Vergine, tanto l'alba 
del suo pellegrinaggio terreno, quanto il tramonto si illuminarono 
di fulgidissima luce; alla perfetta innocenza dell’anima di Lei, 
immune da qualsiasi macchia, corrisponde in maniera consona e 
meravigliosa la più ampia glorificazione del suo corpo virgineo; 
ed ella, come fu congiunta al suo Figlio unigenito nella lotta con- 
tro il serpente infernale, così insieme con lui partecipò al glorioso 
trionfo sul peccato e le sue tristi conseguenze »73, 


Ai teologi, prima e dopo la definizione dommatica dell’As- 
sunta, è toccato l’arduo compito (riconosciuto loro espressamente 
dalla Enc. Humani Generis) di determinare la natura del nesso 
vigente tra i due privilegi mariani. Anche questa volta, i pareri 
sono stati discordi. Ad alcuni è parso trattarsi di un vincolo di 
semplice convenienza 74; ad altri, invece, la convenienza è sem- 
brata così intima e probativa, da escludere ogni dubbio sulla ne- 
cessaria conseguenza logica dell’Assunzione corporea dalla pre- 
messa della Concezione Immacolata, qualora non si voglia recar 
ingiuria, più ancora che alla dignità della Vergine, alla sapienza 
e giustizia di Dio. Come, infatti, si può concepire che Dio, som- 
mamente sapiente e giusto, infiigga la pena della corruzione nel 
sepolero a chi è stato esente da ogni minima macchia di colpa 
originale? 75 

La diversità di pareri regnante tra i teologi, anche dopo la 
definizione dommatica dell'Assunta, ci conferma nella persuasione 


(73) Edizioni Paoline, p. 6. 


i È A 
Cala In questo senso sì sono espressi: Merkelbach, Alastruey, Van Hove, Cuervo 
ORD. Garrigou-Lagrange, Filograssi, Sauras. 


(75) E° questa l’opinione di Campana, Brinktrine, Stakemeier, Jugie, Roschini. 
Più recentemente, P. Crisostomo da Pamplona, 0.F.M. Cap., il quale, molto giusta- 
mente, corrobora la sua argomentazione teologica con l’autorità ALESSI Pio, nella 


Cost. Munificentissimus Deus (art. De la Inmaculada a la Asunciòn, in Estudios Fran- 
ciscanos, Centenario de la Inmaculada, 55, 1954, Pp. 165-170). 
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che soltanto alla luce della Tradizione e del Magistero ecclesia- 
stico è possibile inferire, con certezza, dall’ Immacolata Concezione 
la gloriosa Assunzione della Vergine al cielo. Di per sè, si tratta 
di privilegi essenzialmente differenti, l’uno invocante l’altro non 
a titolo di giustizia, nè di inclusione formale, ma soltanto di somma 
convenienza: convenienza, però, tra realtà di ordine soprannatu- 
rale creato, della quale giudice infallibile è soltanto Dio, che di- 
stribuisce a ciascuno i propri doni « prout vult ». 

Siamo dunque tutti concordi nell’ammettere che, una volta 
preservata la Vergine da ogni macchia di colpa originale, essa 
doveva altresì, a stretto titolo di giustizia, esser preservata dal 
reato personale di sottostare alla pena del dolore e della morte. 
Siamo parimente unanimi nel riconoscere le ragioni di altissima 
convenienza che persuadono la nostra ragione cristiana a ‘credere 
che Dio, nella sua infinita Sapienza, Liberalità e Munificenza, abbia 
voluto rinnovare nella Madre sua quell’armonia di privilegi so- 
prannaturali, di cui aveva decorato lo stato dei nostri progenitori: 
l’incomparabile superiorità della Vergine per rispetto ai proge- 
nitori è senza dubbio un motivo per rivendicare a Lei, Immaco- 
lata e Madre di Dio, a maggior titolo («a fortiori »), ma mai di 
stretta giustizia, il privilegio dell'Assunzione. Del resto, sembra 
ben questo il pensiero dei Romani Pontefici Pio IX e Pio XII, al- 
lorchè nella Bolla Ineffabilis Deus e nella Cost. apost. Munifi- 
centissimus Deus si richiamano continuamente alla Sapienza, alla 
Liberalità e alla Munificenza di Dio e considerano sia l’ Immaco- 
lata Concezione che l’Assunzione corporea come due privilegi del 
tutto singolari che Egli volle elargire alla Prediletta fra tutte le 
sue creature. 


Riflettendo sulle ragioni di convenienza che illuminano il mi- 
stero dell’ Immacolata Concezione ed hanno mirabilmente spia- 
nato la via al suo definitivo trionfo, constatiamo tutta la giustezza 
dell’insegnamento del Concilio Vaticano intorno alla natura ed 
ai salutari frutti della Teologia, come scienza saporosa (« sapien- 
tia, quasi sapida scientia »75) delle verità divine. «La ragione, 
illustrata dalla fede, allorchè con assiduità, pietà e sobrietà cerca 
una certa intelligenza dei misteri, di fatto, per divina liberalità, 
la consegue nel modo più fruttuoso. E ciò, sia applicando il metodo 
comparativo-analogico tra le verità divine e le realtà naturalmente 


(76) S. Tommaso, Sum. Theol., 3, q. 43, a. 5, ad 2. 
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conosciute, sia studiando il nesso intimo dei misteri tra di loro 
o col fine ultimo dell’uomo »”7. 

Le ragioni teologiche, addotte per provare la convenienza 0 
l’esistenza dell’ Immacolata Concezione: Maternità Divina, Pie- 
nezza di Grazia e Santità perfetta, Nuova Eva - Corredentrice, 
perenne e perfetta Verginità, Assunzione corporea, facilitano im- 
mensamente il nostro atto di fede nella origine intemerata della 
predestinata Madre di Dio, rendendo pienamente ragionevole i’as- 
senso della nostra fede al dogma definito e infondendo un inef- 
fabile gaudio nel nostro spirito contemplante la mirabile corona 
di privilegi che recinge la fronte della Donna vestita di Sole. Ma 
esse non motivano il nostro atto di fede. Regola prossima ed in- 
fallibile del nostro assenso all’ Immacolata Concezione resta il 
Magistero vivo della Chiesa cattolica, specialmente dopo la so- 
lenne definizione dommatica. Separatamente considerate, le varie 
ragioni sono altrettanti dommi di fede, oggetto cioè d’insegnamento 
infallibile. Ma anche considerate nel loro rapporto di argomenti 
in favore dell’ Immacolata Concezione, sono oggetto di fede: Im- 
macolata perchè («quia») Madre di Dio, piena di grazia e di 
santità, Nuova Eva, Vergine perfetta e perenne, Assunta in cielo, 
dal momento che si riscontrano nella Tradizione ed hanno avuto, 
come tali, l'approvazione del Magistero della Chiesa. Tuttavia, 
la connessione tra i vari privilegi non è di fede definita, compren- 
dendo la definizione pontificia soltanto la sostanza del privilegio 
e le sue cause efficiente, formale e meritoria, nonchè il suo ca- 
rattere di verità da Dio rivelata: « Dichiariamo, pronunziamo e 
definiamo: La dottrina, che sostiene che la beatissima Vergine 
Maria nel primo istante della sua Concezione, per singolare grazia 
e privilegio di Dio onnipotente, in vista dei meriti di Gesù Cristo, 
salvatore del genere umano, è stata preservata immune da ogni 
macchia di peccato originale, è stata rivelata da Dio »?8. 

Fede e ragione teologica sono dunque mirabilmente associate 
nel rendere il loro omaggio alla Vergine Immacolata. L’autorità 
della Chiesa di Roma, anzichè imporre un giogo umiliante e in- 
sopportabile allo spirito del credente, tutela la sua libera, com- 
pleta ed infallibile adesione alla parola di Dio, contenuta nella 
S. Scrittura e nella Tradizione. Solo così è assicurato all'uomo il 
cammino luminoso e gaudioso insieme verso l’eterna salvezza, 


(77) Sess. III, cap. 4: DENZINGER-RAHNER, Enchiridion Symbolorum, ed. 29, n. 1795. 
(78) Le Encicliche Mariane, ed. cit., pi. 155. 
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nella ‘visione beata della suprema Verità: «Siate, Cristiani, a 
muovervi più gravi:... Avete il vecchio e il nuovo Testamento, 
— e il pastor della Chiesa che vi guida: — questo vi basti a 
vostro salvamento »?9. 


(79) DANTE, Paradiso, V, 73-78. 


Luici Ciappi O. P. 
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STORIA DELLA. CONTRONERSE: 
DEL DOGMA DELL’IMMACOLATA 


Troppo vasto il tema propostomi perchè possa essere esaurito 
nel breve volgere di una conferenza (1). Mi limiterò perciò ai 
punti essenziali e, in modo particolare, cercherò di mettere in ri- 
salto gli elementi controversi nel loro progressivo chiarimento; 
il tutto limitatamente. alla Chiesa occidentale. 

Il lavoro teologico si compendia in circa quattro secoli (XI- 
XIV), non avendo gli altri che valore di preparazione remota o 
di introduzione implicita del problema (fino al sec. XI) e di difesa 
o conferma delle posizioni teologiche acquisite (sec. XV-XIX). 

Dividerò l’esposizione in sei parti: 

1) Principi teologici e parenetici dei Padri antichi relativi alla 

Immacolata; 

2) posizione implicita ed esplicita del problema; 

3) tentativi di soluzione; 

4) opposizione dei grandi teologi medioevali; 

5) difesa e chiarificazione del problema; 

6) ultime vicende della controversia. 

I. - Principi teologici e parenetici dei Padri antichi relativi alla 

Immacolata. 

Poichè il problema dell’ Immacolata Concezione si articola 
strettamente col dogma del peccato originale è naturale che noi, 
esaminandone la storia della controversia, prendiamo come punto 
di partenza della nostra indagine lo stato dottrinale relativo al 
dogma del peccato originale. 

Tutti sanno che il grande teorico e teologo del peccato ori- 
ginale è S. Agostino, che è stato indotto a studiarne l’intima na- 
tura e il modo della trasmissione dalla polemica con Pelagio e i 
Pelagiani. S. Agostino, seguendo in questo il suo maestro S. Am- 
brogio (G. FERRETTI, L’ influsso di S. Ambrogio in S. Agostino, 
Faenza 1951), si riallaccia alla dottrina paolina: « propterea sicut 


(1) La conferenza è stata tenuta nella Settimana Ma 


5: i riologica organizzata dallo 
Studio Domenicano di Bologna dal 5 al 10 Aprile di quest’ 


anno mariano (N. d. R.). 
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per unum hominem peccatum in hunc mundum intravit, et per 
peccatum mors, et ita in omnes homines mors pertransiit, in quo 
omnes peccaverunt » (Rom. V, 12). Tutti hanno peccato in Adamo, 
in tutti quindi c’è il peccato di origine, che viene tolto solo per 
la redenzione operata da Cristo, nuovo Adamo: «igitur sicut per 
unius delictum in omnes homines in condemnationem, sic et per 
unius iustitiam in omnes homines in iustificationem vitae » (Rom. 
V, 18); «... unus est mediator Dei et hominum homo Christus 
Jesus, qui dedit redemptionem semetipsum pro omnibus » (I Tim., 
II, 5-6), «qui est salvator omnium hominum » (I Tim., IV, 10). 
Per S. Agostino il peccato originale, che è insieme colpa e’ 
pena, si trasmette in tutti i discendenti di Adamo, perchè tutti 
sono solidali in lui, partecipando agli stessi «iura naturalia pro- 
paginis », in forza di una « vis invisibilis et incontrectabilis »; non 
si tratta quindi solo di una unione morale, bensì di unione fisica, 
perchè quando Adamo peccò «in lumbis eius erat genus huma- 
num secundum illa... nimis occulta et multum valentia naturalis 
iura propaginis» (Opus imperfectum contra Iulianum, VI, 22). 
Come si trasmette il peccato originale? Per la generazione, in 
quanto è dominata dalla concupiscenza: « concupiscentia carnis... 
causa peccati est defectione consentientis vel contagione nascen- 
tis» (Contra Iulianum Pelag. V, 8). Non già che l’atto generativo 
sia peccato in sè, ma essendovi unita la concupiscenza, trasmette 


il peccato originale. « Ipse licitus honestusque concubitus non po- 


test esse sine ardore libidinis...» (De nuptiis et concupiscentia, 
II, 24, 27); e si potrebbero moltiplicare le citazioni. Di modo che 
possiamo fare questo parallelo: generazione umana sottomessa 
alla concupiscenza — termine della generazione sottomesso al 
peccato originale. E la rispondenza è tanto rigorosa che quando 
S. Agostino spiega l’assoluta santità di Cristo ricorre a questo ra- 
gionamento: Cristo non ha contratto peccato perchè è nato ver- 
ginalmente e non dagli abbracci umani, nell’ubbidienza dello spi- 
rito e non nella concupiscenza della carne... (De peccatorum me- 
ritis et remissione, I, 29, 57): « solus sine peccato natus est, quem 
sine virili complexu non concupiscentia carnis, sed obedientia 
mentis Virgo contepit ». Discutono gli storici se per concupiscenza 
si debba intendere la « libido actualis », ossia l’atto della concupi- 
scenza che completa il « coitus virilis », oppure la « concupiscentia 
habitualis » o natura disordinata. Perchè, ammessa la bontà delle 
nozze, come potrebbe l’atto generativo al quale è inscindibilmente 
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unita la concupiscenza, trasmettere un male? Se le nozze sono 
buone, come non dovrebbe essere buono l’atto generativo? E se 
è buono perchè dovrebbe trasmettere il peccato? 

Comunque, quidquid sit del pensiero preciso agostiniano, resta 
la dottrina generale: all’atto generativo è unita la concupiscenza 
o libidine (sia attuale che naturale); da questa deriva alla prole 
generata il peccato originale. Perciò Davide si lamenta (Ps. 50, 
7): «ecce enim in iniquitatibus conceptus sum, et in peccatis 
concepit me mater mea ». 

Poste queste premesse, passiamo alla questione dell’ Imma- 
colata. 

Quale conseguenza del peccato originale deriva in tutti il pec- 
cato attuale: «anche Cristo crescendo in età avrebbe commesso 
peccati, se fosse nato col peccato. Poichè nessuno, fatta eccezione 
di lui, non commette peccato, arrivato all’età adulta, e ciò per la 
ragione che nessuno, fuori di lui, nacque bambino senza pecca- 
to...» (Contra Iulianum, V, XV, 57). 

Ma allora, sussume Pelagio nel « De natura» (riportato da 
S. Agostino nel « De natura et gratia », c. 36, 42), santi non furono 
Abele, Enoch, Melchisedech, Abramo, Isacco, Giacobbe, ecc., Giu- 
seppe, sposo di Maria Vergine, e la stessa Madre del Signore e 
Salvatore nostro, della quale invece si deve confessare che è senza 
peccato (ipsa etiam Domini ac Salvatoris nostri Mater, quam... 
sine peccato confiterì necesse esse pietati). Al che S. Agostino ri- 
sponde: « eccettuata la Vergine, tutti gli altri santi direbbero con 
S. Giovanni: si dixerimus quia peccatum non habemus, nosme- 
tipsos decipimus et veritas în nobis non est...» e continua: « In- 
torno alla Santa Vergine Maria, quando si tratta di peccato, non 
voglio che se ne faccia assolutamente questione per rispetto al 
Signore; come mai potremo conoscere tutto l’eccesso di grazia che 
le è stata conferita, per vincere da ogni parte il peccato? » (Exce- 
pta itaque sancta Virgine Maria, de qua propter honorem Domini 
nullam prorsus, cum de peccatis agitur, habere volo quaestionem, 
unde enìîm scimus quid eì plus gratiae conlatum fuerit ad vin- 
cendum omnì ex parte peccatum, quae concìpere et parere me- 
ruit, quem constat nullum habuisse peccatum?). 

E sempre a proposito della Madonna esiste un altro famoso 
testo agostiniano, anch’esso in risposta ad un’obbiezione. Gli di- 
ceva Giuliano d’ Eclana: «tu sei peggio di Gioviniano; egli af- 
ferma che Maria ha perso la verginità nel parto, ma tu sottometti 
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al diavolo Maria stessa per la condizione della nascita; (ille vir- 
ginitatem Mariae partus conditione dissolvit, tu ipsam Mariam 
diabolo nascendì conditione transcribis (Opus imperfectum con- 
tra Iulianum, IV, 122). Per comprendere l’obbiezione di Giuliano 
sì ponga mente alla dottrina agostiniana del peccato originale 
sopra esposta: se il peccato originale è conseguenza necessaria 
della generazione naturale, poichè la Vergine SS. è nata per ge- 
nerazione naturale dai genitori, deve essere incorsa nel peccato. 
Ma se è incorsa nel peccato è stata sottomessa al diavolo. Giuliano 
l’eretico rinfaccia ad Agostino la sua dottrina, che lo porta a que- 
ste conseguenze logiche e necessarie, ma ripugnanti alla pietà. 

S. Agostino risponde: «noi non sottomettiamo Maria al dia- 
volo per la condizione della nascita, ma per questo, perchè tale 
condizione viene sciolta per la grazia della rinascita » (non trans- 
cribimus diabolo Mariam conditione nascendi; sed ideo quia ipsa 
conditio solvitur gratia renascendi; ibid.). Per quanto oscuro il 
testo e per quanto l’interpretazione sia molto controversa, pure 
credo si possa intenderlo così: Maria avrebbe dovuto nascere sot- 
tomessa al diavolo, se non fosse intervenuta la grazia della rina- 
scita; poichè questa è intervenuta, ella non fu preda del diavolo. 

Abbiamo visto che secondo la dottrina agostiniana del pec- 
cato originale tutti incorrono nel peccato in forza della genera- 
zione umana naturale; Maria SS. soltanto ne è stata risparmiata. 
Facendo questa eccezione (sulla quale però non insiste nè tanto 
meno dà alcuna spiegazione con la sua solita abbondanza e chia- 
rezza) S. Agostino rende omaggio alla pietà cristiana, che ha sem- 
pre visto in Maria l'esemplare della santità e della purezza. Sa- 
rebbe interessante, ma non pertinente al nostro tema, dilungarci 
a enucleare nell’antichità cristiana gli attestati della santità della 
Madonna. Dirò soltanto che l’opposizione tra Eva e Maria è clas- 
sica e nella mutua contrapposizione si ha la migliore esaltazione 
della Madonna. 

Concludendo il primo punto della conferenza diciamo: da una 
parte si ha la massiccia dottrina del peccato originale, della gene- 
razione quale veicolo del peccato, della concupiscenza o libidine 
quale fonte del peccato; dall’altra timide eccezioni per la Madonna, 
la cui santità viene esaltata in ogni modo. 

Ora ci chiediamo: quali di questi contrastanti elementi influi- 
ranno di più nell’evoluzione del pensiero nei riguardi della san- 
tità della Madonna? La storia successiva ci darà la risposta. 
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II. - Posizione implicita ed esplicita del problema dell’ Immaco- 
lata Concezione. 


Nell’ottavo secolo si celebravano in Occidente quattro feste 
della Madonna: Purificazione, Annunciazione, Natività ed Assun- 
zione (Duchesne, Origines du culte chrétien, Parigi 1903, pag. 272); 
dalla festa della Natività derivò quella della Concezione per un 
procedimento naturale. Era ovvio, infatti, chiedersi: se la Madonna 
è nata santa, quando le è stata conferita la grazia? Di S. Giovanni 
Battista si sa che fu santificato nel seno della madre; per la Ma- 
donna si è ripetuto lo stesso miracolo, oppure è avvenuto qual- 
cosa di più grande ancora? Gli inizi della festa della Concezione 
risalgono in Oriente alla fine del VII o inizi dell’ VIII secolo; nei 
Monasteri si celebrava infatti al 9 dicembre la festa della « Con- 
cezione di S. Anna, quando concepì la SS. Madre di Dio », detta 
anche « Concezione di S. Anna, Madre della Madre di Dio » o con 
altri nomi. Dai Monasteri passò alle chiese, divenendo presto ge- 
nerale in oriente (Monologio di Basilio II del 984, P.G. 117, col. 196). 

Dall’Oriente la festa passò nell’ Italia meridionale, allora sotto 
l'imperatore bizantino, ed è attestata nel celebre calendario li- 
turgico marmoreo, composto tra 1’ 840-50, scoperto a Napoli in 
S. Giovanni Maggiore nel 1742; la si celebrava il 9 dicembre. Da 
Napoli la festa passa in Irlanda e poi in Inghilterra per opera, 
pare, dell'Abate Adriano, che diventa Abate di Newminster; dopo 
il 1000 è già diffusa nei monasteri benedettini col titolo « Con- 
ceptio sanctae Dei genitricis Mariae », ed è fissata all’ 8 dicembre. 
Non si può stabilire con sicurezza il significato della festa, che cosa 
cioè si celebrasse: se la santità eccellente della Vergine concepita 
o solo l’insieme miracoloso che ha accompagnato la concezione 
della Madonna secondo l’evangelo apocrifo di S. Giacomo. Co- 
munque il fatto solo di porre la festa equivaleva a mettere le basi 
di un problema che prima o poi sarebbe sorto. 

S. Anselmo. - Il primo grande teologo di questo periodo è 
5. Anselmo di Aosta, Arcivescovo di Canterbury (+4 1109) il quale, 
anche se nega l’immacolato concepimento della Madonna, con la 
sua teologia ha un posto eminente nel sorgere e affermarsi della 
devozione. 

Nel « Cur Deus homo » S. Anselmo si fa obbiettare: come po- 
teva Cristo essere esente dal peccato, se è nato da una carne in- 
fetta di peccato? E risponde: la Vergine Santissima per la fede 
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nel futuro Redentore, era stata purificata dal peccato; dalla Ver- 
gine purificata è nato Cristo. « Oportuit utique ut illa redemptio 
quam Christus fecit, prodesset non solum illis qui eo tempore 
fuerunt sed et aliis... tanta fuit vis in eius morte, ut etiam in 
absentes vel loco vel tempore eius protendatur effectus... Virgo 
autem illa, de qua ille homo assumptus est, de quo loquimur, fuit 
de illis qui ante nativitatem eius per eum mundati sunt a peccatis; 
et in eius ipsa munditia de illa assumptus est...» (Cur Deus 
homo, lib. II, c. 16). 

Nel « De conceptu virginali et originali peccato » invece ad- 
duce altre ragioni nel rispondere ad analoga domanda: il Signore 
poteva nascere puro anche da una peccatrice, a condizione di es- 
sere concepito in modo verginale. 

Per ben comprendere la risposta accenno brevemente alle 
differenze tra S. Agostino e S. Anselmo riguardo alla dottrina del 
peccato originale. 

Per S. Agostino e seguaci, come ho già detto sopra, il carat- 
tere disordinato dell’atto sessuale produce nella prole generata 
il peccato originale, il quale produce nella carne generata una 
macchia e questa per via di contatto o di influsso si estende al- 
l’anima nel momento della sua unione col corpo. 

S. Anselmo invece nega che la concupiscenza dell’atto ses- 
suale sia, propriamente parlando, peccato: « nec ipsi appetitus iusti 
vel iniusti sunt per se considerati. Non enim iustum hominem fa- 
ciunt vel iniustum sentientem, sed iniustum tantum voluntate, 
cum non debet, consentientem » (ib. c. IV), perchè non ci può 
essere peccato nè originale nè attuale prima dell’unione dell’anima 
col corpo, risiedendo il peccato soltanto nell’anima; (originale pec- 
catum, quod est iniustitia, non est nisi in natura rationali; ib. 
c. III). Perciò « etsi vitiosa concupiscentia generetur infans, non 
tamen magis est in semine culpa, quam est in sputo vel in san- 
guine ...» (ib. c. VIII). « Si ergo semen hominis non est suscepti- 
bile iustitiae, priusguam fiat homo, non potest suscipere originale 
peccatum antequam homo sit »; (ib. c. III. 

Il peccato originale, come ogni peccato, consiste nella man- 
canza di giustizia (absentia debitae iustitiae; ib. c. III). 

Il peccato originale non è dunque altro che la privazione della 
giustizia originale, data ad Adamo e persa col peccato nel para- 
diso terrestre: Ora questa mancanza di giustizia originale deriva 
ai posteri per mezzo della generazione carnale o naturale; in una 
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‘generazione verginale, perciò non naturale ma straordinaria, non 
si contrae il peccato: « nunc diligenter considerandum est utrum 
haec quasi haereditas peccati et poena peccati ad hominem per 
Virginem de Adam propagatum iuste pertranseat. Certum quidem 
est, quod Adam non accepit naturam propagandi nisi per virum 
simul et mulierem. Siquidem humana natura non habet, et impos- 
sibile cognoscitur, ut solus vir aut sola mulier hominem gene- 
raret, natura tantum et voluntate propria operante... Quoniam 
ergo propagatio viri de sola virgine... non est naturalis,... sed 
mirabilis... palam est quia nequaquam subiacet legibus et me- 
ritis illius propagationis quam voluntas et natura... operantur » 
(ib-'c.<XD: 

Gesù Cristo sarebbe stato dunque purissimo anche nascendo 
da una peccatrice purchè questa l’avesse concepito in modo mi- 
racoloso e non per unione con un uomo. Ma la Vergine SS. era 
purissima, di una purezza massima, superata solo da quella di 
Dio, perchè era destinata ad essere la madre del Verbo incar- 
nato: « decebat ut illius hominis conceptio de matre purissima 
fieret. Nempe decens erat, ut ea puritate qua maior sub Deo ne- 
quit intelligi, Virgo illa niteret, cui Deus Pater unicum Filium 
suum ... ita dare disponebat, ut naturaliter esset unus idemque 
communis Dei Patris et Virginis Filius» (ib. c. XVIII). 

Per quanto S. Anselmo neghi alla Madonna il privilegio del- 
l’ Immacolata Concezione, tuttavia ha contribuito al sorgere ed 
affermarsi della dottrina immacolatista; prima di tutto con la 
nuova dottrina sulla natura e propagazione del peccato originale 
(eliminando così le tante difficoltà derivanti dalla dottrina ago- 
stiniana) e poi, in particolare, attribuendo alla Madonna una pu- 
rificazione privilegiata (applicazione anticipata dei meriti di Cri- 
sto), egli insinua l’obbiezione capitale contro l’ Immacolata (come 
Maria è esente dal peccato originale se è stata riscattata dai me- 
riti di Cristo?) e ne indicava la soluzione (Maria fu esente dal 
peccato per applicazione anticipata dei meriti della redenzione). 

Visione dell’Abate Elsino. - Già al tempo di S. Anselmo vi- 
geva in vari monasteri la devozione alla Concezione della Madonna 
(che non coincideva con la concezione «immacolata »), la quale 
ricevette poi validissimo aiuto per la sua estensione dalla celebre 
visione dell’Abate Elsino: questi, incaricato da Guglielmo il Con- 
quistatore di una missione presso il Re di Danimarca, al ritorno 
fu sorpreso in mare da una spaventosa tempesta. In pericolo di 
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naufragio, invocò la Madonna: un Angelo venne in suo aiuto, ma gli 
fece promettere che avrebbe celebrato ogni anno, all’ 8 dicembre, 
la festa della « Concezione di Maria » servendosi dell’ufficio della 
Natività, sostituendovi alla parola « Nativitas», quella di « Con- 
ceptio ». Elsino era Abate di Ramsay verso il 1070. Vera, falsa o 
esagerata, la leggenda della visione dell'Abate (in seguito si ag- 
giunsero vari fatti meravigliosi capitati ad altri) ebbe straordi- 
naria importanza, poichè diede alla festa un’origine soprannatu- 
rale, in forza della quale fu accettata da moltissime chiese non 
solo d’ Inghilterra, ma anche del Continente. 

Poichè la festa della « Concezione », già precedentemente ce- 
lebrata in alcuni monasteri benedettini dipendenti dall’Abbazia 
di Winchester, aveva subito un’eclissi per opera dei conquistatori 
normanni (1066), la visione dell’Abate Elsino potrebbe essere in- 
terpretata come un tentativo di riprendere la devozione, metten-. 
dola sotto auspici soprannaturali e facendola apparire come una 
imposizione divina. 

L’artefice principale però della rinnovazione della festa della 
« Concezione » fu l'Abate Anselmo il giovane, nipote di S. Ansel- 
mo, legato del Papa Pascale III presso il Re Enrico I e Abate (1120) 
dell’Abbazia di S. Edmondo, ove morì nel 1148. 


III. - Tentativi di soluzione. 


La crescente diffusione della divozione urtò ben presto contro 
potenti opposizioni, in Inghilterra prima, nel continente poi. Ci 
si chiedeva infatti: che necessità c’è di questa «nuova » festa? 
Se per « Concezione » si intende la « concezione consumata o uma- 
na », c’è la festa della Natività; se invece si intende « concezione 
iniziata o carnale» non è conveniente venerare una materia in- 
forme. Del resto è evidente che se la Vergine è nata, è stata con- 
cepita e quindi, almeno implicitamente, nella festa della Natività 
è inclusa quella della Concezione. La nuova festa è quindi « ra- 
tione vacans ». « Et hi quidem ut nulla memoria de conceptione 
Virginis matris in Ecclesia filii eius fiat, non sibi rationis videri 
affirmant, eo quod ex nativitate illius quae ubique festive reco- 
litur, conceptionis eius exordium satis memoretur, nec enim, aiunt, 
nata esset, si concepta non fuisset. Et cum in luce ex materno 
uteri secreto prodivit, clarum fuit quod in alvo parentis concepta, 
in humanam formam concrevit. Cum itaque corporis eius speci- 
ficata compositio, et in huius mundi latitudine exhibitio vene- 
retur a cunctis, supervacue illa adhuc informis materia coleretur, 
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quae in nonnullis saepe, priusqguam plene in humanam effigiem 
transeat, deperit et annihilatur »; Fadmero, Tractatus de Concep- 
tione B. Mariae Virginis, Migne, P. L. 159, col. 302-303). 

L'opposizione portò a un notevole rallentamento della diffu- 
sione della festa e, in certe regioni, addirittura alla sua soppres- 
sione. (« Priscis temporibus frequentiori usu celebrabatur, ab eis 
precipue in quibus pura simplicitas et humilior in Deum vigebat 
devotio. At ubi et maior scientia et praepollens examinatio rerum 
mentes quorundam imbuit et erexit, eandem solemnitatem, spreta 
pauperum simplicitate, de medio sustulit; et eam quasi ratione 
vacantem redegit in nihilum »; Eadmero, ib. col. 301). 

Ma non mancarono i sostenitori della festa della « Concezione » 
i quali — per opera specialmente di Eadmero, Monaco benedet- 
tino dell'Abbazia di Canterbury e già compagno e biografo di 
5. Anselmo — diedero alla festa la sua nota specifica: non si 
tratta di onorare una concezione qualsiasi, ma una « Concezione 
Immacolata ». È merito indiscutibile del monaco benedettino di- 
avere impostato teologicamente, e con molto rigore, il senso della 
«nuova » festa. L’aureo trattatello Tractatus de Conceptione B. M. 
Virginis (Migne, P. L. 159, col. 301-318) passò per molto tempo 
sotto il nome di S. Anselmo; la critica però l’ha attribuito al suo 
vero autore: Eadmero di Canterbury. 

Ed ecco il ragionamento del dotto e pio monaco. Poichè la 
Madonna era destinata a diventare la Madre di Dio, la sua con- 
cezione era il fondamento lontano del tempio in cui avrebbe abi- 
tato il Sommo Bene; non era dunque conveniente che nella sua 
concezione Maria fosse macchiata dalla colpa originale; « sed cum 
ipsa conceptio fundamentum... fuerit habitaculi summi boni, si 
peccati alicuius ex primae praevaricationis origine maculam traxit, 
quid dicemus?» (ib. col. 304-305). « Si igitur aliqua alicuius pec- 
cati macula conceptio ipsa corrupta fuit, fundamentum habitaculi 
sapientiae Dei ipsi structurae non congruebat; non cohaerebat » 
(ib. col. 307). Se Geremia fu santificato prima della nascita, se 
S. Giovanni Battista fu santificato nel seno della madre, non do- 
veva la Madonna avere molto di più, essa che ebbe il privilegio 
unico e sommo di essere la Madre del Verbo incarnato? Ma, dice 
S. Paolo, tutti hanno peccato in Adamo. Sì, risponde Eadmero, 
tutti fuorchè Maria, perchè per la sua missione sovraeminente non 
fu sottoposta alla legge comune: « ita te non lege naturae, ut alios, 
in tua conceptione devinctam fuisse opinor, sed singulari et hu- 
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mano intellectui impenetrabili divinatis virtute et operatione ab 
omni peccati adiunctione liberrimam »; (ib. col. 306). E se ogni 
uomo è concepito nel peccato, come dice Davide, questo vale, nel 
caso della Madonna, per i genitori generanti, non per la prole ge- 
nerata: si quìd originalis peccati în propagatione eius, et com- 
munis viti extitit, illud propagantium, non propagatae prolis 
fuit; (ib.). i 

Come tutto questo possa essere avvenuto, è un mistero; ma 
Dio è onnipotente, e come può far crescere la castagna senza che 
venga punta dal riccio che la racchiude, così poteva proteggere 
dalle spine del peccato quel corpo che doveva essere il suo tempio 
e fornire al Verbo incarnato la sua carne umana. Se Dio ha pre- 
servato alcuni angeli dalla caduta, non poteva preservare Maria 


dal peccato altrui? Ha potuto farlo; se dunque l’ha voluto, l’ha . 


fatto: « potuit plane, et voluit; si igitur voluit, fecit. Et quidquid 
dignum unquam de aliquo extra suam personam voluit perpera 
est eum de te, o beatissima foeminarum, noluisse: voluit enim te 
fieri matrem suam; et quo voluit fecit esse ». (ib. col. 305-306). 

In seguito diranno: potuît, decuît, fecit. Eadmero si limita a 
dire: potuit (perchè è onnipotente), voluit (e di questo egli non 
dubita affatto, tanto gli appare conveniente; non aveva già posto 
S. Anselmo la legge: «decens erat ut ea puritate, qua maior sub 
Deo nequit intelligi, Virgo illa niteret? »; De conceptu Virginis, 
c. 18, Migne, P. L. 158, col. 451), ergo fecit. 

Perciò la Vergine SS. non contrasse « peccati alicuius ex pri- 
mae praevaricationis origine maculam » (ib. col. 305). 

La festa, dunque, « Conceptionis sanctae Mariae » non è, come 
dicono gli avversari, quasi «ratione vacans », ma risponde ad un 
mistero ben preciso, al mistero dell’ Immacolata Concezione. 

Eadmero ha impostato così con rigore teologico la questione 
e l’ha risolta brillantemente, anche se non ha visto nè intravisto 
ancora la grossa difficoltà tratta dalla necessità anche per la Ver- 
gine della Redenzione. Sarà questa difficoltà a far compiere un 
ulteriore passo all’esplicitazione del mistero, che verrà messo a 
fuoco solo nel sec. XIII. 

Mentre Eadmero si batteva sul piano teologico in difesa della 
festa della Concezione, Anselmo il giovane, nipote del grande 
Anselmo, si batteva con uguale ardore sul piano diplomatico, ot- 
tenendo dai re e dai Concili che si pronunciassero in favore di 
essa. E così, per gli sforzi congiunti di Anselmo e di Eadmero 
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e per l’influsso della visione dell'Abate Elsino, la nuova devozione 
riprese a diffondersi rapidamente anche nel continente ed ‘arrivò 
a Lione ove, pare nel 1136, la si celebrava solennemente nella 
Cattedrale di S. Giovanni. 

S. Bernardo. - L’opposizione incontrata in Inghilterra fu an- 
cora più forte in Francia e il corifeo degli oppositori fu S. Bernardo, 
il cantore della Madonna. Questi già da tempo seguiva inquieto 
il progredire della devozione, ma taceva, indulgendo alla pietà e 
alla semplicità degli imperiti (et ante quidem apud aliquos er- 
rorem compereram, sed dissimulabam, parcens devotioni, quae 
de simplici corde et amore Virginis veniebat; Epist. 174 ad Ca- 
nonicos lugdunenses; P. L. 182, col. 332 sgg.). Non poteva però 
più tacere quando anche i dotti e una chiesa così famosa l’accet- 
tavano (verum apud sapientes atque în famosa nobilique ecclesia 
et cuius specialiter filius sum, superstitione deprehensa, nescio an 
sine gravi offensa etiam vestri omnium dissimulare potuerim; ib.). 

Quali gli argomenti portati? Eccoli; essi sono desunti da tre 
capi: «ritus Ecclesiae nescit, non probat ratio, non commendat 
antiqua traditio » (ib.). Ritus Ecclesiae nescit: la Chiesa infatti 
celebra due solennità: l’Assunzione e la Natività, non la Conce- 
zione di Maria. Crediamo forse di essere più dotti o più devoti 
dei Padri? (Nunquid Patribus doctiores aut devotiores SUMUS?); 
è pericoloso fare quello che la loro prudenza ha giudicato doversi 
omettere (Periculose praesumimus quidquid ipsorum in talibus 
prudentia praeterivit). Se, comunque, la vostra pietà vi ispirava 
di seguire questa novità, dovevate prima interpellare la Sede 
Apostolica, non seguire così alla leggera l’imperizia di pochi igno- 
ranti (Nam sì sic videbatur, consulenda erat prius Apostolicae 
sedis auctoritas et non ita precipitanter atque inconsulte paucorum 
sequenda simplicitas imperitorum; ib.). Non dunque il culto della 
Chiesa, non l’antica Tradizione suffragano questa novità. Forse la 
ragione? « Probat ratio »? Direte: la madre del Signore va ono- 
rata grandemente. Certo, ma con criterio. Vi sono già tanti motivi 
validi per onorarla, perchè ricercarne altri falsi e sconvenienti? 
(at valde honoranda est, inquies, Mater Domini. Bene admones; 
sed honor reginae iudicium diligît. Virgo regina falso non eget 
honore, veris cumulata honorum titulis, infulis dignitatum). Ag- 
giungete: santa è la nascita della Vergine, dunque santa ne è la 
concezione, perchè senza di questa nemmeno quella sarebbe santa: 
«ut honoretur... et conceptus qui honorandum praeivit partum: 
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(quoniam sì ille non praecessisset nec iste esset, qui honoratur). 
Rispondo ad hominem: ma allora che direste se altri, per questa 
stessa ragione, sostenesse che bisogna festeggiare anche i geni- 
tori di lei, e gli antenati? (Quid sì alius propter eandem causam, 
etiam utrique parenti eius festos honores asserat deferendos? Sed 
de avis et proavis, idipsum posset pro simili causa quilibet flagi- 
tare: et sic tenderetur in infinitum). 

Ma andando alla sostanza della questione, quale sarebbe la 
santità della Concezione? Forse che la sua concezione, al pari della 
nascita, fu prevenuta dalla santificazione e per questo Maria fu 
concepita santa? Ma prima di essere concepita non esisteva, non 
poteva dunque essere santificata prima di esistere (unde ergo 
conceptionis sanctitas? An dicitur sanctificatione praeventa, qua- 
tenus iam sancta conciperetur, ac per hoc sanctus fuerit et con- 
ceptus, quemadmodum sanctificata iam in utero dicitur, ut sanctus 
consequeretur et ortus? Sed non valuit ante sancta esse quam esse, 
siquidem non erat antequam conciperetur). 

Fu santificata allora nello stesso momento della concezione, 
tra gli amplessi maritali, in modo da essere concepita e concepita 
santa? Nemmeno questo è possibile, perchè non c’è santificazione 
senza Spirito Santo, e lo Spirito Santo non si trova insieme con 
il peccato, e dove c’è la libidine ivi è il peccato. A meno che non 
diciate che anch’essa fu concepita per opera dello Spirito Santo; 
il che è inaudito (an forte inter amplexus maritales sanctitas 
se ipsi conceptioni îimmiscuit, ut simul et. sanctificata fuerit et 
concepta? Nec hoc quidem admittit ratio. Quomodo namque aut 
sanctitas absque Spiritu Sanctificante aut Sancto Spirituì societas 
cum peccato fuit? aut certe peccatum quomodo non fuît, ubì libido 
non defuit? Nisi forte quis dicat de Spîritu Sancto et non de viro 
conceptam fuisse. Sed id hactenus inauditum). 

E non dite che esistono degli scritti che parlano di una ri- 
velazione celeste (dell’Abate Elsino). Simili scritti mi fanno ben 
poca impressione, perchè non sono appoggiati nè alla ragione nè 
all'autorità (Sed profertur scriptum (ut aiunt) supernae reve- 
lationis ... Ipse mihi facile persuadeo scriptis talibus non moveriì 
quibus nec ratio suppeditare, nec certa învenitur favere aucto- 
ritas). 

Poichè dunque la Vergine non potè essere santificata nè prima 
nè durante la concezione, non resta che ammetterne la santifica- 
zione dopo che è cominciata ad esistere nel seno materno (sì igi- 
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tur ante conceptum sui sanctificari minime potuit, quoniam non 
erat; sed nec in ipso quidem conceptu, propter peccatum quod 
inerat, restat ut conceptum in utero iam existens sanctificationem 
accepisse credatur, quae excluso peccato sanctam faceret nativi- 
tatem, non tamen et conceptionem). 

Se è così, per qual motivo si vuol celebrare la festa della Con- 
cezione? (Cum haec ita se habeant, quaenam iam erit festivae 
ratio conceptionis?). Dunque anche per S. Bernardo la nuova fe- 
sta è «ratione vacans ». 

Mi sono un po’ dilungato a parlare di S. Bernardo, perchè il 
suo intervento fa il punto della questione alla vigilia degli inter- 
venti dei grandi Scolastici. Anzitutto S. Bernardo non rileva nem- 


‘meno la difficoltà desunta dalla necessità per tutti, e quindi anche 


per la Madonna, di essere redenti da Cristo. Segno che anche i 
sostenitori della festa allora non vedevano la difficoltà. S. Ber- 
nardo, inoltre, rimane fermo alla dottrina agostiniana della con- 
cupiscenza quale essenza e segno del peccato originale: nell’atto 
sessuale c’è concupiscenza, dunque c’è peccato e c’è trasmissione 
del peccato originale. 

Il massiccio intervento di S. Bernardo se non impedì alla de- 
vozione di propagarsi (per quanto più lentamente), pose ai teologi 
sostenitori del privilegio difficoltà non lievi, legati come essi erano 
ai principi agostiniani. Si vide quindi (e non entro in dettagli) il. 
fiorire di varie soluzioni: distinguiamo tra concezione attiva e con- 
cezione passiva (concezione attiva: l’atto generatore dei genitori; 
concezione passiva: il termine, cioè la prole generata). La prima 
può essere stata peccaminosa, perchè turbata dalla concupiscenza; 
ma la seconda ha potuto essere senza peccato, per intervento di 
Dio (soluzione già prospettata da Eadmero: « propagantium, non 
propagatae prolis »). Non sembrando però sufficiente questa distin- 
zione (perchè un atto peccaminoso in se non lo sarebbe pure nel 
suo termine?) ne abbozzano altre tre: 1°) perchè dovrebbe essere 
peccaminoso l’atto generativo dal momento che è stato voluto da 
Dio per la propagazione e la conservazione del genere umano? 

2°) perchè non ammettere che esso, nei santi, sia compiuto senza 
concupiscenza? 3°) la terza si rifà alle ragioni seminali; il peccato 
originale ha causato nel corpo di Adamo una corruzione fisica, 
lasciandovi un’impronta viziosa; corruzione e impronta che si tra- 
smettono propagando il corpo per via di generazione. Ma Dio ha 
circoscritto in Adamo una piccola porzione di materia alla quale 
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non sarebbe giunta la corruzione fisica del paccato originale; que- 
sta materia si sarebbe trasmessa «attraverso le generazioni sempre 
intatta, finchè da essa nacque la Vergine; non avendo in se il 
peccato non lo poteva trasmettere; quindi la Vergine è nata senza 
peccato originale. 

Come si vede da questi rapidi accenni, la questione dell’ Im- 
macolata Concezione non era posta ancora nei suoi giusti termini, 
non essendo chiarita l'essenza del peccato originale (la dottrina 
di S. Anselmo, che la poneva nella privazione della grazia san- 
tificante e della giustizia originale, non diverrà comune che per 
opera dei grendi scolastici, di S. Tommaso in particolare) e insi- 
stendosi quasi esclusivamente sulla purificazione della carne, dalla 
quale verrebbe all’anima il peccato e non ponendo mente alla ne- 
cessità della Redenzione per tutti, compresa Maria Santissima. 

I grandi scolastici, pur negando alla Madonna il privilegio 
dell’ Immacolata Concezione, libereranno il terreno dalle inutili 


dispute, mettendo a fuoco il grande problema implicato: quello 


della Redenzione. 

Si vede come sia travagliata la strada percorsa da questa dot- 
trina. Posta dalla pietà popolare, sia pure molto confusamente e 
in modo del tutto impreciso e inadeguato, venne dai teologi po- 
steriori sempre meglio precisata attraverso vari tentativi, non tutti 
felici; finchè, precisata nei suoi termini reali, venne proposta ri- 
spettando i vari principi teologici e armonizzata con le altre ve- 
rità di fede. 


IV. + Opposizione dei grandi Scolastici. 


Le questioni dei grandi Scolastici relative a questa verità in 
genere sono tre (dico in genere, perchè alcuni procedono diver- 
samente): la Vergine fu santificata: ante animationem, in actu 
animationis, post animationem? Si ricordi a questo proposito la 
dottrina scolastica secondo la quale l’infusione dell’anima intel- 
lettiva avveniva quando la materia del feto era sufficientemente 
preparata e cioè almeno quaranta giorni dopo il concepimento. 

Il problema era dunque questo: la Vergine SS. è stata pu- 
rificata e santificata ante animationem, oppure în actu animatio- 
niìs, oppure post animationem? 

Non posso dilungarmi nell’ analisi dettagliata delle singole 
dottrine dei grandi scolastici; le unirò insieme sotto i tre quesiti. 

1) Ante animationem? - Il quesito si suddivide ancora in due: 
«in parentibus », vale a dire ante uterum, ante conceptionem; op- 
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pure «in conceptione ante animationem »? La risposta è negativa 
in ambedue i casi: 

A) In parentibus: la generazione ha per principio non la san- 
tità personale dei genitori, ma la natura, e questa è sottomessa 
alla legge del peccato o della concupiscenza. Essendo stata la Ma- 
donna concepita nelle condizioni normali della natura, doveva 
contrarre il peccato: «necesse fuit quod in generatione sua con- 
traheret peccatum a parentibus » (Aless. dì Hales, Summa Theo- 
logiae, III, q. IX, m. II). Altra infatti è la santificazione della na- 
tura, altra quella della persona. Nel primo caso vale il detto pao- 
lino: « si radix sancta et rami » (Ad Rom. XI, 16), non nel secondo. 
Identico ragionamento in S. Alberto (In III Sent. d. III, a. 4), nel 
B. Innocenzo V, Pietro di Tarantasia (In III Sent. d. III, q. 1, a. 1) 
e in S. Tommaso (In III Sent. d. III, qa. 1, a. l,q.1.). 

B) In conceptione ante anìîmationem, nel senso che la carne 
sarebbe stata purificata e santificata prima che in essa fosse infusa 
l’anima intellettiva? Non è possibile, dice Alessandro di Hales 
(ib.), perchè la carne è ordinata alla gloria mediante l’unione con 
l’anima e solo l’anima può ricevere la grazia; quindi la carne non 
può essere purificata e santificata prima dell’infusione in essa del- 
l’anima. Per S. Bonaventura (In III Sent. d. III, p. I, a. 1, q. 2) la 
carne potrebbe anche essere purificata prima dell’unione con l’a- 
nima, ma non si tratterebbe di una santificazione, la quale con- 
viene solo all'anima. Per S. Alberto sostenere questo è eretico, 
perchè la carne non è suscettibile di ricevere la grazia santificante 
(ib.); la stessa dottrina in Pietro di Tarantasia (ib.) e in S. Tom- 
maso (Im III Sent. d. III, q. 1, a. 1, q. 3; Summa Theol. III, q. 27, a. 2). 

La santificazione della Madonna ante animationem è dunque 
unanimamente negata quasi per le stesse ragioni, che si riducono, 
sostanzialmente, a questa: il soggetto della grazia è solo la crea- 
tura razionale, oppure: solo la creatura razionale è capace di col- 
pa; ma prima dell’unione con l’anima la materia generata non è 
razionale; dunque non può essere santificata, come non può es- 
sere colpevole. 

2) In actu animationis? - Semplifico in questa domanda varie 
impostazioni differenti date dai vari autori, ma che si riducono in 
ultima analisi ad essa. È nel rispondere a questo interrogativo 
che si precisa senza dubbio la dottrina sull’ Immacolata Concezione. 
La risposta è recisamente negativa. Ed eccone le varie formulazioni: 

ALESSANDRO DI HaLes: se la Vergine SS. fosse stata concepita 


si POE ; 
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senza peccato non avrebbe avuto bisogno di Redenzione: « quod 
secundum fidem catholicam non est ponendum » (ib.). È la prima 
volta, a quanto pare, che viene addotta questa ragione, che for- 
merà l’argomento basilare di tutti gli oppositori dell’ Immaco- 
lata Concezione. 

S. BoNAVENTURA tratta a lungo la questione; vale la pena di 
soffermarvisi per l’esauriente esposizione che ci dà delle due ten- 
denze manifestatesi al suo tempo e per le nozioni che vi implica, 
le quali saranno di capitale importanza per il proseguimento della 
discussione. Dice dunque S. Bonaventura (III Sent. d. III, p. I, 
a. 1, q. II): alcuni sostengono che la grazia della santificazione ha 
prevenuto nell’anima della gloriosa Vergine la macchia del pec- 
cato originale (quidam dicere voluerunt in anima gloriosae Vir- 
ginis gratiam sanctificantem praevenisse maculam peccati origi- 
nalis); e portano diverse ragioni: « La prima ragione che asse- 
gnano si desume da ciò, che era conveniente che l’anima della 
Vergine gloriosa fosse santificata in una maniera sommamente 
eccellente al di sopra delle anime di tutti gli altri santi; e questo 
non solo quanto all’abbondanza della santità, ma altresì quanto 
all’accelerazione nel tempo {quantum ad accelerationem tempo- 
ris); perciò l’anima della Madonna nel medesimo istante in cui fu 
creata ebbe la grazia e venne infusa nel corpo (ideo în instanti 
suae creationis fuit sibi gratia infusa, et in eodem instanti anima 
infusa est carni). Essendo però la grazia ben più potente del pec- 
cato, la Vergine non contrasse la colpa: « effectus gratiae magis 
praevaluit in carnem, quam effectus foeditatis in anima: et ideo 
culpam non contrazxit ». 

Questo primo argomento può essere rafforzato da molteplici 
ragioni di convenienza. Che Maria infatti fosse Immacolata lo ri- 
chiedevano: 1) l’onore di Cristo, del quale si deve dire che molto 
convenientemente si scelse una Madre purissima; 2) la dignità della 
Vergine, che precedeva così gli altri santi per la prerogativa di 
una singolare santificazione; 3) il decoro dell’universo, perchè come 
vi fu una persona (Cristo) immune dal peccato originale nella 
carne e nell’anima, cioè nella causa e nell’effetto, e vi sono tanti 
che hanno nell’uno e nell’altro modo il peccato originale, così era 
conveniente vi fosse una persona intermedia, che in un certo senso 
avesse il peccato originale e in un altro senso non l’avesse; e 
questa fu soltanto la B. Vergine, che è mediatrice tra noi e Cristo, 
come Cristo è mediatore tra noi e Dio. 


514 È MARCO GIRAUDO O. P. 


Nè la predetta dottrina ripugna alla fede cristiana, perchè la 
Vergine fu liberata dal peccato originale per mezzo della grazia, 
la quale dipendeva e traeva origine da Cristo, come le altre grazie 
dei santi (fidei enim christianae positio praedicta non repugnat, 
pro eo quod dicunt ipsam Virginem ab originali peccato liberatam 
per gratiam, quae quidem pendebat et ortum habebat a fide et 
‘capite Cristo, sicut aliae gratiae sanctorum). 

E ancora: per quanto quella grazia prevenisse l’infezione del- 
l’anima, non prevenne tuttavia l’infezione della carne, ragione per 
cui rimasero nella Vergine le penalità del peccato: la grazia in- 
fatti della santificazione non si oppone alla pena, ma alla colpa. 
Per questo motivo la B. Vergine fu sottoposta alle penalità e fu 
da Cristo liberata dal peccato originale, ma in modo diverso dagli 
altri: gli altri sono liberati dopo la caduta, la Vergine Maria in- 
vece è stata sostenuta perchè non cadesse (alii post casum erecti 
sunt, Virgo Maria quasi în ipso casu sustentata est ne rueret). 

Nonostante queste ragioni diffusamente esposte, S. Bonaven- 
tura si unisce a quelli che negano il privilegio: « Aliorum positio 
est, quod sanctificatio Virginis subsecuta est originalis peccati con- 
tractionem et hoc quia nullus immunis fuit a culpa originalis pec- 
cati, nisi solus Filius Virginis... Hic autem modus dicendi com- 
munior est et rationabilior et securior ». 

Communior: più comune. Quasi tutti sostengono che la Beata 
Vergine ha contratto il peccato originale; nè noi personalmente 
abbiamo udito alcuno dire che la B. Vergine sia stata immune dal 
peccato originale (omnes fere illud tenent quod B. Virgo habuerit 
originale... Nullus autem invenitur dixisse de his quos audivi- 
mus auribus nostris Virginem Mariam a peccato originali fuisse 
immunem; ib.) 

Rationabilior: più ragionevole. Perchè l’essere della natura 
precede l’essere della grazia o di tempo o di natura; come dice 
Agostino, prima è il nascere del rinascere, come prima è essere 
che essere buono. Perciò l’unione dell'anima alla carne avviene 
prima dell’infusione della grazia di Dio. Se dunque la carne era 
infetta, di suo doveva maculare l’anima col peccato originale; 
perciò bisogna dire che prima della santificazione vi fu l’infezione 
del peccato originale. 

Securior: più sicura. Perchè maggiormente conforme alla pietà 
della fede e all’autorità dei santi, i quali, quando trattano di questo 
argomento, eccettuano solo Cristo dal detto «tutti hanno peccato 
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in Adamo ». Per quanto amore ed onore si debba avere per la 
Madre, molto più si deve avere per il Figlio, dal quale derivano 
l’onore e la gloria della Madre. Poichè alla eccellente dignità di 
Cristo compete di essere il Redentore e Salvatore di tutti, non si 


deve escludere da questa universalità la B. Vergine, affinchè non 


capiti di diminuire la gloria del Figlio pensando di aumentare 
quella della Madre. 

Perciò S. Bonaventura conclude secondo l’opinione comune: 
la santificazione della Vergine avvenne dopo che essa ebbe con- 
tratto il peccato originale (Virginis sanctificationem fuisse post 
originalis peccati contractionem). 

S. ALBERTO Macno: se la Vergine SS. non avesse contratto il 
peccato originale non avrebbe avuto bisogno di redenzione per la 
sua anima, il che va contro il detto della S. Scrittura: « morte mo- 
rieris », morte del corpo e morte dell’anima. 

B. Pietro DI TARANTASIA (Innocenzo V): se Maria avesse con- 


‘ tratto il peccato originale non sarebbe stata redenta, il che è con- 


tro la legge universale. 

S. TomMAso: Cristo è Redentore di tutti, senza avere bisogno 
di redenzione; la Redenzione presuppone il peccato, almeno quello 
originale. Se nemmeno questo la Vergine ha contratto, ella non 
è stata redenta; quindi Cristo non sarebbe più redentore univer- 
sale nè l’unico a non avere avuto bisogno di Redenzione. Di po- 
tenza assoluta Dio avrebbe anche potuto fare eccezione alla regola 
generale, ma non sarebbe stato conveniente alla dignità del Re- 
dentore (III Sent., îb.; lo stesso ragionamento ricorre nella Summa 
Theol., l. c.). 

3) Post animationem? - Nessun dubbio che la Vergine SS. sia 
stata santificata în utero prima della nascita. Quando? È pio e 
saggio supporre subito dopo l’ infusione dell’ anima (cito post). 
Tutti sono d’accordo. 

Ho limitato la già breve indagine ai principali teologi dei due 
Ordini Francescano e Domenicano, ma nella loro scia si muovono 
tutti gli altri; al di fuori dei due Ordini abbiamo, tra i maggiori, 
Enrico di Gand e Egidio Romano. Ambedue mantengono la stessa 
opinione per i medesimi argomenti (Enrico di Gand, Quodlib. XV, 
Venezia 1613; Interessa il Quodl. XIII; Egidio Romano, III Sent. 
dI, III, qa 1; e anche.II Sent, di XXIX; q.2;/a:2, dub. VI). 

Come si è visto l'argomento principale è quello enunciato per 
la prima volta da Alessandro di Hales: essendo la Redenzione uni- 
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versale, anche la Vergine deve essere stata redenta, quindi deve 
essere incorsa nel peccato originale. 

Rimane tuttavia sempre presente anche la incommensurabile 
santità della Madonna e la somma convenienza che la Madre di 
Dio non fosse soggetta al peccato. Per questa esigenza i predetti 
teologi hanno ridotto al minimo il tempo in cui la Vergine rimase 
nel peccato originale. Non hanno visto, o per lo meno non hanno 
dato la dovuta importanza alla dottrina della Redenzione preven- 
tiva e preservatrice. Quando S. Bonaventura espose la sentenza 
dei difensori dell’ Immacolata, avallandola con la nota di orto- 
dossia (fidei christianae non repugnat) aveva in mano l’argomento 
basilare (per gratiam quae pendebat et ortum habebat a fide et 
capite Christo), ma non ne valutò tutta la forza nè seppe trarne 
tutta la virtualità. Al pari di S. Bonaventura nessuno dei grandi, 
compreso S. Tommaso, diede valore all’argomento. 

È con un senso di profonda delusione che prendiamo commiato 
dai grandi teologi del XIII secolo, ma non ci sentiamo autorizzati 
a ricorrere a sottili, ingegnose, tortuose esegesi per far dire loro 
quello che non hanno detto. In complesso rileviamo il fatto indi- 
scutibile che la loro opera è stata preziosissima per l’ulteriore svi- 
luppo della teologia immacolatista, avendo sgomberato il terreno 
da tutte le questioni secondarie che avevano impaniato la teologia 
del XII secolo. Ormai si tratterà di risolvere l’apparente antino- 
mia: Redenzione e Immacolata Concezione. Sarà l’opera del se- 
colo XIV. 


V. - Chiarificazione del problema e difesa del privilegio. 


Nonostante l’opposizione dei grandi teologi e della Sorbona, 
la devozione alla Concezione di Maria ha continuato a estendersi, 
anche se non dappertutto nello stesso senso; alcuni infatti la ce- 
lebravano in ricordo della santificazione della Madonna, altri in- 
vece in ricordo della sua Immacolata Concezione. 

Il primo grande difensore dell’ Immacolata Concezione è Gu- 
glielmo di Ware, francescano inglese (III Sent. d. III: Utrum B. 
Virgo concepta fuerit in originali peccato », edita da Quaracchi, 
1904, unitamente a quelle di Scoto e Pietro Aureolo). Interessante 
l'impostazione spirituale soggettiva della questione: « alia est opi- 
nio — dice dopo avere accennato alle sentenze contrarie — quod 
non contraxit originale. Quam volo tenere, quia si debeam defi- 
cere, cum non sim certus de altera parte, magis volo deficere per 


fe 
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superabundantiam, dando Mariae aliquam praerogativam, quam 
per defectum, diminuendo vel subtrahendo ab ea aliquam praero- 
gativam quam habuit ...». E difende il privilegio col celebre det- 
to: « potuit, decuit, fecit », che fu già di Eadmero, anche se nella 
esposizione Eadmero è di gran lunga superato. 

Potuit: Dio potè purificare preventivamente la carne della 
Vergine, perchè non macchiasse l’anima al momento dell’unione: 
«simul fuit seminata et mundata »; (mundata, non sanctificata, 
perchè la santificazione è solo dell'anima). In modo che la Vergine 
è «munda de immundis », Gesù « mundus de munda » (e questo 
è suo privilegio esclusivo), mentre tutti noi «immundi de im- 
mundis ». 

Decuît: era conveniente che la purità della Madonna fosse la 
maggiore possibile; ora è maggiore purezza non incorrere in pec- 
cato che essere purificato da esso. 

Fecit: dunque l’amore filiale certamente indusse Gesù a fare 
per la Madre quello che era possibile e conveniente: «et quod 
potuit, congruum fuit quod fecerit; et ex hoc sequitur quod ita fe- 
cerit, cum filius debeat matrem honorare ». 

Alla difficoltà capitale, desunta dalla necessità anche per la 
Vergine della Redenzione, risponde partendo dal testo di S. An- 
selmo: « Matris munditia, per quam munda est, non fuit nisi ab 
illo ». La Vergine doveva incorrere il peccato; se non lo incorse, 
lo dovette ai meriti di Cristo e alla sua Passione e Morte: « unde 
indiguit passione Christi, non propter peccatum quod infuit, sed 
quod infuisset, nisi ipsemet Filius eam per fidem praeservasset ». 

La dottrina di Guglielmo di Ware segna un notevole passo 
avanti, anche se non in tutti i punti è soddisfacente. Supera bril- 
lantemente la difficoltà derivante dalla necessità della Redenzione 
portandone l’effetto nel campo preservativo più che liberativo, 
mentre ancora rimane legata alla vecchia dottrina della purifica- 
zione (sia pure preventiva) della carne. 

Tralascio di esporre la dottrina di Raimondo Lullo, in quanto 
non aggiunge nulla di notevole a quella del francescano inglese, 
e arrivo a Duns Scoto. 

Scoto si occupò in due scritti della Immacolata Concezione: 
nel commento alle Sentenze, frutto del suo insegnamento a Oxford 
dal 1300 al 1304 (Scriptum Oxoniense) e di nuovo nel commento 
alle Sentenze, frutto del suo insegnamento a Parigi (Reportata 
parisiensia). 
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La conclusione cui arriva in ambedue gli scritti è che la Ver- 
gine poteva essere concepita senza peccato originale ed è pro- 
babile che lo sia stata. 

Scriptum Oxoniense: « Quale di queste tre cose, che sono state 
dimostrate possibili (e cioè: senza peccato, in peccato per un solo 
istante, in peccato più a lungo), sia avvenuta, Dio solo lo sa; se 
non contraddice all’autorità della Chiesa o all’autorità della Scrit- 
tura, sembra probabile che si debba attribuire alla Madonna quello 
che è più eccellente (quod autem horum trium ...factum sît, Deus 
novit; si auctoritati Ecclesiae vel auctoritati Scripturae non repu- 
gnet, videtur probabile quod excellentius est attribuere Mariae). 

Reportata Parisiensia: « potuit esse quod numquam fuit in 
peccato originali » (1. III, d. III, c. 1); «numquam fuit inimica 
actualiter ratione peccati actualis et forte nec pro peccato origi- 
nali, quia fuit praeservata » (ib. d. XVIII, q. 1). 

Scoto espone la sua dottrina riportando e confutando gli ar- 
gomenti degli oppositori del privilegio mariano. Gli argomenti 
addotti contro l’ Immacolata sono tre: 

1°) Cristo è redentore universale; se la Vergine non avesse 
contratto il peccato originale non avrebbe avuto bisogno di re- 
denzione: ma questo non lo si deve ammettere. Dunque la Beata 
Vergine ha contratto il peccato originale. 

2°) La Vergine fu generata secondo la legge comune, perciò 
con seme infetto; ma il corpo infetto contamina anche l’anima, 
come avviene in tutti gli uomini; quindi anch’essa ha contratto 
il peccato originale. 

3°) La Vergine ha avuto le pene comuni alla natura umana 


conseguenti al peccato originale; dunque ha contratto il peccato 


originale. 

Al primo argomento così risponde: appunto perchè Cristo è 
Redentore ha preservato la Vergine dal peccato originale. Cristo 
è eccellentissimo Redentore, riconciliatore e mediatore; ma non 
lo sarebbe se non avesse preservato qualcuno (e perciò la Ma- 
donna) dal peccato originale; dunque l’ha preservata (arguitur 
excellentia Filii sui, in quantum redemptor, reconciliator et me- 
diator, quod ipsa non contraxit peccatum originale... sed hoc 
(cioè perfettissimo mediatore) non ‘esset nisi meruisset cam pre- 
servari a peccato originali). E prova la conclusione in tre modi: 
1°) per rapporto a Dio col quale Cristo riconcilia; 2°) per rapporto 
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al male, dal quale Cristo libera; 3°) per rapporto alla obbliga- È 
zione della persona che Cristo riconcilia. fe. 

1°) Per rapporto a Dio, col quale Cristo riconcilia: placare i 
sommamente una persona significa evitare che quella persona 
venga offesa; se dunque Cristo non evitasse — potendolo fare — 
che almeno da una persona la Trinità non venga offesa, non sa- 
rebbe il perfettissimo mediatore che sommamente placa la giu- 
stizia divina. 

2°) Per rapporto al male, dal quale Cristo libera: il perfet- 
tissimo mediatore merita anche l’esclusione di qualsiasi pena da 
colui che egli riconcilia; ora essendo il peccato originale (come 
ogni peccato) la massima pena della natura intellettuale, non si 
potrà dire che Cristo ha perfettissimamente riconciliato, se non 
ha meritato di togliere questa pena da qualcuno, e questi non può 
essere che la Madonna. Si dice inoltre che la necessità della re- 
denzione deriva in primo luogo dal peccato originale e poi da 
quello attuale; Cristo che è perfettissimo mediatore ha preservato 
la Madonna dal peccato attuale; per la stessa ragione l’ha preser- 
vata da quello originale. 

3°) Per rapporto all’obbligazione della persona riconciliata: È 
una persona non è sommamente obbligata al mediatore se da lui ES 
stesso non ha ottenuto il sommo bene possibile; ma per mezzo del 
mediatore si può avere l’innocenza assoluta anche dal peccato ori- 
ginale; nessuna persona dunque sarebbe sommamente obbligata 
a Cristo se egli non ha preservato nessuno dal peccato originale. 

Concludendo: la Madonna ha avuto massimamente bisogno 
del Redentore. Essa infatti avrebbe contratto il peccato originale 
in forza della propagazione comune, se non fosse stata prevenuta 
per la grazia del mediatore. Come gli altri hanno bisogno di Cristo 
per ottenere il perdono del peccato commesso, così e ancor più 
essa ne ebbe bisogno per non contrarlo (illa magis indiguit me- 
diatore praeveniente peccatum ne esset ab ipsa aliquando contra- 
hendum, et ne ipsa contraheret). 

Al secondo argomento risponde in due modi: 

a) S. Anselmo nega che il peccato originale sia la concupi- 
scenza e che la concupiscenza sia una qualità viziosa della carne. 
La carne non è causa fisica della trasmissione del peccato origi- - 
nale; ma solo causa morale, nel senso che essa contiene la ragione 
o la condizione per la quale Dio non conferisce la grazia santifi- 
cante a quelli che nascono senza l’integrità primitiva. Non poteva 
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però Dio fare un’eccezione nel caso della Madonna? L’obbiezione 
«non arguit secundum viam Anselmi de peccato originali ». 

6) Ma, anche data e non concessa la contaminazione del- 
l’anima per opera della carne, non ne segue niente. Ricevuto il 
Battesimo, infatti, nell'anima c’è la grazia santificante anche se 
nella carne permane l’infezione. Perchè dunque non poteva Dio 
dare all’anima della Madonna, nell’istante stesso della sua infu- 
sione, la grazia santificante, in modo che l’infezione della carne 
non passasse all'anima causandovi così il peccato? 

Al terzo argomento: il mediatore può riconciliare una persona 
| e togliere le pene inutili, lasciando quelle utili; il peccato originale 
non sarebbe stato utile alla Vergine, mentre le pene temporali 
erano utili, perchè per mezzo di esse poteva acquistare meriti. 

La decisa presa di posizione in favore dell’ Immacolata Con- 
cezione per opera dei teologi francescani della nuova scuola (l’an- 
tica scuola facente capo a S. Bonaventura e Alessandro di Hales 
era contraria, come abbiamo visto) ha portato ad una vera e pro- 
pria battaglia teologica, scritta e verbale, pro e contro il privi- 
legio mariano. 

Mentre nelle discussioni precedenti le due parti opposte non 
si tacciavano a vicenda di eresia, ora questa ed altre simili parole 
grosse divennero di uso corrente. (Solo S. Alberto aveva usato la 
parola eresia a proposito dell’opinione che ammetteva la santifi- 
cazione «ante animationem »; « dicimus quod Beata Virgo non 
fuit sanctificata ante animationem, et qui dicunt oppositum est 
haeresis condemnata a Beato Bernardo in Epistola ad Lugdunen- 
ses et a magistris omnibus parisiensibus » III Sent. d. III, a. 4). 

Interverrà l’autorità sia della Sorbona che della S. Sede per 
moderare gli spiriti eccitati e, quale prima misura, proibirà alle 
parti contendenti di accusarsi reciprocamente di eresia. Non sem- 
pre la proibizione ottenne l’effetto sperato, però ai più focosi di- 
sobbedienti furono comminate pene ecclesiastiche di salutare se- 
verità. 

In questa battaglia teologica si sono schierati contro il privi- 
legio mariano gran parte dei teologi domenicani, fino al XVI se- 
colo; in favore l’Ordine francescano (salvo poche eccezioni del 
sec. XIV), a cui si aggiunsero in seguito i Carmelitani, gli A gosti- 
niani, i Servi di Maria e tutte le Congregazioni sorte a partire 
dal secolo XVI. Troppo lungo e di relativa utilità per il nostro 
scopo sarebbe stendere la storia dettagliata della lunga contro- 
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versia. Ne segnalerò i fatti salienti che hanno avuto come con- 
troparte un sempre più esplicito intervento della S. Sede. Non 
molto edificante sembra essere il contegno di quei teologi dome- 
nicani che, trincerati dietro la dottrina di S. Tommaso, non hanno 
saputo apprezzare nel loro giusto valore gli argomenti addotti dagli 
avversari e non hanno avuto la necessaria sensibilità sia ai rei- 
terati e sempre più precisi interventi dell’autorità ecclesiastica, 
che alla continua diffusione della devozione nella Chiesa. 

Una benemerenza storica tuttavia va attribuita ai nostri teo- 
logi: quella di aver costretto i difensori dell’ Immacolata Conce- 
zione a ricercare tutte le prove di Tradizione e scritturistiche atte 
a mettere in luce l’inclusione di questa verità nel deposito della 
Rivelazione. Altro infatti è sostenere la convenienza teorica del 
privilegio mariano, altro affermare la reale effettuazione. Dal « po- 
tuit » e « decuit » si conclude teoricamente al « fecit », ma la realtà 
del « fecit » (cioè il « voluit »), si ha soltanto attraverso la. Rive- 
lazione divina. Tante cose sono possibili e convenienti, ma diven- 
tano reali solo se Dio vuole realizzarle. 

E si è arrivati ad enucleare il « voluit » appunto attraverso 
lunghissime discussioni; gli interventi della S. Sede ne hanno dato 
la certezza. 


VI. - Ultime vicende della controversia. 


Tracciamo per sommi capi la storia di queste discussioni. 

Il primo incidente veramente clamoroso, e che si protrarrà 
per alcuni decenni, si ebbe per opera del domenicano spagnolo 
Giovanni di Montzon (de Montesono), che, ottenuto il Magistero 
a Parigi (1387), nelle prime lezioni pubbliche accusò violentemente 
di eresia i sostenitori del privilegio. Ecco due delle quattordici 
proposizioni che vennero incriminate: « Non omnem hominem 
praeter Christum contrahere ab Adam peccatum originale est 
expresse contra fidem »; « B. Mariam Virginem et Dei Genitricem 
non contraxisse peccatum originale est expresse contra fidem ». 
L’insegnamento così duro ed eccessivo del Montzon suscitò una 
violenta reazione, non tanto per la dottrina positivamente soste- 
nuta, quanto per la inusitata accusa di eresia rivolta ai sostenitori 
del privilegio mariano. La facoltà di teologia, esaminate le propo- 
sizioni del Montzon, il 6 luglio 1387 ne impose la ritrattazione 
qualificandole ciascuna come «falsa, scandalosa, praesumptuose 
asserta et piarum aurium offensiva » (Denifle, Chartularium Univ. 
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Paris., III, n. 1559). La condanna non tocca il fondo del problema, 
ma verte sulla formulazione eccessiva data dal Domenicano. Poi- 
chè il Montzon non si sottomise all’ingiunzione dell’ Università, 
la questione venne deferita al Vescovo di Parigi, Pietro d’Orge- 
mont, il quale il 23 agosto dello stesso anno ratificò la sentenza 
dell’ Università interdicendo l’insegnamento delle proposizioni con- 
dannate: « Inhibendo etiam ac inhiberi faciendo palam et publice 
sub eisdem poenis ne aliquis dictas propositiones seu aliquam ipsa- 
rum publice vel occulte pronuntiet, promulget vel etiam dogma- 
tizet »; chi avesse disobbedito era ipso facto scomunicato (Denifle, 
iD.). 

La sentenza del.Vescovo di Parigi non si portava soltanto sul 
caso Montzon, ma era più generale; essa imponeva a tutti i Maestri 
parigini l'accettazione della condanna, pena la rinuncia all’inse- 
gnamento a Parigi. 

L’Ordine Domenicano non aveva che due vie da seguire: o 
accettare semplicemente la condanna e regolarsi in conseguenza 
oppure rifiutarsi, portando la questione davanti alla S. Sede (es- 
sendosi allora nel periodo dello scisma d’occidente, il Papa rico- 
nosciuto dalla Francia era il Papa di Avignone). Nel primo caso 
poteva sembrare infedele alla dottrina di S. Tommaso; nel secondo 
si precludeva intanto l’insegnamento a Parigi, salvo le complica- 
zioni derivanti qualora l’appello al Papa non avesse sortito l’ef- 
fetto sperato. Il P. Generale dell’Ordine, nell’obbedienza avigno- 
nese, Elia da Tolosa, tenne consiglio a S. Giacomo di Parigi con 
i Maestri e Baccellieri. Fu deciso di ricorrere al Papa, ritenendo 
la sentenza del Vescovo di Parigi ingiusta e gravemente lesiva 
della dottrina di S. Tommaso. L’appello suonava così: «I maestri . 
di Parigi e il Vescovo hanno condannato alcuni articoli della dot- 
trina di S. Tommaso ». (Si noti che l’ Università come il Vescovo 
avevano apposto alla condanna la protesta: « salva semper in om- 
nibus reverentia S. Thomae necnon doctrinae suae »; Denifle, Chrt. 
èîb. Segno evidente che non la dottrina in sé si voleva condannare, 
ma l’interpretazione del ' Montzon). 

La decisione fu ratificata dal Capitolo Generale di Rodez del 
1388. Portata dunque la questione al tribunale del Papa, vi con- 
vennero da parte domenicana 12 Teologi, da’ parte dell’ Univer- 
sità 5 Teologi con a capo il Cancelliere Pietro d’Ailly. 

Durante tre giorni vi furono discussioni pubbliche alla pre- 
senza del Papa. Fu relativamente facile provare che il Montzon 
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aveva esagerato tacciando l’opinione avversa di eresia e che San 
Tommaso mai aveva formulato una così presuntuosa conclusione. 
Dopo le discussioni pubbliche fu dato incarico a tre Cardinali di 
‘esaminare tutta la controversia. Il Montzon, visto il pericolo, fuggì 
nascostamente da Avignone in Spagna e si mise sotto l’obbedienza 
del Papa di Roma. Citato tre volte, il Montzon venne infine sco- 
municato (27 gennaio 1389) per non essersi presentato al tribu- 
nale. Nulla nella condanna che riguardasse il processo iniziale; 
però era facile confondere la condanna del Montzon, perchè fug- 
gitivo, con la condanna delle proposizioni sostenute dallo stesso 
Montzon. Difatti 1’ Università fece promulgare la sentenza il 17 
marzo del medesimo anno ed esaltò la vittoria conseguita. 

Si inizia un periodo doloroso per l'Ordine Domenicano e ver- 
gognoso per l’ Università. Ottenuto l’appoggio del Re Carlo VI, si 
organizza una vera e propria caccia ai Frati. Molti religiosi in- 
fluenti furono arrestati e, dopo sommario processo, imprigionati. 
Il popolaccio si unì all’ Università e i Domenicani non poterono 

| più comparire in pubblico senza essere insultati e percossi; il 
celebre convento di S. Giacomo venne quasi del tutto abbando- 
nato. È evidente che tanto furore non fu dettato soltanto da zelo 
per l’ Immacolata Concezione. 

Nel 1403 l’Ordine finalmente cedette al giuramento prescritto 
e fu riammesso ad insegnare alla Sorbona; dovette però rinun- 
ciare all'appello al Papa. Segno evidente che nessuna sentenza 
era stata pronunciata in merito. 

Nel Capitolo Generale di Rodez del 1388 l’Ordine aveva sta- 
bilito una festa speciale: la festa della santificazione della Ver- 
gine, prendendo l’ufficio della Natività e sostituendo alla parola 
« Nativitas » quella di « Sanctificatio ». La stessa festa venne estesa 
dal B. Raimondo da Capua, nel Capitolo Generale di Ferrara del 
1391, all'Ordine sotto l'obbedienza romana. Fu confermata poi dai 
Capitoli Generali di Venezia (1394) e di Francoforte (1397); (per 
tutta la questione: cfr. Mortier, Histoire des Maitres Généraux 
de l’Ordre des Frères Precheurs, t. III, Parigi, 1907, pagg. 615-647; 
Denifle, Chart. Univ. Paris. III nn. 1557-59). 

L’incidente Montzon servì ad orientare sempre più la facoltà 
teologica di Parigi in favore dell’ Immacolata Concezione, mentre 
nemmeno 40 anni prima la massima parte dei suoi dottori era 
contraria. Però la questione di fondo non era stata autorevolmente 
risolta. Perciò sia al Concilio di Costanza che a quello successivo 
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di Basilea pervennero pressanti richieste di definire solennemente 
quale verità di fede l’ Immacolata Concezione. 

Concilio di Basilea. - Se il Concilio di Costanza non si occupò 
della questione, se ne occupò invece quello di Basilea tre anni 
dopo la sua riunione. Oppositori, ancora una volta, i Domenicani, 
nella persona, prima, di Giovanni di Montenegro, poi del celebre 
Giovanni di Torquemada, Maestro dei SS. Palazzi e Cardinale. 
Il 17 settembre 1438, nella sessione XXXVI, il Concilio promulgò 
il seguente decreto, parte dogmatico e parte cultuale: « Nos... 
doctrina illam disserentem gloriosam Virginem Dei Genitricem 
Mariam, praeveniente et operante divini Numinis gratia singu- 
lari, nunquam actualiter subiacuisse originali peccato, sed immu- 
nem semper fuisse ab omni originali et actuali culpa; sanctamque 
et immaculatam, tamquam piam et consonam cultui ecclesiastico, 
fidei catholicae, rectae rationi et sacrae Scripturae, ab omnibus 
catholicis approbandam fore, tenendam et amplectendam, diffini- 
mus et declaramus, nullique de cetero licitum esse in contrarium 
praedicare seu docere. Renovantes praeterea institutionem de ce- 
lebranda sancta eius conceptione, quae tam per romanam quam 
per alias ecclesias sexto decembris antiqua et laudabili consuetu- 
dine celebratur: statuimus et ordinamus eandem celebritatem prae- 
fata die in omnibus ecclesiis, monasteriis et conventibus christia- 
nae religionis sub nomine Conceptionis, festivis laudibus colen- 
dam esse» (Mansìi, Conc., t. 29, 182 sgg.). 

Il decreto, è vero, non ha alcun valore giuridico, perchè pro- 
viene da un Concilio scismatico (fin dal settembre 1437 il Papa 
Eugenio IV l’aveva sciolto convocandolo a Firenze), però rimane 
sempre un autorevole segno della pietà dei fedeli e, come tale, 
ebbe vastissima risonanza anche in quei paesi che non accettavano 
lo scisma basileese. 

Sisto IV. - Alcuni teologi domenicani tuttavia continuarono 
a sostenere che era un’eresia insegnare l’ Immacolata Concezione. 
Famosi il P. Raffaele da Pornassio e, soprattutto, Vincenzo Ban- 
delii, che in uno scritto anonimo « Libellus recollectorius aucto- 
ritatum de veritate Conceptionis B. Virginis gloriosae » (Milano, 
1475), sostenne la tesi: « impium est tenere B. Virginem non fuisse 
in peccato originali concepta ». Fra le altre amenità dice: « qui 
B. Virginem sine peccato originali fuisse asserit, christianae fidei 
fundamenta subvertit »; e ancora: « (sostenere l’ Immacolata Con- 
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cezione) est dicere oppositum eius quod est per Ecclesiam deter- 
minatum ...». 

E difatti Sisto IV, continuando gli interventi autorevoli, nella 
Costituzione « Cum praeexcelsa » del 29 aprile 1476, indulgenziava 
l’ufficio proprio dell’ Immacolata Concezione, preparato dal fran- 
cescano Leonardo da Nogarola. Ma il Bandelli continuava ad af- 
fermare che la S. Sede insegnava il contrario! Nel 1477 vivace 
disputa a Ferrara col francescano Bernardino da Felice: da am- 
bedue le parti si gridò alla vittoria. 

Intanto il 4 ottobre 1480 Sisto IV, col breve « Libenter ad ea », 
approvava un altro ufficio in onore dell’ Immacolata composto dal 
francescano Bernardino da Busti. Il Bandelli, nonostante tutto, 
diede alle stampe nel 1481 un lungo « Tractatus de singulari pu- 
ritate et praerogativa Salvatoris nostri Jesu Christi », ove allegava 
ben 260 testi tratti dai SS. Padri, dai Pontefici e Teologi contrari 
all’ Immacolata. E se il Papa aveva approvato due uffici in onore 
della Concezione di Maria, il termine Concezione andava preso 
nel senso di «santificazione », concezione cioè «secundum spiri- 
tum, qua fuit concepta a Deo ». 

Ma Sisto IV intervenne ancora con la Bolla « Grave nimis » 
del 1482, nella quale dichiarava « falsas et erroneas ac a veritate 
alienas », le asserzioni di quelli che limitavano alla sola concezione 
spirituale o santificazione la festa celebrata dalla Chiesa in onore 
della Concezione di Maria e comminava la scomunica «ipso facto 
incurrenda » a quelli che accusavano di eresia i fautori della pia 
credenza. E il 4 settembre 1483 riprendeva ancora la Bolla « Grave 
nimis » estendendone le censure anche a quelli che osavano so- 
stenere che era peccato recitare l’ufficio della Concezione e ascol- 
tare le prediche nelle quali si sosteneva il privilegio mariano. 

Da tutti questi interventi papali risulta che Roma non solo 
approvava, ma accettava formalmente la festa della Concezione 
conformemente alla pia credenza, pur non tollerando che si ac- 
cusassero di eresia e peccato i sostenitori della sentenza contraria 
«cum nondum sit a Romana Ecclesia et Apostolica Sede deci- 
sum » (Denz. 737). Si vede che da ambedue le parti si continuava 
ad accusarsi di eresia e di peccato. 

Dopo i ripetuti interventi di Sisto IV diminuiscono anche nel- 
l'Ordine Domenicano gli oppositori del privilegio, per quanto al- 
cuni si trovino ancora disposti a lottare. 
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Al Concilio di Trento, per l'opposizione di alcuni Domenicani, 
non fu definita la questione, ma ci si limitò ad annotare, in calce 
al decreto sul peccato originale, che non era intenzione del Con- 
cilio includere nel decreto anche la Vergine SS., ma che al ri- 
guardo ci si doveva attenere alle prescrizioni di Papa Sisto IV, 
perscrizioni che vennero rinnovate: « Declarat tamen haec ipsa 
sancta Synodus, non esse suae intentionis comprehendere in hoc 
decreto, ubi de peccato originali agitur, Beatam et Immaculatam 
Virginem Mariam Dei Genitricem, sed observandas esse consti- 
tutiones felicis recordationis Sixti Papae IV, sub poenis in eis 
constitutionibus contentis, quas innovat ». (Decreto del 17-VI-1546, 
Sess. V; Denz. 792). 

Alessandro VII. - Ma ormai anche i teologi Domenicani, salvo 
sporadiche eccezioni, desistono dalla lotta contro l’ Immacolata 
Concezione; sorgeranno altri avversari, prima i Giansenisti, poi 
il Muratori. 

La marcia della devozione è trionfale. Ricordiamo le tre ultime 
tappe. Alessandro VII, nella Bolla « Sollicitudo omnium Eccle- 
siarum » dell’ 8 dicembre 1661, così precisa il significato della fe- 
sta: « Vetus est christifidelium erga eius Beatissimam Matrem 
Virginem Mariam pietas, sentientium eius animam in primo in- 
stanti creationis atque infusionis in corpus, fuisse speciali Dei 
gratia et privilegio, intuitu meritorum Jesu Christi, eius Filii, 
humani generis Redemptoris, a macula peccati originalis praeser- 
vatam immunem, atque in hoc senso eius Conceptionis festivitate 
solemni ritu colentium et celebrantium ». 

Clemente XI, con la Bolla « Commissi Nobis » del 6 dicembre 
1708 estendeva a tutta la Chiesa la festa dell’ Immacolata Con- 
cezione e la imponeva come festa di precetto. 

Pio IX, raccogliendo i voti di tutta la Chiesa, definì solenne- 
mente: « doctrinam, quae tenet Beatissimam Virginem Mariam in 
primo instanti suae Conceptionis fuisse singulari omnipotentis Dei 
gratia et privilegio, intuitu meritorum Christi Jesu Salvatoris hu- 
mani generis, ab omni originalis culpae labe praeservatam immu- 
nem, esse a Deo revelatam, atque idcirco ab omnibus fidelibus 
firmiter constanterque credendam » (Bolla « Ineffabilis » dell’ 8 di- 
cembre 1854). 

Così, dopo otto secoli, la dottrina dell’ IMmacolata Concezione 
della B. Vergine, che era entrata come devozione timidamente 
nella pietà Popolare, che vittoriosa aveva superato gli attacchi dei 
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più grandi teologi e che aveva finito con l’imporsi in tutta la 
Chiesa, diventò dogma di fede. 

Mai, forse, si è verificato come in questo caso, che il « sensus 
christianus » dei semplici ed umili ha avuto ragione delle erudite 
e profonde speculazioni di teologi famosi, superandoli nell’intui- 
zione della verità. 
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«... sola dall’angue nemico 
non tocca nè prima nè poi ». 
(Manzoni, Ognissanti) 


La lotta tra il bene e il male, iniziatasi nel mondo da quando 
l’uomo commise la prima colpa, è andata sempre più sviluppan- 
dosi e ha assunto spesso proporzioni enormi. Tale lotta, evidente 
in ogni secolo della storia umana, evidente presso ogni popolo, si 
svolge particolarmente drammatica nella coscienza di ogni indi- 
viduo. È nulla la lotta esterna in confronto al contrasto intimo 
che agita ogni coscienza da quando il primo agitatore e usurpa- 
tore, Satana, è entrato nel cuore dell’uomo. 

Adamo ed Eva, colpevoli, si nascondono, ma l’agitazione la 
portano con loro; Caino colpisce il fratello e fugge; dove? è inu- 
tile fuggire, perchè non può sfuggire a se stesso. Il rimorso lo per- 
seguita; Satana è entrato in lui, lo agita, lo tormenta. Satana è 
l’inquieto per eccellenza, non può trovare pace e dove giunge 
porta la guerra. 

Dopo Adamo, dopo Caino molti hanno preferito seguire i sug- 
gerimenti di Satana invece di ubbidire a Dio. Molti hanno voluto 
gustare il frutto proibito o hanno ucciso il proprio fratello. Ma 
quel frutto si è trasformato in veleno e ha portato l'amarezza non 
solo al palato ma al cuore; la morte che si è voluta infliggere al 
fratello, ha colpito il proprio spirito. È sempre Satana, il velenoso 
serpente, che semina veleno, che semina morte. 

Oggi gli uomini cercano di tranquillizzare, almeno in parte, 
la propria coscienza. sforzandosi di pensare che il demonio non 
esiste, che Satana è pura invenzione. Si è creduto così di liberarsi 
da Satana non pensando alla sua realtà. Ma ciò non è sufficiente 
per eliminare Satana dal mondo o per sottrarsi alla sua malefica 
azione. Satana esiste, Satana lavora instancabilmente e domina 
maggiormente là dove meno si crede alla sua presenza. « La più 
bella astuzia del diavolo — ha scritto Baudelaire — è di persua- 
derci che non esiste ». 
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Non è necessario provare questa verità; giacchè è dogma di 
fede, fondato sulle parole esplicite della S. Scrittura. Satana è 
il nemico di Dio e degli uomini, il ribelle « per la cui invidia la 
morte è entrata nel mondo » (1). Egli è condannato per sempre 
e i cattivi, quelli cioè che l’avranno imitato nella ribellione con- 
tro Dio, saranno con lui condannati per l’eternità (2). 

Ma Satana non solo esiste; agisce nel mondo, influisce su ogni 
uomo, tenta di essere presente in ogni azione umana. Il primo 
uomo, Adamo, cadde per il suo peccato sotto il potere di Satana; 
per quel peccato, che tutti ereditiamo, tutti nasciamo sotto il po- 
tere del principe delle tenebre. Per questo suo potere Satana è 
chiamato da Gesù il « principe di questo mondo » (2) e S. Paolo 
lo dice il « dio di questo mondo », colui che con le sue suggestioni 
acceca gli uomini, allontanandoli dalla fede e dalla luce del van- 
gelo (4). Gesù Cristo con la propria morte ha distrutto il potere 
di Satana ed ha cacciato il demonio dal suo dominio (5). Dio, 
mediante la redenzione, ha sottratto ciascuno di noi al potere delle 
tenebre e ci ha ammessi nel regno del Figliuolo, oggetto del- 
l’amore (6). 

Tuttavia anche dopo la redenzione, che ad ogni uomo viene 
applicata mediante il battesimo, il demonio conserva il potere di 
tentare al male. Invidioso del nostro bene vuole trascinare tutti 
nella sua dannazione. Per questo continuamente semina la ziz- 
zania in mezzo al buon grano, e alle buone ispirazioni di Dio me- 
scola le suggestioni del male, al desiderio del bene il desiderio del 
male. Egli non dorme, è sempre vigile e, come un leone feroce e 
ruggente — dice S. Pietro — si aggira in cerca di anime da di- 
vorare (7), da trascinare cioè nel baratro della perdizione. Anzi 
alle volte l’angelo delle tenebre si trasforma in angelo di luce per 
ingannare più facilmente gli uomini (8). Dio permette le tenta- 
zioni del diavolo per provare la nostra fedeltà e accrescere con 
la vittoria i nostri meriti. 

Il diavolo tuttavia non può influire direttamente sulla nostra 
volontà, influisce solo indirettamente, eccitando la fantasia e i 


(1) Sap. II, 24. 

(2) Matteo, XXV, 41. 
(3) Giovanni XII, 30. 
(4) II Cor. IV, 4. 

(5) Io. XII, 31. 

(6) Col. I, 13. 

(DI LLL VANS: 

(8) II Cor. XI, 14. 
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sensi. Per quanto sia grande il suo potere non è mai tale da pri- 
vare l’uomo della libertà. « Chi fa il peccato — dice S. Giovanni — 
è del diavolo » (9), cioè non è figlio di Dio, ma appartiene al dia- 
volo; chi è in peccato è schiavo del diavolo; tuttavia questa schia- 
vitù non è totale, non toglie la libertà all'uomo. Per quanto possa 
essere inveterato nel male l’uomo è sempre libero di compiere il 
bene o il male, è sempre responsabile delle sue azioni (10). Alla 
volontà, quasi fortezza inespugnabile nessuno giunge con la vio- 
lenza. Il male lo compie solo chi vuole compierlo. Perciò sono 
false e deleterie tutte le teorie che tentano di ridurre o addirit- 
tura di negare la responsabilità degli atti umani, conducendo ad 
un fatalismo che distrugge ogni libertà, e quindi ogni senso di 
moralità. Il diavolo può solo invitare al male e per questo, come 
ogni complice, egli è colpevole di ogni atto peccaminoso che si 
compie dietro sua istigazione, ma non può costringere con la vio- 
lenza al male. Anzi non tutte le tentazioni derivano dal diavolo, 
molte provengono semplicemente dalla debolezza della nostra na- 
tura corrotta. 

‘Solo indirettamente si può dire che Satana è causa di tutti 
i peccati degli uomini, in quanto istigò al peccato il primo uomo; 
dal quale peccato seguì nella natura umana una inclinazione verso 
tutti i peccati (11). 

Un’unica creatura tuttavia non fu mai soggetta al diavolo: 
la Vergine Immacolata. Tutti gli uomini, tutti i Santi, anche quelli 
che mai hanno commesso un peccato grave e che perciò non si 
son lasciati mai liberamente dominare da Satana, sono stati in 
suo dominio dal momento in cui sono stati concepiti fino al bat- 
tesimo, quando hanno ricevuto la redenzione. La Vergine Imma- 
colata invece fu esente dal peccato originale fin dal primo istante 
della sua concezione; perfettissimamente immacolata, nessuna om- 
bra di colpa l’ha mai sfiorata. Tutti gli uomini, anche i Santi, 
hanno sempre portato con loro, dalla nascita alla morte, una na- 
tura corrotta e quindi ribelle, solo la Vergine Immacolata ha 


COVO RETI! 

(10) Erra perciò Papini quando nel suo recente libro fa del diavolo quasi un dio, 
un onnipotente, un anti-dio capace di sopraffare, sia pure fuggevolmente, la potenza 
di Dio (cfr. G. PAPINI, Il Diavolo, pp. 97-98, 116) e quando dice che l’uomo è in balia 
di Satana (p. 21); chi è in balia di un altro non è più padrone di se stesso, non è 
più responsabile dei propri atti. L’uomo invece conserva il pieno dominio sulla pro- 
pria volontà. 

(LI) OS. Tommaso, Summa L'IRISITA Ian 
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ricevuto una natura umana non corrotta e perciò perfettamente 
docile agli impulsi della grazia. 

In tutti i Santi la vittoria del Redentore sarà completa solo 
alla fine del tempo, nel giorno della risurrezione universale. « Cri- 
sto con la sua morte ha vinto il peccato e la morte e sulla morte 
e sul peccato in virtù di Cristo riporta vittoria chiunque è stato 
rigenerato soprannaturalmente col battesimo. Ma per legge gene- 
rale Dio non vuol concedere ai giusti il pieno effetto di questa 
vittoria sulla morte, se non quando sarà giunta la fine dei tempi. 
Per questo i corpi dei Santi si dissolvono dopo la morte e solo 
nell’ultimo giorno si ricongiungeranno con la propria anima glo- 
riosa. Tuttavia da questa legge generale Dio volle esente la Beata 
Vergine Maria » (12). In Maria dunque il trionfo di Dio è com- 
pleto, è assoluto il trionfo dell'Amore. Per questo Maria Imma- 
colata si presenta a noi come la creatura che più di ogni altra è 
adatta e capace di liberare ogni uomo e tutta l’umanità dal do- 
minio di Satana. Maria ci libera da Satana col suo esempio, ci 
libera con la sua intercessione. 

Nel momento stesso in cui per il peccato dei progenitori l’u- 
manità cadeva sotto il dominio di Satana Dio si prendeva la ri- 
vincita contro il nemico, promettendo all’umanità una Donna, che 
avrebbe dichiarato eterna guerra a lui e che mai sarebbe stata 
sotto il suo potere, ma anzi avrebbe generato Colui che gli avrebbe 
schiacciato il capo e che l’avrebbe sconfitto. « Poichè hai fatto 
questo », disse il Signore al serpente, poichè hai tentato l’uomo e 
l’hai indotto a disubbidirmi: « Inimicitias ponam inter te et mu- 
lierem » (13): la Donna e il serpente, Maria e Satana, l Imma- 
colata vittoriosa e il nemico sconfitto: all’inizio della storia umana 
è già definito il contrasto, già delineata la vittoria: l’ Immacolata 
sconfigge il serpente. L’arte ha interpretato questo concetto raf- 
figurando la Vergine Santissima biancovestita mentre schiaccia 
il serpente che inutilmente si dimena. 

Considerando che cosa è nell’uomo il peccato originale, com- 
prendiamo meglio che cosa significa l'immunità di Maria. 

L’uomo nasce in peccato. « La trasgressione di Adamo — dice 
il Concilio di Trento — ha nociuto non solo a lui, ma a tutta la 
sua discendenza; egli ha perduto non solo per sè, ma anche per 


(12) Pio XII, Enc. Munificentissimus Deus - 1 novembre 1950 - A.A.S. 42 (1950), 
p. 754. 
(13) Gen. III, 15. 
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noi la santità e la giustizia che gli erano concesse. Disubbidendo 
ha portato a tutto il genere umano, non solo la morte e le pene 
corporali, ma anche il peccato. Questo peccato di Adamo si tra- 
smette... e si trova in ogni uomo come peccato proprio » (14). 
È stato il peccato ad allontanare l’uomo da Dio e ad avvicinarlo 
a Satana. Prima del peccato non era possibile nessuna amicizia 
fra l’uomo o la donna e il nemico dell’umanità (15). Quel primo 
peccato aprì a Satana le porte del cuore umano. Da allora tutti 
gli uomini nascono schiavi di Satana. 

L’eredità di Adamo importa in ogni uomo prima di tutto una 
colpa, cioè la mancanza della grazia, la mancanza dell’amicizia 
dell'anima con Dio e di quella sottomissione della ragione a Dio 
che nello stato di giustizia originale sarebbe stata naturale al- 
l’uomo. Connessa alla colpa è la pena, come conseguenza del pec- 
cato; pena che consiste in una debolezza generale della natura. 
La natura è ferita, è colpita, perciò debole; si indebolisce l’intel- 
letto: ecco l’ignoranza; si indebolisce la volontà: la libertà non 
è più completa; si indebolisce il corpo: ecco le malattie, il dolore; 
si distrugge l’armonia della natura: l’appetito sensitivo, cioè il 
desiderio dei sensi, si ribella alla ragione, le forze inferiori e ma- 
teriali si agitano contro le forze superiori e spirituali. Il batte- 
simo ci libera dalla colpa, ridonandoci la grazia e la giustizia 
originale, ma rimangono in noi ie conseguenze del peccato, rimane 
l’indebolimento dell’intelligenza e della volontà, rimangono le ma- 
lattie e il dolore, rimane particolarmente l’inclinazione della na- 
tura al male, al peccato. Ogni cristiano sente una dualità in se 
stesso: il desiderio del bene e l’inclinazione al male. Una lotta 
drammatica si svolge in fondo ad ogni coscienza fra l’io spirituale 
e l’io carnale, fra l’uomo vecchio e l’uomo nuovo. S. Paolo ha 
sentito fortemente in se medesimo questa lotta e ne ha descritta 
la violenza in termini espressivi: « quod operor non intelligo, non 
enim quod volo bonum, hoc ago, sed quod odi malum, illud fa- 
cio » (16): parole tremende, ma che esprimono, purtroppo, una 
realtà: non capisco quello che faccio, ho la mente offuscata da 
desideri sregolati, non so spiegarmi il mio modo di agire; vorrei 
il bene e non son capace di farlo, non vorrei il male e sono quasi 
costretto a farlo. So che è nella mia natura l’inclinazione al male, 


(14) Sess. V, can. 2, 3. 

(15) Altro errore di Papini nel suo recente libro è il pensare che Eva prima ancora 
del peccato fosse amica di Satana (Il Diavolo, pp. 178-79). 

(16) Rom. VII, 15. 
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poichè non ho la forza di fare il bene; la mia volontà è devole, 
è attratta dalla concupiscenza disordinata. Non son capace di fare 
il bene che approvo e faccio il male che disapprovo. La parte su- 
periore riconosce la legge di Dio, ma quella inferiore vi si ribella. 
Me infelice! — grida l’Apostolo — chi mi libererà dal peccato 
che è nelle mie membra, chi caccerà il nemico dal mio corpo? 
La grazia di Dio comunicata a me per i meriti di Gesù Cristo (17). 

A causa del peccato originale è dunque violenta in noi la lotta 
tra il corpo e lo spirito. Il corpo tenta costantemente di sopraffare 
lo spirito. Vi sono dei momenti in cui ci sembra di essere solo 
corpo e lo spirito deve fare degli sforzi enormi per non lasciarsi 
quasi .assorbire dalla materia. Certamente lo spirito deve essere 
sempre vigile per dominare la materia che sferra continui assalti. 
La ricerca di se stesso, l’avidità di beni materiali, l’orgoglio, la 
vanità assaltano continuamente la nostra virtù. Tutto questo agi- 
tarsi, questo sentirsi divisi, smembrati, questa lotta non esisteva 
in Maria Immacolata. Esente dalla colpa originale la Vergine Im- 
macolata fu esente da tutte le conseguenze di quella colpa. Nella 
sua natura vi fu sempre armonia perfetta: i sensi sottomessi alla 
ragione, la ragione a Dio. La molteplicità delle sensazioni, la ric- 
chezza della sua sensibilità (certamente la sensibilità più ricca 
che sia mai esistita dopo quella di Gesù) non turbava affatto l’or- 
dine mirabile che regnava in lei; tutto era controllato dallo spi- 
rito, tutto veniva unificato nello spirito e lo spirito era sottomesso 
a Dio. Satana neppure indirettamente potette mai esercitare il 
suo potere su di lei. 

La Vergine Immacolata non solo non fu mai sotto il potere 
di Satana, perchè esente dal peccato originale e dalle sue conse- 
guenze, ma anche perchè fu ricolmata da Dio di ogni grazia. La 
sua natura fu la più vicina a Dio e perciò la più lontana da Sa- 
tana, sia per la sua santità « negativa », cioè perchè mai dominata 
dal male, sia per la sua santità « positiva », perchè ripiena di ogni 
bene. Fin dal suo primo concepimento la Beata Vergine ricevette 
più grazie di quante non ne abbiano ricevute tutti i Santi. Vera- 
mente ella fu « piena di grazia ». La Vergine Santissima fu san- 
tificata nel primo istante della sua concezione, anzi, secondo una 
opinione teologica abbastanza accreditata, fin da quel primo mo- 
mento liberamente si indirizzò a Dio. Per una grazia specialis- 


(17) Rom. VII, 14-25. 
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sima connessa a quella dell’immacolato concepimento, Maria, se- 
condo alcuni fautori dell’opinione ricordata, potè meritare fin dal 
primo istante della sua concezione. Inoltre questa grazia iniziale 
che ebbe la Vergine Maria fu immensa, fu maggiore della grazia 
iniziale di tutti i Santi e di tutti gli Angeli, non solo: fu maggiore 
anche della grazia di tutti gli Angeli e insieme di quella che 
hanno avuto e avranno tutti i Santi al termine della loro esistenza 
terrena. Può sembrare esagerata questa affermazione, ma è Pio 
IX, che nella sua Bolla Ineffabilis dice espressamente: « Dio dal- 
l'inizio e prima del tempo elesse Maria Madre del proprio Figlio 
Unigenito e l’amò più di tutte le creature. Per questo la ricolmò 
meravigliosamente di doni del tesoro della sua divinità al di sopra 
di quanti ne abbia mai concessi agli Angeli e ai Santi ». 

I motivi dunque di questa immensa ricchezza di grazie in 
Maria sono evidenti: a) è destinata ad essere Madre di Dio; b) Dio 
l’ha amata più di tutte le creature. 

«Ad ognuno — dice S. Tommaso — Dio dà la grazia in pro- 
porzione alla missione che gli vuole affidare» (18). Ora la di- 
gnità e la missione di Madre di Dio è così eccelsa che il cumulo 
delle grazie ricevute da tutti gli Angeli e da tutti i Santi non può 
considerarsi una preparazione sufficiente ad essa. Per compren- 
dere questo è necessario tener presente che la dignità di Madre 
di Dio supera ogni altra dignità puramente creata da noi cono- 
sciuta, supera anche l’ordine della grazia santificante come tale 
e appartiene ad un ordine che tocca quasi i confini con la divi- 
nità, poichè rientra, in certo modo, nell’ordine « ipostatico », cioè 
nell’ordine dell’incarnazione, in cui la natura divina stessa si con- 
giunge con l’umanità nella Persona del Verbo. 

Il secondo motivo dipende dal primo. Appunto perchè Dio 
elesse Maria Madre del proprio Figlio Unigenito, la amò più di 
ogni altra creatura. Ma Dio concede le grazie in proporzione del 
suo amore, è infatti la grazia effetto dell'amore divino, quindi a 
Maria, amata al disopra di ogni altra creatura, concesse Dio una 
quantità di grazie superiore a quella concessa a tutti gli Angeli 
e a tutti i Santi. È da notare tuttavia che la grazia, essendo una 
qualità spirituale, non si può propriamente misurare come le quan- 
tità. Essa è tanto maggiore quanto più intensa, quanto più cioè 
inerisce al soggetto e lo perfeziona trasformandolo. Quindi un 


(18) Summa Theol. II, 27, a. 5 ad 1. 
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soggetto, una persona che ha la grazia per es. al grado 50 è più 
perfetta di mille persone che hanno la grazia al grado 40, poichè 
questi gradi di grazia di persone distinte non si possono som- 
mare materialmente. Come un genio è intellettualmente superiore 
a mille uomini comuni, così la grazia di un grado più alto è su- 
periore alla grazia di un grado più basso comunicata a moltis- 
sime persone. 

Tuttavia, pur essendo la grazia iniziale della Vergine Imma- 
colata superiore a quella di qualsiasi Angelo o Santo, essa rima- 
neva sempre una grazia finita e perciò capace di aumento. Questa 
grazia iniziale di Maria, già così grande, crebbe continuamente 
durante tutta la vita della Vergine, giacchè è inesauribile la ric- 
chezza che Dio può partecipare alle creature. 

Fino a quando l’uomo è sulla terra è capace di crescere nella 
grazia. Anzi è la stessa grazia che domanda nuova grazia, giacchè 
corrispondere alla grazia significa crescere nel merito e quindi 
meritare aumento di grazia. Maria aderì costantemente alla vo- 
lontà divina, ogni sua azione fu informata di grande carità, nulla 
impediva o diminuiva lo slancio della carità, perciò per ogni azione 
meritò un aumento di grazia e di carità. In Maria pienamente si 
compì l’invito di Paolo ai fedeli di Corinto: «sia che mangiate, 
sia che beviate o facciate qualunque altra cosa: tutto fate a gloria 
di Dio » (19). Non possiamo immaginare quale progresso di santità 
si attuò giorno per giorno nell’anima della Vergine Immacolata. 
Sappiamo che ogni atto buono, compiuto con slancio sotto l’im- 
pulso della carità, produce un aumento di grazia proporzionato 
all’intensità della carità. Maria sicuramente agì sempre sotto l’im- 
pulso della carità, perciò per ogni azione si raddoppiava in lei 
la capacità di amare, questa capacità raddoppiata a sua volta ve- 
niva impiegata tutta nell’atto seguente; continuando ad agire in 
tal modo sempre con maggiore slancio l’anima acquistava una 
capacità sempre maggiore, sempre crescente che non possiamo 
affatto immaginare. La grazia iniziale di Maria era già immensa, 
questa fu raddoppiata dopo il primo atto, quindi per ogni atto 
successivo raddoppiato ancora e ciò per tutti gli atti compiuti 
dalla Vergine in tutta la sua vita: innumerevoli atti, innumere- 
voli volte quella grazia fu raddoppiata; la grazia iniziale della 
Vergine Immacolata dovette dunque giungere ad un grado di in- 


(19) I Cor. -X, 31. 
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tensità per noi inimmaginabile. La sua volontà, fin dall’inizio im- 
mutabile nel bene, andò sempre più trasformandosi nella volontà 
divina fino ad essere quasi assorbita dalla volontà di Dio. Essa 
si lasciava così guidare dallo Spirito Santo, sperimentava in sè 
la presenza di Dio, che si manifestava sempre più a lei e le co- 
municava i tesori della sua divinità sempre più abbondantemente 
fino all’ultimo giorno, quando per l’eccesso di carità fu assunta 
al cielo per il possesso totale di Dio. 

Non possiamo immaginare questa suprema bellezza della Ver- 
gine Immacolata. S. Tommaso da Villanova scriveva: « figurati 
una vergine purissima, prudentissima, bellissima, devotissima, umi- 
lissima, mitissima, piena di grazia, ridondante di ogni santità, or- 
nata di ogni virtù, condecorata di tutti i carismi, gratissima a Dio; 
ingrandisci per quanto tu puoi la figura imponente di una tale 
vergine; Maria è ancora più grande, più eccellente, superiore a 
quello che di più splendido tu puoi immaginare » (20). 

In lei è l’insieme della bontà e della grazia che si possa im- 
maginare in una creatura: 


«In te misericordia, in te pietate, 
in te magnificenza, in te s’aduna 
quantungue in creatura è di bontate! » 
(Par. XXXIII, 19-21). 


Così il sommo Poeta interpretava il concetto teologico della 
pienezza di grazia in Maria. 

Il Petrarca ha pure stupendamente cantato questa bellezza 
della Vergine: 


« Vergine bella, che di sol vestita, 
Coronsata di stelle, al sommo Sole 
Piacesti sì che in te sua luce ascose; ... 
Vergine saggia, e del bel numero una 
Delle beate vergini prudenti 

Anzi la prima e con più chiara lampa; ... 
Vergine pura, d’ogni parte intera 

Del tuo parto gentil figliuola e madre 
Ch’allumi questa vita e l’altra adorni; . 
Vergine santa, d’ogni grazia piena, 

Che per vera et altissima umilitate 
Salisti al ciel, onde i miei preghi ascolti; ... 
Vergine sola al mondo, senza esempio, 
Che ’1 ciel di tue bellezze innamorasti, 


(20) In festo Nativ. B. M. V., n. VIII. 
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Cui nè prima fu, simil nè seconda; ... 
Vergine chiara e stabile in eterno 

Di questo tempestoso mare stella, 

D’ogni fedel nocchier fidata guida; 
Vergine sacra et alma, 

Vergine, in cui ho tutta la mia speranza ». 


Maria Immacolata, purissima, fedelissima alla grazia, mai sog- 
getta a Satana, è nostra guida e aiuto nella lotta per la nostra li- 
berazione da Satana. 

Ella è tutta pura, lei la più simile a Cristo, la più posseduta 
da Dio; la nostra liberazione da Satana consiste appunto nel pu- 
rificarci, nell’essere il più possibile simili a Cristo, il più possibile 
posseduti da Dio. È la restaurazione in noi dell'immagine di Dio, 
devastata dai peccato, che ci libera dal nemico. 

Anche se duro è il cammino non dobbiamo scoraggiarci. Guar- 
diamo Maria: la nostra vittoria sgorga dalla medesima fonte della 
vittoria di Maria: la grazia. La grazia trasformò Maria, comuni- 
candole la divinità, la grazia crebbe in lei in proporzione alla sua 
fedeltà, la grazia è a nostra disposizione e cresce in noi in pro- 
porzione alla nostra fedeltà. Certamente nel suo cammino verso 
Dio Maria non fu turbata dall’istinto perverso, che si agita in noi; 
noi dobbiamo combattere, tante volte la lotta è dura, ci fa san- 
guinare per il contrasto vivissimo e drammatico tra il bene e la 
apparenza del bene, ma sappiamo che abbiamo i mezzi per vin- 
cere sicuramente e che la vittoria sarà tanto più gaudiosa, quanto 
più dura la lotta, ogni vittoria sarà tanto più facile quanto più 
completa sarà stata la vittoria precedente. 

L’invito alla penitenza che Maria rivolge all'umanità a Lour- 
des e a Fatima, nel momento cioè in cui si presenta come l’ Im- 
macolata Concezione, indica precisamente il mezzo col quale 
l’uomo potrà riabilitarsi, potrà riconquistare la sua piena libertà 
di spirito, potrà ridare alla sua natura quell’equilibrio sconvolto 
dall’inclinazione al peccato, effetto della colpa originale. S. Paolo 
per questo castigava il proprio corpo e lo riduceva alla schiavitù, 
per questo, come un atleta, si asteneva da tutto ciò che poteva 
impedire la vittoria (21). 

Non potremo mai eliminare il torbido istinto che si annida 
in noi, potremo però in parte domarlo. La Vergine Immacolata 
ci invita col suo esempio alla fedeltà assoluta alla grazia; tale 


(21) SI Cor xIX,625, 27. 
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fedeltà farà fruttificare al massimo il deposito di grazia che Dio 
ha affidato a ciascuno di noi. L’ Immacolata è la luce, l’ideale, la 
meta, cui nel tormento della lotta dobbiamo mirare, come all’e- 
spressione della purezza massima di cui è capace la natura umana. 
anche Maria ebbe la nostra natura; alla sua presenza deve sve- 
gliarsi forte in noi la nostalgia di una vetta parduta, la cui ri- 
conquista tuttavia rimane l’ aspirazione più profonda di questa 
nostra natura decaduta. È la nostra stessa natura infatti che tende 
irresistibilmente all’equilibrio primordiale, che vuole eliminare le 
cause della divisione del nostro essere, che mira alla piena libertà 
dello spirito; libertà possibile solo quando, compiuta l’unifica- 
zione, lo spirito sarà capace di controllare e dominare ogni forza 
in noi, indirizzando ogni movimento dell’essere all’unico fine. Que- 
sta liberazione è una esigenza della natura umana, giacchè è 
indispensabile al suo reale e completo sviluppo, è indispensabile 
a quella integrità perduta, ma pur sempre desiderata. 

Maria Immacolata non solo ci è esempio e guida in questo 
processo di liberazione, in questo processo di divinizzazione e 
quindi di desatanizzazione, essa è anche nostro aiuto potente. Come 
abbiamo detto, è la grazia che compie in noi quella graduale tra- 
sformazione, che ci allontana sempre più da Satana, liberandoci 
dal suo dominio e ci avvicina a Dio, restaurando l’immagine della 
Divinità in noi. Ma Maria è la Mediatrice di tutte le grazie. 

Certamente, come afferma l’Apostolo: «uno è il Mediatore 
fra Dio e gli uomini: l’uomo Cristo Gesù, che diede se stesso in 
redenzione per tutti» (22); poichè solo Gesù in quanto Uomo-Dio 
poteva meritare il riscatto per tutti. Ma Maria è pure intima- 
mente e indissolubilmente associata a Gesù nel mistero della re- 
denzione. 

Le parole rivolte da Dio al serpente ai primordi dell’umanità: 
«inimicitias ponam inter te et mulierem »: io porrò inimicizia tra 
te e la Donna, fra la tua progenie e la progenie di lei (23), ci 
assicurano che la Vergine è indissolubilmente associata a Cristo 
nell’opera di liberazione da Satana. Maria è la Corredentrice del 
genere umano. Come Eva fu causa della nostra rovina, Maria è 
causa di salvezza per tutti. Il fiat da lei liberamente pronunciato 
in adesione all’annuncio dell’Arcangelo Gabriele (24) è il suo ge- 


(22) I Tim, II, 5-6. 
(23) Gen. III, 15. 
(24) Luca I, 26-39. 
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neroso consenso a partecipare alla redenzione dell’umanità. L’an- 
gelo manifesta a Maria il piano divino della redenzione, è neces- 
sario il suo libero assenso perchè esso venga eseguito e Maria dà 
questo assenso, lo dà totale ed è pronta da quell’istante ad accet- 
tare tutte le conseguenze di quel fiat, tutte le conseguenze della 
divina maternità, anche quelle più dure; da allora accetta di salire 
il Calvario col proprio Figlio. La troviamo infatti nel momento 
più tragico e solenne della vita di Gesù ai piedi della sua croce: 
« stabat iuxta crucem Jesu mater eius »: stava presso la croce di 
Gesù la sua madre (25). Perchè era lì? per offrire al Padre il 
proprio Figlio per la salvezza dell'umanità, per unire il suo sa- 
crificio al sacrificio di Gesù. Di Maria si può ripetere quanto del 
Padre celeste scriveva S. Paolo: « non risparmiò il proprio Figlio, 
ma lo ha dato a morte per tutti noi » (26). Ai piedi della croce 
Maria soffrì col Figlio, morì spiritualmente col Figlio. 

Pio X all’inizio del suo pontificato scriveva: «per la comu- 
nione dei dolori e della volontà con Cristo, Maria meritò di essere 
la degnissima riparatrice del mondo decaduto e per questo la 
dispensatrice di tutti i doni che Gesù ci acquistò con la sua morte. 
... Poichè è al di sopra di tutti per la santità e per l’unione con 
Cristo e poichè fu associata da Cristo nell’opera della redenzio- 
ne... è la principale dispensatrice di tutte le grazie » (27). E Be- 
nedetto XV scrisse: « Maria soffrì talmente e quasi morì col Figlio 
morente ... che si può dire giustamente che Ella redense con Cri- 
sto il genere umano » (28). 

Maria dunque è realmente corredentrice del genere umano. 
Perciò come fu associata a Gesù nell’opera della redenzione, cioè 
nel meritare la grazia della salvezza per tutti gli uomini, così è 
associata a Gesù nella distribuzione e applicazione di quelle grazie. 
Maria, che ha generato il corpo reale di Gesù, ha pure il compito 
di generare il Corpo Mistico e quindi di estendere a tutte le mem- 
bra del Corpo Mistico la linfa vitale della grazia. « Incarnatus 
est de Spiritu Sancto ex Maria Virgine »: Gesù si è incarnato per 
opera dello Spirito Santo da Maria Vergine. Ugualmente la ge- 
nerazione mistica di Cristo nelle anime si compie per opera dello 
Spirito Santo e di Maria Vergine. Ella è sempre presso il trono di 
Dio supplice per noi, intermediaria e avvocata. Dio non può ne- 


(25) Jo. XIX, 25. 

(26) Rom. VIII, 32. 

(27) Bolla Ad diem illum, 2 febbraio 1904. 
(28) Inter solacia, 22 marzo 1918. 
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garle nessuna grazia. È giustamente Maria chiamata «rifugio dei 
peccatori », giacchè a tutti può lei meritare la grazia della com- 
punzione. Lei è la mater divince gratiae, non solo perchè Madre 
di Gesù, autore della grazia, ma anche perchè con la sua inter- 
cessione genera in noi la grazia divina. 

Giustamente Leone XIII scriveva nel 1883: «Realmente la 
Vergine Immacolata, prescelta ad essere Madre di Dio e per que- 
sto associata all’opera della redenzione umana, ha tanta grazia 
e potere presso il Figlio, che maggiori non ebbe nè mai potrà 
avere umana o angelica creatura » (29). 

Maria, mediatrice potente di tutte le grazie, conosce le nostre 
difficoltà, conosce i pericoli, cui ogni giorno andiamo incontro, 
conosce i nostri sforzi; Ella è anche madre nostra, anzi proprio 
mentre offriva alla giustizia divina il proprio Figlio, morendo con 
Lui, proprio allora la sua maternità diveniva universale, allora 
diveniva Madre di tutti noi. Maria, onnipotente presso Dio, Maria, 
madre nostra, Maria, che ci ha generati nel dolore più grande che 
si possa immaginare per una madre, è per noi il rifugio sicuro, 
è l’aiuto efficacissimo e infallibile nella lotta contro Satana, nel 
liberare la nostra natura dal dominio del nemico, nel restaurare 
perfettamente in noi l’immagine di Dio. 

Per questo Maria è anche Regina pacis: l’apportatrice di pace, 
colei che ci dà i mezzi per sconfiggere Satana, che è in noi, e per 
riportare la pace nel nostro spirito; pace interiore da cui dipende 
ogni pace all’esterno, giacchè i contrasti fra gli individui, le guerre 
fra le nazioni non sono che la proiezione della lotta e della guerra 
che si agita nell’intimo della coscienza. Chi non lavora per questa 
pace dell’anima lavora per la guerra, vedrà accrescere in se stesso 
ogni giorno più l’agitazione interiore, vedrà accrescere l’insoddi- 
sfazione, sentirà crescere in sè le pene dell’inferno. L’inferno, come 
il Paradiso, è dentro di noi. In noi abbiamo il principio dell’in- 
ferno e del Paradiso, il principio cioè di una infelicità o di una 
felicità eterna, perchè in noi è Dio e Satana. Quanto più ci la- 
sciamo possedere da Dio tanto più crescerà in noi il Paradiso, 
quanto più ci lasceremo possedere da Satana crescerà in noi l’in- 
ferno. 

L’infelicità in noi nasce dal contrasto che esiste fra l’essere 
e il dover essere, fra quello che siamo e quelle che sono le aspi- 


(29) Enc. Supremi Apostolatus, 1 settembre 1883. 
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razioni della natura; quanto più l’essere si avvicina al dover es- 
sere, al desiderio profondo della natura integrale, tanto più è l’e- 
quilibrio in noi e quindi la serenità e la pace. Il male non ci ap- 
partiene, è contro la nostra natura; fino a quando non lo avremo 
sradicato da noi non ci lascerà in pace. Satana in noi è in veste 
di usurpatore, la sua presenza ci rende schiavi, limita la nostra 
libertà, per questo ci rende infelici. 

L’uomo, creato da Dio e creato ad immagine di Dio, è fatto 
per essere simile a Dio. Satana, tentando Eva, usò l'argomento 
più efficace quando disse: «sarete come dei» (30). Sapeva che 
è appunto questa l’aspirazione più profonda di ogni uomo. Ma 
ingannava quando diceva che si poteva essere simili a Dio a di- 
spetto di Dio. Questo desiderio naturale del nostro essere non 
potrà venire appagato che da Dio stesso e mai contro Dio. 

Ma appunto perchè questa è la vocazione dell’uomo, la sua 
perfezione e quindi la sua felicità consiste nell’avvicinarsi sempre 
più a Dio, nell’essere sempre più simili a Lui, mentre l’insoddi- 
sfazione e l’inquietitudine è segno della lontananza da Dio, della 
lontananza da ciò che è il fine della natura umana: esprimere la 
immagine di Dio, essere simili a Dio. Per questo favorire l’incli- 
nazione naturale al bene ed eliminare il male, che rattrappisce 
le nostre energie e impedisce il pieno sviluppo delle nostre fa- 
coltà, significa dare al nostro essere la possibilità di uno sviluppo 
integrale. Maria Immacolata, simbolo della vera ricostruzione della 
natura umana secondo Dio e quindi secondo le aspirazioni reali 
di questa natura, è la guida più adatta in questo lavoro di libe- 
razione dal male, di unificazione delle energie e armonizzazione 
delle facoltà. In nessun’altra creatura la natura umana è stata più 
esaltata che in Lei: 


«Tu sei Colei che l’umana natura 
nobilitasti sì che il suo Fattore 
non disdegnò di farsi sua fattura ». 


(Par. XXXIII, 4-6). 


Maria Immacolata, potente Mediatrice di ogni grazia, è l’aiuto 
più efficace per scacciare Satana da noi e riprodurre perfettamente 
nella nostra natura l’immagine di Dio. Col Poeta ancora possiamo 
ripetere: 


(30) Gen. III, 5. 
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« Nel ventre tuo si raccese l’amore 
per lo cui caldo nell’eterna pace 
così è germinato questo fiore (la rosa dei beati). 

Qui se’ a noi meridiana face 
di caritate; e giuso, intra i mortali, 
sei di speranza fontana vivace. 

Donna sei tanto grande e tanto vali 
che qual vuol grazia e a te non ricorre, 
sua disianza vuol volar senz’ali ». 

(Par. XXXIII, 7-15). 


Senza Maria è debole la nostra speranza, con Maria immensa 
la nostra fiducia, con Maria si compirà sicuramente la promessa 
di Satana ai nostri progenitori: « sarete simili a Dio ». Ma si com- 
pirà contro Satana, a dispetto di Satana e a gloria di Dio in attesa 
della glorificazione nostra. 

«Si dannano molti »: ha detto recentemente la veggente di 
Fatima, Lucia: « molti, molti si perderanno » — ha essa ripetuto. 
Questo grido spaventoso deve scuotere i cristiani. Esso risuona 
lugubre rintocco di morte in mezzo ad un mondo avido di vita, 
ma che all’inferno non pensa e che cerca di stordirsi nel chiasso 
e nei divertimenti per non udire la voce della coscienza. 

La Vergine Immacolata ottenga a tanti traviati la grazia del 
ravvedimento; possano tutti udire la sua voce materna partico- 
larmente in questo anno mariano. E per tutti noi invochiamo la 
mamma celeste: ora pro nobis... nunc et in hora mortis nostrae ». 
La Vergine sia nostra avvocata, sia Mediatrice di grazia ora, in 
ogni istante della vita e specialmente nell’ultimo, quando con 
maggior accanimento Satana sferrerà i suoi attacchi per strap- 
pare l’anima a Dio. 


ALFronso D’AmMmaTO O. P. 


PRUA Ste 
Seb. 
K , 
se 


î 


ESTMM'AGOATA: E. LO SPIRITO 
Dei A MEG PETÀ 


Diciamo qualche cosa su quello che intendiamo per « spirito 
della civiltà ». 

Vi è una interpretazione marxista della storia, secondo la quale 
tutto in essa, ed essa in tutto, diviene come espressione o proie- 
zione di valori economici. Forze materiali la determinano; fini 
materiali le danno dinamismo e spiegazione; un criterio mate- 
rialistico serve per giudicarla. Si capisce che in questa prospettiva 
il concetto di civiltà non può che riflettere l’impostazione mate- 
rialistica della storia e rappresentarla come regno dell’economia 
e della tecnica, come teatro della grande lotta dei fattori economici 
e anzi, parlando propriamente di civiltà, come meta da raggiun- 
gere magari oltre la lotta e attraverso la lotta, attraverso la ri- 
voluzione e la dittatura, la persecuzione e la strage, e cioè il pa- 
radiso terrestre comunista, dove regnerà giustizia collaborazione 
e pace. 

Ma questo concetto al quale i comunisti pretendono dare una 
inquadratura scientifica è tutt'altro che specifico del marxismo. 
Esso è proprio di tutte le forme di materialismo e di industria- 
lismo moderno, che hanno dato più importanza alla organizza- 
zione che alla ragione, alla tecnica che allo spirito. Si è così col- 
tivato un concetto di civiltà, o meglio di «civilizzazione », come 
fioritura di valori economici e tecnici, organizzativi e sociali, come 
alto grado di sviluppo delle strutture, come perfezione dei servizi, 
dei comforts, dei mezzi di lavoro e di vita sociale. Ma si negava, 
o non si pensava, che l’architettura sociale anche più perfetta dal 
punto di vista tecnico, deve nascere da un’idea e vibrarne, deve 
tradurne in forme pratiche, concrete, sociali il potenziale spiri- 
tuale. Si pretese avere una civiltà senza darle un’anima, e fu un 
non senso storico. Noi sappiamo che-la civiltà nasce dall’uomo, è 
per l’uomo, e quindi deve avere le dimensioni dell’uomo; dunque 
deve essere una civiltà profonda e sublime, cioè nascente dal pro- 
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fondo dell’uomo e orientata verticalmente all’eccelso che è la meta 
dell’uomo, cioè Dio. 

Vi è uno «spirito » della civiltà, dunque, che è dato dal rife- 
rimento a un Principio trascendente, conosciuto e riconosciuto, 
fedelmente servito. È un’improntazione data alla civiltà dallo stesso 
spirito dell’uomo. Ora l’uomo non si spiega, non consiste sul piano 
ontologico, non può vivere e realizzare la perfezione sul piano 
psicologico-etico, se non nel riferimento a Dio, che non elide l’u- 
mano, non gli toglie consistenza e autonomia, anzi fonda questa 
autonomia, ma tutto finalizza e domina con scettro di re e attira 
con cuore di Padre. Dice la Scrittura che « universa propter se- 
metipsum operatus est Dominus» (1). Dio ha fatto convergere 


| tutta la creazione verso se stesso ». « Ex quo omnia, et nos in 


ipsum » (2). «In laudem gloriae gratiae suae » (3). Vocazione del- 
l’uomo allora è adeguarsi al finalismo teocentrico del creato e 
cantare la gloria di Dio. 

Bisogna oggi sentirlo questo canto della gloria di Dio, che 
deve salire da tutte le cose, non solo dai cieli e dalla terra, dal 
mare e dagli abissi e dalle stelle, ma da tutto: incudini, alti forni, 
falci e martelli, poste e telegrafi, radio e televisione. Tutto deve 
cantare la gloria di Dio, nella misura in cui è toccato dall’uomo: 
«Sive manducatis, sive bibitis, sive aliud quid facitis, omnia in 
gloriam Dei facite » (4); qualunque cosa facciate, o mangiate o 
beviate o qualunque altra cosa operiate, nel regno dell’arte, della 
tecnica, della economia, della scienza in tutte le sue espressioni 
e applicazioni, tutto fate per la gloria di Dio. 

È chiaro dunque che se la civiltà è e deve essere conforme 
all'uomo, allo spirito dell’uomo, in essa devono prevalere i valori 
religiosi. Essi, almeno come espressione della natura umana, sono 
il culmine della civiltà; lo sono in quanto l’uomo e anzi la persona 
umana è al centro e al vertice della civiltà che tutta deve tendere 
a produrre la perfezione umana integrale, nella quale è una ge- 
rarchia di elementi, e gli elementi supremi sono la contempla- 
zione e la preghiera. Dice San Tommaso: tutto nella vita sociale, 
tutto nello sviluppo culturale, anche tecnico e artistico, anche so- 
ciale e politico, deve tendere a questo, all’atto, meraviglioso nella 


(1) Prov. 16, 4. 
(2) I Cor., 8, 6. 
(3) Ef. 1, 6. 

(4) I Cor., 10, 31. 
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sua augusta solitudine, con cui l’uomo contempla e prega Dio (5). 
La civiltà deve convergere nella contemplazione e nella preghiera 
dei singoli, i quali si uniscono così per dare a Dio un omaggio 
corale, e questo coro, che nella Chiesa Cattolica si concreta nella 
liturgia, è la suprema espressione della socialità, l’anima della ci- 
viltà. Anche nella religione soprannaturale, il Cristianesimo, che 
trascende di per sè la sfera della civiltà, sono assunti i valori della 
religione naturale, l’ansia e l’azione dell’uomo, la sua pietà, la sua 
parola, il suo cuore, per integrare tutti questi valori di ordine na- 
turale, tutte queste realtà terrestri, in una sintesi superiore. La 
civiltà allora tende, si direbbe quasi costituzionalmente, a dare 
se stessa al Cristianesimo, ad aprirsi, a servire la persona umana 
che nel Cristianesimo trova l’unione col suo Dio e vive di Lui 
nella Grazia, e con le altre persone si compagina in una famiglia 
sola, quella di Dio, in un corpo solo, mistico, quello di Cristo. 

Dunque la civiltà ha un senso finalistico, divino, teocentrico, 
come lo ha l’uomo; deve servire l’uomo nel raggiungimento della 
sua vocazione; è dell’uomo, dell’uomo religioso, che vive e deve 
vivere solo a solo con Dio nell’espressione più alta del suo essere; 
è l’uomo dunque che la impronta di sè, sicchè in essa quasi si ri- 
percuote la sua vita d’unione con Dio, l’interiorità, la preghiera. 
La civiltà nasce dalla vita interiore ed è fatta per la vita interiore. 
Attraverso la sua conformazione allo spirito dell’uomo, si conforma 
allo Spirito di Dio, di cui quello dell’uomo è immagine. 

Ecco perchè si può parlare di uno spirito della civiltà. 


E Maria chi è? 

Maria, la Vergine Immacolata, brilla sulla civiltà come una 
stella. Anzi la esprime in sè nel modo più alto. Infine è Colei che 
più l’arricchisce, che più le dà dinamismo e forza d’ascesa. L’ Im- 
macolata infatti è la creatura tutta interiore, il non plus ultra 
della spiritualità nel mondo delle semplici creature, Colei che ha 
raggiunto nella Grazia la più alta unione con Dio, e ha fatto in 
sè la semplicità, la chiarezza, la verità. Basta leggere il « Magni- 
ficat» per capire l’anima di Maria. 

«Respexit humilitatem ancillae suae »: « Ha guardato la mia 
bassa condizione »; ecco la scoperta di sè e la semplificazione in- 
teriore portata al massimo. 


(5) Cfr. III S. D. 35, q. 1, a. 3, sol. 3; II-II, q. 182, a. 1, ad 2. 
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« Fecit mihi magna qui potens est»: «Ha fatto grandi cose 
in me»; ed ecco io sono al centro dell’universo e tutte le età mi 
chiameranno beata: e il piano divino (che Maria chiama « Mise- 
ricordia »), il programma divino di salvezza nel suo svolgersi di- 
penderà da me, e convergerà in me come in Cristo, e sarà un canto 
di gloria a Dio in Cristo e un’esaltazione della mia beatitudine. 
Intuizione della storia e teologia della storia da parte di Maria. 

Nella sua persona questa Vergine, che è al centro del piano 
universale di Dio, esalta al massimo i valori della interiorità, della 
contemplazione, della preghiera. È dunque al vertice della civiltà, 
come fonte di una spiritualità della civiltà; dico che è al vertice 
della civiltà perchè la civiltà è dell’uomo, dell’uomo puro, non 
dell’uomo-Dio; è dell’uomo che cerca Dio, e che si unisce a Dio 
come a un Qualcuno che è al di sopra di lui. Gesù Cristo come 
Persona è al di sopra della civiltà; anche se nella natura umana 
realizza una perfezione umana eminente, resta al di là dei confini 
della civiltà come «Io». L’«Io» di Maria appartiene comple- 
tamente alla nostra razza, alla nostra condizione d’uomini e dunque 
Maria è nella civiltà, è la regina della civiltà, per le ragioni che 
ho detto. 


Ma questa affermazione ha un significato storico che merita 
di essere indagato. Nel tutto dell’economia divina, in questa « Mi- 
sericordia » eterna di Dio, in questo programma che abbraccia 
lo svolgimento dell’ordine soprannaturale lungo tutta la storia e 
che è incentrato in Cristo, nessuno ha valore solo come elemento 
isolato; nell’ isolamento uno potrebbe avere un certo valore di 
esemplarità, se mai, ma non attuerebbe quei rapporti più profondi, 
quei legami più intimi che Dio ha voluto nel suo piano creativo 
che fà convergere tutti e tutto in Cristo e che quindi lega tutti 
tra di loro. Cristo è al centro della storia in quella che San Paolo 
chiama « pienezza dei tempi » (6), tutto gravita verso di Lui e si 
irradia da Lui. Anche le civiltà si muovono secondo il piano che 
si incentra in Lui. A noi sfuggono molte cose. Noi non vediamo 
certi sviluppi e certi passaggi da tempo a tempo e da civiltà a 
civiltà, ossia tra le varie sistemazioni storiche di questo stato di 
perfezione sociale dell’uomo, che genericamente si chiama civiltà. 

Ma nel piano di Dio tutto risponde ad una concezione uni- 


(6) Gal. IV, 4. 
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taria contemplata nel Verbo «per quem omnia facta sunt»: il 
Verbo eterno che si incarna, ed è Cristo, punto di collegamento di 
tutte le cose « quae in coelis, et quae in terris sunt in Ipso » (7). 

Ora San Tommaso concepisce la storia in senso unitario, con 
una visione geniale che meriterebbe di essere sviluppata. Egli ne 
dà solo le grandi linee. Fornisce come il quadro e le basi per una 
teologia della storia quale si è svolta prima e dopo l’ Incarnazione. 

Prima dell’ Incarnazione la storia è per San Tommaso tutto un 
processo di sviluppo dall’imperfetto al perfetto, che del resto ri- 
sponde al concetto di San Paolo: « non prius quod spiritale est, sed 
quod animale » (8): prima gli elementi terreni, naturali, dell’or- 
dine universale, e poi questa infusione di spiritualità e questo pas- 
saggio dall’imperfetto al perfetto sotto la guida di una meravigliosa 
pedagogia divina. 

Dopo l’ Incarnazione vi è un processo di irradiazione della per- 
fezione piena che si è manifestata con l’ingresso del Verbo nella 
storia, per essere Egli stesso causa di perfezione a tutti: « de ple- 
nitudine ejus omnes nos accepimus », tutti abbiamo ricevuto e ri- 
ceviamo lungo la storia dalla sua pienezza (9). Il tempo che va 
dall’ Incarnazione alla Parusia è il tempo di questa irradiazione, 
di questa causalità di grazia. Così vede la storia San Tommaso, 
proprio all’inizio del trattato dell’ Incarnazione (10). Ebbene, l’Im- 
macolata, ossia la Tutta Santa, s’'innalza su questa duplice fase 
nella storia, prima e dopo l’ Incarnazione, come Colei che più attua 
in sè la pienezza del dono di Cristo, che meglio lo prepara, meglio 
in sè lo vive e da sè agli altri lo espande. Colei dunque che meglio 
in sè possiede lo «spirito » della civiltà cristiana. 


La Vergine Immacolata e il mondo antico. 

Vediamola questa Vergine splendente di immacolatezza nei 
due momenti suddetti della storia. 

Prima di Cristo è un tempo di attesa, di preparazione e di 
speranza per l’umanità. La storia chiama Cristo e a Lui converge. 
Tutti i popoli lo chiamano. Non conoscono il suo. volto, il suo 
nome, ma lo chiamano perchè chiamano salvezza, invocano una 
mano dall’alto. Il popolo ebraico, per vocazione divina e per mo- 


(7) Ef. 1, 10. 

(8) I Cor., 15, 46. 

(9) Gv. 1, 16. 

(10) Cfr. III, q. 1, aa. 5-6. 
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vimento dato da capi e da profeti alla sua storia, meglio esprime 
in sè questa convergenza verso Cristo; che anzi è in esso esplicita, 
consapevole, certa: «veni, ut salvos facias nos» (11); «rorate 
coeli desuper et nubes plunat justum » (12). È l’invocazione e la 
fede al Cristo venturo. 

Maria in questo tempo che precede il primo avvento di Cri- 
sto, è il punto culminante di tutta la storia antica, la perfezione 
suprema di tutto il Vecchio Testamento, Colei in cui convergono 
tutte le aspettazioni, le ispirazioni, le grazie antiche. Essa tutto 
raccoglie in sè, e nel suo spirito con aspirazione perfetta lo esalta, 
completando l’opera svolta con tanta pazienza dalla pedagogia di- 
vina nei secoli e nei millenni: Fiore di Israele e di tutta l’uma- 
nità, « gloria Jerusalem, laetitia Israel, honorificentia populi no- 
stri ». 

Giustamente, come dice il Danielou, in armonia con la tradi- 
zione cristiana, le vengono applicate le lodi con cui il Vecchio 
Testamento celebra le grandi donne dell’antichità: Rebecca, Sara, 
Ruth, Ester, Giuditta. In Maria rivive l’anima di quelle donne e 
l’anima di tutto il popolo del Vecchio Testamento. Per questo è 
salutata Regina dei Patriarchi e dei Profeti. Essa esprime in sè 
in modo perfetto l’anima antica, ne compie l’aspirazione, dà corpo 
alle figure, congiunge la storia antica a Cristo. Non solo fisiolo- 
gicamente, per così dire, perchè lo dà alla luce in quella razza, 
ma misticamente, per la sua piena partecipazione alla sua santità. 

Notate che tutta l’antichità è tenuta unita a Dio attraverso 
il popolo di Israele, e Israele è tenuto unito a Dio attraverso la 
aspettazione di Cristo. Ma tra Israele e Cristo c'è Maria, che quindi 
è la mediatrice del passaggio della storia antica a Cristo, a Dio. 

Per quali elementi l’Antico viene completato e perfezionato 
in Maria e passa, attraverso di Lei, nel Nuovo, nella pienezza di 
Cristo; per quali motivi abbiamo potuto fare le precedenti affer- 
mazioni? Anche qui torniamo a San Tommaso. Nella sua teologia 


della storia egli concepisce le cose così: Dio, come un pedagogo, 


prepara il popolo antico alla perfezione della nuova legge di Cri- 
sto. A quel popolo, anzi a quei popoli ancora grossolani e duri, 
bisognava dare una educazione che li preparasse al passaggio al 
nuovo ordine inaugurato da Cristo (13). La Legge Vecchia, dice 


(11) Salm. 79, 3. 
(12) Is. 45, 8. 
(13) Cfr. I-II, q. 106, a. 3. 
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San Paolo, era «quasi paedagogus puerorum »; un pedagogo dei 
bambini, dei fanciulli. La Legge Nuova è «lex perfectionis, lex 
caritatis » (14); siamo nel tempo della perfezione: «cum venerit 
quod perfectum est », quando viene ciò che è perfetto. 

a) Anzitutto, per preparare questo passaggio, per far sì che 
il Vecchio si incontrasse col Nuovo e si aprisse al Nuovo, era ne- 
cessario affermare il vero senso di Dio: che ci fosse una visione 
spirituale della religione e di Dio, che non ci fosse solo un Dio 
antropomorfico, ossia con fattezze d’uomo, o una divinizzazione di 
creature che spaventano o suscitano ammirazione, ma ci fosse 
la scoperta dell’essere metafisico di Dio, della sua trascendente 
spiritualità. 

La storia di Israele è tutta una lotta tra gli idoli grossolani 
e il vero Dio. C’è un popolo che oscilla, che a volte, come lamenta 
Ezechiele (16, 15 ss.), si prostituisce agli idoli, e Dio poi lo riscatta 
e lo riconduce a sè. È tutta una storia interpretata magnificamente 
con parole di amore dal Cantico dei Cantici: Dio vuole essere 
unico sposo di questo popolo, che è come la Sposa scelta da Lui 
stesso e che Egli cerca, attira e riattira, finchè venga il momento 
del vero matrimonio spirituale tra Dio ed il suo popolo. 

Maria è al massimo della finezza spirituale. Realizza in sè non 
la lettera ma lo spirito della legge antica, nella sua luce interiore, 
nel suo sguardo fisso su Dio. È la Vergine consacrata a Lui come 
sposa che realizza in sè Ia vocazione del popolo di Israele ad essere 
la sposa di Dio. È la Vergine umile come ancella dinnanzi a Dio; 
Colei che capisce la sua bassezza, il suo nulla dinnanzi al Tutto 
di Dio. È la Vergine ubbidiente e fedele, la vita della quale è 
tutta sintetizzata in quel fiat dell’ Incarnazione. È la Vergine oran- 
te, anzi cantante e forse danzante dinnanzi a Dio. Nel canto del 
« Magnificat » Maria sembra realizzare in sè le parole della Sa- 
pienza che si contempla come in un gioco di fanciulla dinnanzi 
allo sguardo dell’ Eterno (15). Maria canta, prega, giubila come in 
un canto nuziale nel suo « Magnificat », che insublima il Cantico 
dei Cantici, è il non plus ultra della spiritualità. L'educazione del 
popolo svolta nell'Antico Testamento viene così condotta a ter- 
mine in Maria. Quando spunta Maria sulla nostra terra, ormai 
«vox turturis audita est in terra nostra » (16). Lo sposo ormai 


(14) Cfr. I-II, q. 107, a. 1; Gal. 3, 24. 
(15) Prov. 8, 30. 
(16) Cant. 2, 2. 
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può venire perchè c’è la sposa degna di Lui; Colei che esprime in 
sè la vocazione di tutto il popolo di Israele a diventare sposa di 
Dio nella spiritualità. 

b) San Tommaso nota pure che a quel popolo antico, mancando 
questa grazia spirituale, ossia questo senso fine di Dio, mancava 
anche il senso dei veri beni messianici; la partecipazione della 
vita divina all’umanità, nella grazia. Esso aspettava cose terrene 
da Dio e così interpretava l’èra del Messia; pochi sfuggirono a 
questa trasposizione sorprendente del senso messianico: ricchez- 
ze, onori, fama, vittoria, terra promessa, greggi (terram fluentem 
lac et mel)! Latte e miele in abbondanza era l’ideale di quel po- 
polo prevalentemente dedito alla pastorizia. Dio stesso, che prende 
l’uomo così com'è (e dovremmo ricordarcelo sempre, che Egli ci 
prende così come siamo; siamo noi che non vogliamo prenderci 
come siamo, gli uni con gli altri!), Dio che prende l’uomo così 
com’è, si adatta alla sua imperfezione, all’imperfezione di quel 
popolo, e lo attira e lo conduce a sè con promesse anche terrene, 
gli dà anche molti beni terreni; ma insieme lo educa al sacri- 
ficio, alla rinuncia, al dolore, perchè innalzi la sua mente ai veri 
beni messianici. Si ricordi il sacrificio di Abramo, all’inizio della 
storia del popolo ebraico; la storia di Giobbe, l’uomo che non ha 
meritato la pena, ma la soffre e sa che c’è un piano di Dio che 
si svolge, e se domanda qualche perchè, si sente rispondere: Stolto, 
come puoi domandare tu dei perchè a Colui che fa tutto muovere 
e che tutto conduce? Allora accetta il piano divino e lo adora. E 
così le persecuzioni e l’esilio del popolo ebraico: è già il mistero 
della Croce, come dice il Danielou, che agisce nella storia, è una 
educazione al culto dei veri valori che sono trascendenti e non 
di ordine terreno. 

Quel popolo fu duro di udito e di testa; anche ai tempi di 
Cristo i più di quel popolo non lo capirono; i suoi stessi seguaci 
attendevano posti a destra e a sinistra di Lui nel suo regno, e 
anche dopo l’Ascensione alcuni tra i suoi. più intimi gli chiesero 
quando avrebbe restaurato il regno di Israele (17). 

Maria no. Essa ha il vero senso del regno di Dio. L'Angelo 
dell’Annunciazione le dice che verrà il restauratore del regno di 
Davide, ma essa capisce che non si tratta di una realtà temporale. 
Essa è la piena di grazia, vive di grazia, vuole la grazia. E l’an- 


(17) Atti, 1, 6. 
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nuncio della spada datole da Simeone affina ancora più questo 
suo senso della trascendenza del regno messianico, non le permette 
di ingannarsi. Essa è gratia plena perchè ha trovato Dio nella 
interiorità e nella spiritualità. Dall’interiorità dove vive con Dio 
sorge il Magnificat. E quando accanto alla Croce Essa pure compie 
il sacrificio, capisce che quella è la suprema scelta dei beni dello 
spirito e la fa con pienezza di amore. Essa veramente appartiene 
a coloro (ed è la prima di tutti) di cui dice San Tommaso: «Fuerunt 
aliqui in statu Veteris Testamenti habentes caritatem et gratiam 
Spiritus Sancti, qui principaliter expectabant promissiones spiri- 
tuales et aeternas, et secundum hoc pertinebant ad legem no- 
vam » (18). È la prima di quegli « alcuni », gruppo più o meno 
piccolo, che già nel Vecchio Testamento, avendo la carità e la. 
grazia dello Spirito Santo, aspettavano dal Messia principalmente 
l'adempimento di promesse spirituali ed eterne e non dei beni e 
dei regni terreni, e perciò già appartenevano al Nuovo Testamen- 
to. Maria è come al punto di passaggio. Non è sotto la legge antica 
nel senso dell’aspettazione di cose terrene, anche se vi appartiene 
almeno per una parte della sua vita, dal punto di vista della storia. 

Perciò non appartiene alla legge del Timore, che è il Vecchio 
Testamento, ma alla legge dell'Amore, dove si agisce non per la 
minaccia di pene terrene, non per la gola di beni terreni, ma 
come dice San Tommaso, per un principio interiore che fa cercare 
le cose spirituali, oggetto della carità, non come cose estranee ma 
come cose proprie, perchè verso di esse c’è una inclinazione in- 
teriore dell’uomo (19). Pienezza della carità in Maria e quindi 
pienezza di appartenenza, in Lei, alla Nuova Legge, legge di amore. 

c) Infine il popolo antico veniva educato da Dio al senso del- 
l’universalità; Dio doveva essere scoperto sempre più e sempre 
meglio come un Dio di tutti, non solo di un popolo, contro il senso 
nazionalistico e razzistico ebraico. C'era della difficoltà a capire, 
per quel popolo, come ci sarebbe stata per qualunque popolo, e 
c'è ancora oggi. Quel popolo aveva un disprezzo e quasi un senso 
di sufficienza, di superiorità, riguardo agli altri popoli, credeva 
di essere il popolo eletto e dominare gli altri popoli sul piano della 
terrenità; ma Dio insisteva e diceva: il regno di Dio si estenderà 
da un capo all’altro della terra e al centro di quel regno sarà of- 
ferta un’oblazione monda che non sarà quella del vostro sacer- 


(18) I-II, q. 107, a. 1, ad 2. 
(19) Ib. 
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dozio, sarà un’oblazione offerta da tutti; non ci sarà più il tempio 
di Gerusalemme o di qualche altra località, ci sarà l’adorazione 
di Dio da parte di tutti in spirito e verità (20). 

Israele ritiene che gli tocchi una primogenitura anche in que- 
sto regno spirituale, tanto che alcuni dei primi cristiani, convertiti 
dall’ebraismo, pretendevano che i gentili prima si convertissero 
all’ebraismo, e poi diventassero cristiani (21). E ci fu la grande 
lotta ingaggiata e condotta da San Paolo per liberare fin da prin- 
cipio il Cristianesimo da questa schiavitù all’antica legge, diven- 
tata legge di morte. 

Maria, nel suo spirito aperto, certo pensava come San Paolo, 
perchè aveva la pienezza della Grazia e della spiritualità, era la 
Madre universale, si allargava con la sua azione a tutto il mondo, 
era Mediatrice di una Grazia che cerca gli uomini, non perchè 
Ebrei o Gentili, non perchè liberi o schiavi, non perchè apparte- 
nenti a un continente o all’altro, ma cerca gli uomini perchè uo- 
mini, perchè creature che essendo spirituali sono capaci di Dio; 
e nel Magnificat Essa cantava questa gloria di Dio e sua che si 
sarebbe estesa di generazione in generazione, con un senso di uni- 
versalità nel tempo, e parlava di quel seme di Abramo che già 
secondo le predizioni dei Patriarchi e dei Profeti, nell'Antico Te- 
stamento, doveva moltiplicarsi come le stelle del cielo, come la 
sabbia sulla riva del mare: c’era incluso, in quelle predizioni, il 
senso dell’universalità, non solo geografica, ma spirituale. Così 
Maria pone fine al Vecchio Testamento, alla legge che riguarda 
un popolo, e dà inizio alla legge che riguarda e abbraccia tutti i 
popoli. Questo passaggio avviene in Lei poichè il Nuovo Testa- 
mento è inaugurato in Lei: nel suo seno, ma anche nella sua 
mente e nel suo cuore. Essa è come la cerniera d’oro fra i due 
Testamenti. Essa ne attua in sè la saldatura: è dunque Lei, che, 
regina della storia antica, l’apre all'avvento di Cristo e la mette 
in mano a Lui. 


La Vergine Immacolata e lo spirito della civiltà cristiana. 

Dopo Cristo, si ha lo sviluppo della perfezione, della grazia 
dell’ Incarnazione e la sua applicazione a tutti, agli individui e ai 
popoli. È sempre un nuovo avvento di Cristo, in ogni anima e 
nella comunità delle anime. Aspettano Cristo molti individui, 
aspettano Cristo i popoli, lo aspetta anche la Chiesa, perchè Cri- 


(20) Cfr. Mal. 1, 11; Gu. 4, 23. 
(21) Cfr. Atti, 15, 1 ss. 
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sto, già venuto nell’ Incarnazione, deve ritornare a portare la pie- 
| nezza, quando conchiuderà questo processo di sviluppo della per- 
fezione dell’ Incarnazione, nella seconda e ultima pienezza, nella 
conclusione della storia. 

Si tratta di aprire l’anima a questa venuta spirituale di Cri- 
sto, conoscendolo, diventando cristiani, conformandosi, come cri- 
stiani, quanto più è possibile, a Cristo. E Maria, che ha dato Gesù 
al mondo nell’ Incarnazione, lo dà alle anime e ai popoli nella con- 
versione e nella vita cristiana, che è una irradiazione dell’ Incar- 
nazione. 

È una verità che si può dire di certezza quasi dogmatica, quella 
della mediazione universale di Maria nella dispensazione delle 
grazie. Esse son date agli individui; ma la vita di grazia degli in- 
dividui si estrinseca, crea dei gruppi di individui, crea delle comu- 
nità, dei popoli cristiani. La Vergine che dispensa tutte le grazie, è 
anche ai popoli mediatrice dello spirito della civiltà; e sembra 


che in questa sua azione abbia la funzione specifica di aprire l’a- 


nima degli individui e l’anima dei popoli alla grazia di Cristo. 


Scolasticamente si direbbe che la sua è un’azione previa, una” 


creazione di disposizioni. Per qualche cosa è madre; il suo è come 
un tocco di mano materna, che agisce senza urtare, che apre le 
anime quasi per un movimento spontaneo, reso più facile dalla 
sua tenerezza. 

Per quello che riguarda i popoli se ne hanno anche alcuni 
segni. L’ Islam, per esempio, questo grande gruppo etnico e reli- 
gioso estraneo al Cristianesimo, rifiuta Cristo come Dio, solo lo 
venera come un maestro, un profeta; ma ha un culto specialissimo 
per Maria, la esalta, la canta con qualche lode che sembra rag- 
giungere qualcosa della squisitezza della devozione mariana dei 
cristiani. È un tocco di Maria sull’anima dell’ Islam, è una pre- 
parazione al Cristianesimo. 

L’ India ha il culto delle vergini, quasi per una intuizione lon- 
tana, confusa, imprecisa, quasi per una preparazione di quello che 
saprà e sarà domani, quando attraverso il mistero di Maria, si con- 
vertirà al Cristianesimo. 

La Cina, col senso radicatissimo della famiglia che è in tutta 
la sua cultura, in tutta la sua civiltà, ha il culto della madre, che 
predomina nella famiglia cinese. Intuizione di una realtà oscura 
che è al di là della comprensione della Cina non cristiana, ma 
che prepara delle strade. 
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Il mondo dell’incredulità, dell’ateismo, o meglio dell’apostasia, 
il mondo che è anche qui tra di noi, ha perso quasi tutto del Cri- 
stianesimo, ma una cosa rimane: Maria. Bestemmiamo, ma diffi- 
cilmente la bestemmia tocca la Madonna. Spesso anzi questa gente 
a Lei ancora si inchina! 

Tutto questo, che è un dato di fatto, un risultato di indagini 
ed esperienze storiche, e cronaca quotidiana, si inquadra in quella 
teoria tomista sulla economia della grazia, che ci fornisce un nuovo 
elemento per l’interpretazione della storia. Dice San Tommaso 
che Cristo, capo dell’ ordine della grazia, fonte e centro della 
perfezione universale, è Colui che in sè porta tutta la grazia, 
ne possiede la pienezza, e a tutti ne dà, unendoli a sè in unità 
vitale (22). Nella misura della vicinanza a Lui, si ha più o meno 
partecipazione a quest’acqua della grazia che da Lui sgorga come 
da fonte. Coloro che più furono vicini alla sua Umanità, rice- 
vettero da questa fonte con maggiore abbondanza, così che quel 
periodo storico che si incentra nel fatto dell’ Incarnazione è 
quello che conosce una maggiore grazia: per parlare ‘con me- 
tafore quantitative, di cui non si può fare a meno, è quello che 
ha una maggiore quantità di grazia per rapporto a tutte le età. 
È una applicazione della teoria generale secondo la quale chi è 
più vicino a un principio ne riceve di più la perfezione e la virtù. 
Perciò gli Apostoli ebbero la grazia in quantità maggiore di tutti 
quelli che vennero dopo, perchè ebbero, come dice San Paolo, 
le « primizie dello Spirito » (23). 

Maria certo è la prima partecipe di questa pienezza di grazia 
che è in Cristo. Lo dice l'Angelo anche a Lei: Gratia plena. Essa 
appartiene all’ordine ipostatico nel quale si realizza la pienezza 
di grazia di Cristo, ed essendo così vicina a Cristo come madre, 
è la prima a parteciparne la grazia. Essa dà vita al Capo del Corpo 
Mistico, che è una comunità di grazia: e per la sua mediazione, 
la vita si trasmette dal Capo a tutto il Corpo: perciò Essa pos- 
siede la grazia in pienezza. Come in Cristo c'è una grazia del- 
l'unione, — ossia dell’unione della natura umana alla Persona 
divina, dell’unione ipostatica, — dalla quale rampolla la sua grazia 
personale, che si irradia poi in questa comunità di grazia, o Corpo 
Mistico, come grazia, si direbbe, sociale, grazia di un Capo che 


(22) Cfr. III, q. 7, aa. 9-10; q. 8, a. 5. 
(23) Rom., 8, 28. Cfr. I-II, lO taniA: 
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ne dà a tutte le membra del Corpo (24); così si potrebbe dire di 
Maria, che ha in sè la grazia della Maternità divina, la quale im- 
porta in Lei una pienezza di grazia personale, nella sua santifi- 
cazione, e in ordine alla sua missione totale, in ordine a questa 
comunità che è il Cristo integrale che Essa pur coopera a rea- 
lizzare nel mondo, espande la sua grazia — nel modo misterioso 
che è proprio dell’« espansione » di una realtà spirituale — espande 
la sua grazia nel mondo, e quindi è madre spirituale di tutti, madre 
universale, madre di tutte le grazie che toccano lo spirito umano, 
anche quando lo spirito umano esprime e impronta di sè una 
civiltà. 

Vita interiore, contemplazione, spiritualità dell’azione, carità 
e giustizia e le altre virtù architettoniche della vita sociale, ven- 
gono da Lei, come da Ministra dell’irradiazione della grazia del 
Cristo, capo del Corpo Mistico. La civiltà dunque nella sua con- 
vergenza finalistica riceve movimento e dinamismo da lei; nei 
valori più alti e profondi, che la producono, sostanziano e alimen- 
tano, è un dono suo. 

Qui bisogna ancora ricordare un altro principio fondamentale 
di San Tommaso, e cioè che senza la grazia, senza questo intervento 
divino nella nostra vita, non si fa tutto il bene, nemmeno di ordine 
naturale, quindi non si dà essere a una civiltà integrale, che cioè 
sia civiltà dell’uomo. Si potrà attuare una civiltà della tecnica, 
una civiltà che ha un profilo soltanto esteriore, ma non si rea- 
lizza una civiltà impregnata di valori etici. Dice San Tommaso che 
senza la grazia si attuano certi valori che noi diremmo appunto 
dalla tecnica, per esempio fabbricar case e piantar vigne (25). 
Parole testuali. Manca però il valore etico che dà pienezza umana 
a tutto il complesso dei valori della scienza, della tecnica, del- 
l’arte, della organizzazione sociale. Non è questo forse lo stato 
della civiltà moderna? C’è stata una civiltà della tecnica, che ha 
voluto essere una civiltà senza grazia nella sua fondamentale im- 
postazione antropocentrica e naturalistica. Ma abbiamo visto la 
tecnica diventar disumana e travolgere l’edificio che si era pre- 
teso di costruire fondandosi solo sui suoi valori. 

La civiltà cristiana è la perfezione dei valori umani e delle 
realtà terrestri, in un ordine terreno, ma dotato di un’anima ce- 
leste, data dai cristiani che vivono in grazia e irradiano grazia 


(2) Gfr. OLII. 8, Aso. 
(25) Cfr. I-II, q. 109, a.2. 
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nell’azione. Maria è la Mediatrice di questa grazia che tende a 
dare un valore etico, a dare un’anima alla civiltà. È la Mediatrice 
della grazia che può ricostruire anche quest’ordine che ci si è 
dissolto tra le mani, e in questo realizzare la sua maternità, la 
sua regalità sulla nostra civiltà. 

Apriranno, gli uomini, gli spazi del loro spirito e del loro 
mondo alla sua azione? Alcuni segni lo fanno sperare. Ma quello 
che sarà domani è il Mistero di Dio. Consola però sapere che le 
chiavi del Mistero sono nelle mani di Maria. 


RaArMoNDO SPIAZZI O. P. 


ENMEISS TINTA CONCEZIONE 
NIEGECeSsRebE 


L'artista è un essere che nel mondo del suo spirito crea le più 
belle armonie spaziali, cromatiche e melodiche, per impreziosire 
più ancora quel museo di divine meraviglie che è l’universo. L’ar- 
tista, come tale, è l’essere che, nel mondo naturale, più di ogni 
altro è simile a Dio, creatore del cielo, della terra e di tutte le 
cose che in essi sono. L’artista può dirsi perciò, in certo qual modo, 
creatore (1). Non per nulla S. Tommaso d’Aquino quando vuole 
spiegare l’attività di Dio ad extra, cioè quando vuole farci capire 
qualcosa dell’attività di Dio nei riguardi del mondo da lui creato, 
conservato, governato e condotto alla sua ultima perfezione, ri- 
corre sempre all’analogia dell’artista, basandosi su questo preciso 
rapporto: « Dio sta a tutto il mondo creato come l'artista sta alla 
sua opera » (2). 

Orbene come Dio, sommo artista, ha compiuto il suo capola- 
voro nella persona della Vergine Maria, riassumendo in lei, con 
perfetta sintesi d’ordine e di armonia (3), tutte le grazie e i doni 
della bellezza fisica, morale, spirituale e soprannaturale, tanto da 


(1) Da un punto di vista teologico l’espressione è impropria, perchè la creazione 
è attività esclusiva di Dio. Infatti comportando essa la produzione dell’essere « sim- 
pliciter » dal nulla (ex nihilo sui et subiecti) richiede nell’agente un potere infinito 
sull’essere in sè, potere che l’artista umano, come ente per partecipazione e quindi 
limitato nell’essere e nell’agire, non può assolutamente avere, neppure « vialiter » come 
strumento di creazione nelle mani di Dio. Tuttavia comunemente ci serviamo del vo- 
cabolo creare per esprimere quel qualcosa di meraviglioso e misterioso che è l’attività 
artistica umana. Cfr..S. Th., I, q. 45, a. 5, co. 

(2) « Sicut autem comparantur artificialia ad artem humanam, ita comparantur 
omnia naturalia ad artem divinam »: S. Th., I-II, q. 13, a. 2, ad 3. Questo rapporto 
è un vero tema dominante in tutta la teologia tomista dell’attività ad extra di Dio. 
Girdl'Perilher.. 6,3, 0 8, ePhys., II, 14, n. 8s0Melag Xy6230 11195930 1D SII 20901 
Posts, 16; ad 5; Quodl., VIU, I, d, co.; 1 Serntt.,, prol.;0I#Sentcd.X21,32;13, cos; I Sento 
20,12, 01% Co. IrSent., di. 18, 4,2, co.; IV. Sent, (dr 43:41, :d1l-3.tadl4; GC. Gent. 1, 018% 
GuaGents II, inez cib,024, finez iD., 205, C.lGentseli, 010050 0:01, I 13:18, 000,3 SA 010) 
TIA II, (COL; 9a Dix, 1,027, 1, ad. 35) 8 Il 41-WI3099 1, cos Pollt., IA. 

Questo rapporto d’analogia propria si fonda sul fatto che l’uomo è immagine di 
Dio, sua causa. E? immagine perchè ha una natura razionale, cioè formalmente dotata 
di intelletto e volontà, come è essenzialmente intelletto e volontà la natura divina. 
Pertanto anche le operazioni essenzialmente razionali dell’uomo, com?’è l’arte, sono 
analogamente simili alle operazioni divine. ; 

(3) R. Spiazzi, Teologia dell’ Immacolata, in Ecclesia, febbr. 1954, p. 61; L. Paz- 
zagLIA, Poesia dell’ Immacolata, Lice, Torino, 1953, p. 171. 
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renderla degna Madre del Figlio suo Unigenito; così tutti gli ar- 
tisti, ad imitazione di Dio, hanno cercato di realizzare nella figura 
della Madonna la più pura, la più bella, la più ricca espressione 
della loro arte. Noi possiamo osservare che dall’ignoto pittore che 
nel terzo secolo affrescava, per la prima volta, nel tufo delle cata- 
combe romane di Priscilla il volto della Vergine Madre di Dio 
fino agli artisti contemporanei, tutti i pittori, dai santi come il 
Beato Angelico ai sensitivi come il Caravaggio, dagli umani come 
il Perugino ai « divini» spagnoli, dagli aulici mosaicisti bizantini 
fino ai postimpressionisti dei nostri giorni come Matisse — proprio 
come Matisse, perchè questo maestro francese, giunto al termine 
della sua prodigiosa attività, nella cappella delle Domenicane di 
Vence, ha voluto esprimere nel modo più conveniente e più spi- 
rituale l’immagine della Madonna, servendosi di un solo purissimo 
tratto di segno nero, abolendo persino quel certo chè di materiale 
e d’impuro contenuto nel «suo» colore (4) — tutti gli artisti, 
ripeto, hanno riassunto in una Madonna le qualità migliori del 
loro spirito creativo. Questo perchè nella loro coscienza (5) in- 
tuirono che la Madre di Dio non poteva essere altro che Imma- 
colata, nel senso più comprensivo e positivo di questo termine, 
cioè senza macchia alcuna e piena di tutte le grazie. E nella sua 
raffigurazione non tanto hanno voluto eliminare i difetti della 
bellezza e della grazia terrena, quanto effigiare e riunire i doni 
più pregiati dell’arte e della bellezza increata. 

Il nostro assunto, però, non è quello di svolgere in modo ge- 
nerico il tema dell’Immacolata nell’arte, bensì quello di rispon- 
dere alla domanda: come hanno fatto gli artisti, pittori e scultori, 
a esprimere in termini figurativi il dogma dell’esenzione di Maria 
dalla macchia del peccato originale? 

Perchè il problema dell’arte in genere e dell’arte religiosa (6) 
in particolare consiste precisamente nel saper tradurre con figure; 


(4) Sulla cappella di Vence lo stesso Matisse scrive: « Cette oeuvre m’a demandé 
quatre ans d’un travail exclusif et assidu, et elle est le resultat de toute ma vie active. 
Je la considère malgré toutes ses imperfections comme mon chef-d’oeuvre ». L’Art 
Sacré - Vence - Juillet-aoùt 1951, p. 3-4. 

(5) Cfr. L. Pazzacria, Poesia dell’ Immacolata, cit., Pp. 39-46. 

(6) Per «religiosa » intendiamo quell’arte che tratta o svolge semplicemente un 
argomento religioso, senz’alcun fine ulteriore. In ciò si differenzia tanto dall’arte pro- 
fana, in ragione del suo contenuto, quanto dall’arte sacra, perchè questa di natura sua 
è in funzione del culto divino, stando alla precisa e comprensiva definizione contenuta 
nella nota «Istruzione sull’arte sacra della suprema S. Congr. del sant’Offizio »: « com- 
pito e fine dell’arte sacra, come indica la stessa sua qualifica, è di contribuire nel mi- 
glior modo al decoro della casa di Dio e di alimentare la fede e la pietà di coloro, 


che si raccolgono nel tempio per assistere agli uffici divini e implorare i celesti fa- 
vori ». A.A.S. 1952, p. 542. 
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esprimere in termini figurativi, metaforici o allegorici; manife- 
stare in materia sensibile figurata il concetto intellettuale, in modo 
tale che per essa l’osservatore sia posto nella possibilità di rag- 
giungere il concetto inteso dall’artista. 

Secondo la dottrina tomista il dinamismo dell’attività arti- 
stica, che con procedimento inverso alla conoscenza intellettuale, 
parte dal concetto mentale per giungere ad un oggetto esterno ai 
sensi (e per analogia, alla mente pensante nell’artefatto logico)(7), 
si svolge in questi tre momenti successivi. 

Nel primo l’artista, presupposta come condizione sine qua non 
la conoscenza di una determinata verità, assume quel concetto — 
termine del processo conoscitivo — come principio — idea infor- 
mante — della sua attività specifica (8). 

Segue, immediatamente, il momento peculiare e propriissimo 
dell’arte, il momento cruciale che, impegnando tutta la persona- 
lità dell’artista, ne rivela alfine le genuine e reali qualità. In que- 
sto momento egli deve trovare o creare un’immagine fantastica 
capace di accogliere e trasmettere, quasi adeguatamente, il vero 
contenuto nell’idea. In realtà si tratta di costringere negli angu- 
stissimi limiti di un'immagine espressiva materiale il valore spi- 
rituale dell’idea. Per tale impresa l’artista mobilita potenze e vir- 
tù: l’immaginativa fertile d’invenzioni e la memoria doviziosa di 
fantasmi; ii consiglio per esaminare e vagliare i vantaggi e gli 
svantaggi delle figure presentate in rapporto con la loro ultima 
funzione, e il giudizio. Nel giudizio definitivo, che l’intelletto pro- 
nuncia sulla maggiore idoneità di una figura nel confronto di tutte 
le altre, si consuma la sua personalità e la sua responsabilità (9). 

Perchè è in quel giudizio, autonomo e disinteressato, esclu- 
sivamente artistico, che l’autore dimostra il grado di acutezza della 
sua intelligenza nell’afferrare e comprendere la verità, la forza 
«creativa » o produttiva del suo ingegno nell’inventare immagini 
rappresentative, la chiarezza incisiva del suo intelletto nel giu- 
dicare la più adeguata tra tutte le immagini ritrovate e scelte. 
Con il giudizio l’artista appone la firma all’opera sua. 

La realizzazione dell’opera d’arte avviene nel terzo momento. 


(7) Cfr. S. Th., II-II, q. 47, a. 2, ad 3; vedi anche III, q. 57, a. 3, ad 3. Cfr. C. 
Gent, JI, 47, Did, An. i i 

(8) « Intellectum (= concetto oggettivo termine della cognizione) quo intelligens, 
aliquid operatur ». De Verit., IMI, 2, co., passim. 

(9) « Perfectio artis consistit in iudicando non autem in praecipiendo ». S. Th., 
U-II, q. 47, a. 8, co. 
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L’idea esemplare, il disegno mentale, insomma la forma artistica, 
guida e dirige l’intera attività esecutiva: le membra dell’artefice 
(strumenti congiunti) obbedienti ai suoi comandi, gli strumenti 
separati scelti e adatti alla materia esteriore da «trattare » per 
eliminarne le resistenze alla particolare forma da introdurre, la 
lavorazione medesima dal primo all’ultimo istante. Al termine 
dell’impresa, sulla materia tormentata e sofferta risplende la forma 
conclusa, similitudine riflessa dell’idea esemplare. Il fine è rag- 
giunto. Abbiamo l’opera d’arte. 

Dunque l’opera d’arte, che ammiriamo, è una rappresenta- 
zione materiale, simile all'idea (o causa esemplare), giudicata dal- 
l’autore, l’artista, come la più adatta a significare la verità che 
all’inizio ha inteso comunicare agli altri. 

Ora, come l’opera realizzata dipende dall’artista, così l’ar- 
tista, nella formazione della sua personalità e nell’elaborazione 
degli argomenti da svolgere, non è mai un autarchico autodidatta 
nel senso esclusivo dell’espressione, ma dipende secondo diversi 
rapporti dal tempo e dall'ambiente in cui si trova. Dipende, di- 
ciamo, perchè l’artista, di fatto, non è nè un profeta nè un inizia- 
tore, ma uno specchio sensibile e fedele che con chiarezza e, tal- 
volta pure, con crudezza riflette ed esprime il volto della società 
contemporanea. 

Per comprendere lo sviluppo storico dell’iconografia artistica 
dell’ Immacolata Concezione è interessante delimitare e precisare 
le suddette relazioni di dipendenza dell’artista, nei suoi tre mo- 
menti specifici, dalla cultura religiosa del suo tempo. Cosa che, 
dopo un breve accenno preliminare, faremo lungo il corso del 
nostro studio. 

La condizione prima e indispensabile perchè l’arte figurativa 
si potesse interessare del glorioso privilegio mariano, ossia perchè 
si effettuasse il primo momento artistico, si realizzava soltanto 
verso il secolo XV, quindi molto tardi, se prendiamo come ter- 
mine di confronto il sensibile progresso segnato dal culto verso 
la Concezione Immacolata di Maria e lo sviluppo della chiarifica- 
zione teologica. D’altra parte la difficoltà oggettiva che simile dot- 
trina presentava alla mente dell’artista, aggravata non solo dalla 
mancanza di chiarezza nella presentazione e nella definizione di 
tale dottrina, ma anche da una certa diffidenza che poteva affio- 
rargli in cuore allo strepito delle obiezioni che, a getto continuo, 
venivano lanciate tra le vampate della polemica che ardeva ap- 
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passionata, spiega come l’arte religiosa preferisse ancora ripen- 
sare e vivere i molti e bellissimi temi tradizionali. 

Pertanto il secondo momento artistico, dipendendo necessa- 
riamente dal momento concettuale e ideale, veniva a trovarsi in 
una situazione ancora più confusa e critica, perchè alla fatale 
difficoltà che s'incontra nel lavoro di traduzione figurativa s’ac- 
compagnava l’oscurità del testo «ideale » da tradurre. Ciò non 
ostante, seguendo il comportamento dei teologi e degli studiosi, 
che risalivano fino alle origini della rivelazione e della tradizione, . 
ed obbedendo all’istinto naturale che la portava verso le forme 
letterarie tanto affini, nel « significare », alle sue, anche l’arte pla- 
stica si spinse ben presto a ricercare un’adeguata versione figu- 
rativa del privilegio mariano, intravisto ed intuito più che inteso 
e capito chiaramente, nelle opere della primitiva letteratura cri- 
stiana, le quali, per il loro carattere e la loro funzione, furono 
redatte in forma piena d’immagini, adatte a colpire la fantasia 
e la mente del popolo cui erano indirizzate. 

L’arte si familiarizzò con la S. Scrittura (11), con gli apo- 
crifi, con l’omiletica dei Padri (12) e con ie più note formule 
liturgiche. 


* * % 


Il mistero dell’ Immacolata appare nell’arte, alla fine del me- 
dioevo, adombrato in un velo d’allegoria nella raffigurazione degli 
episodi della vita di Anna e Gioacchino in rapporto con il con- 
cepimento di Maria (santità dei genitori ormai invecchiati e senza 
figli, apparizione dell’angelo a S. Gioacchino, casto incontro e bacio 
dei due sposi alla porta aurea del tempio di Gerusalemme, con- 
cepimento miracoloso, elogio profetico della Bimba nascitura), se- 


(11) A proposito del linguaggio « metaforico », quindi figurativo, della S. Scrittura, 
si rilegga S. Th., I, q. I, a. 9, dove S. Tommaso dimostra con due argomenti la con- 
venienza e la necessità (psicologica) delle metafore nella Bibbia. « Si possono pertanto 
a buon diritto addurre a giustificazione dell’arte le parole che l’Aquinate scriveva a 
riguardo della S. Scrittura » (L. Crapp1 o. p., I Dommi della fede nel magistero del- 
l’arte, Istit. B. Angelico, Roma 1945, p. 3). A riprova dell’affinità tra arte (religiosa) 
e S. Scrittura, ricordiamo il numero incalcolabile di opere che l'a Bibbia ha ispirato 
ad artisti di tutti i tempi, e ciò principalmente in grazia della naturale espressività 
figurata del suo linguaggio. Cfr. P. J. M. VosrÈ o. p., Parabolae Selectae D. N. J. C., 
Romae, 2 ed., Vol. I, p. 5 ss.; THomas pe Vio C. CarerAaNUS, De nominum analogia, 
Romae 1934, passim. 

(12) Sulla natura e sul valore delle qualifiche, dei simboli, dei sensi accomodatizi, 
dei tipi ec delle testimonianze riguardanti 1° Imm. Conc. contenuti nella S. Scrittura e 
interpretati dai Santi Padri, è ancora utile consultare l’opera monumentale di C. Pas- 
saGLIA, De Immaculato Deiparae semper Virginis Conceptu Commentarius, Romae 1854- 
1855, pp. XX-2104. Invece per quanto si riferisce alla letteratura patristica e liturgica 
è meglio ricorrere all’Art.: « Immaculée Conception » (Dict. th. Cath., VII, coll. 873 ss.), 
perchè più ricco di notizie e più critico a riguardo dei testi e delle loro fonti. 
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condo quanto narra l’apocrifo protovangelo di Giacomo. A parte 
il valore molto discutibile della testimonianza immacolatista di 
questo documento letterario dei primissimi tempi della chiesa, a 
parte anche la grande influenza da esso esercitata nella prima 
alba dell’iconografia dell’ Immacolata (13), osservando oggettiva- 
mente quegli episodi, miniati nei corali e nei messali, o affrescati 
sulle pareti delle chiese monastiche e delle cappelle gentilizie, non 
riusciamo a leggervi la figura di Maria concepita senza peccato, 
-bensì la sola allusione al miracolo della concezione attiva, immersa 
nella luce di una fulgida purezza ideale, che però non rientra nel 
soggetto del privilegio (14). 

Il testo apocrifo, dunque, non favoriva una chiara ed esatta 
rappresentazione del mistero, perciò venne presto abbandonato. 

Alla fine del secolo XV e nella prima metà del seguente fino 
al concilio di Trento, assistiamo alla produzione di molte opere 
d’arte, che dobbiamo giudicare globalmente come tentativi, a 
mano a mano sempre più felici, di scoprire la via giusta per rag- 
giungere 1’ « immagine » dell’ Immacolata Vergine Madre di Dio. 
Allo scopo di facilitarne la critica contenutistica, le analizziamo 
in gruppi omogenei. 

Dapprima troviamo raffigurata la Donna dell’Apocalisse sor- 
gente dalla luna falcata, raggiante come il sole, accompagnata 
dalla scritta: « Concepta sine peccato » (15). Da tempo i teologi 
e gli scrittori ecclesiastici avevano riconosciuto nella donna del- 
l’Apocalisse (16) il tipo o la figura della Madonna, che ora gli 
artisti, indubbiamente dietro suggerimento dei teologi favorevoli 
al privilegio mariano, hanno interpretato in senso immacolatista. 


(13) Per l’influsso esercitato da questo apocrifo sulle rappresentazioni sceniche 
medievali della Concezione di Maria, cfr. Pazzagnia L., Poesia dell’ Immacolata, Lice, 
Torino 1953, p. 34 ss. 

(14) Cfr. Enc. Catt., VI, col. 1662; ib. tav. CI, ove è riprodotta una miniatura per 
illustrare la festa «In Conceptione B. M.>» contenuta nel Breviario di Besancon (fine 
sec. XV); VENTURI A., La Madonna - Svolgimento artistico delle rappresentazioni della 
V., Hoepli, Milano 1900, IX-442, con ill., pag. 81 ss. ove sono riprodotte e commentate, 
con riferimento agli apocrifi ispiratori, numerose opere d’arte illustranti tali episodi, 
tra le quali segnaliamo particolarmente gli affreschi di Giotto esistenti nella cappella 
Scrovegni a Padova. 

(15) Cfr. Mace E., L’art réligieux en France de la fin du Moyen Age, Paris 1949, 
5 ed., p. 211, con ill.; segnaliamo per la sua antichità anche una tavola fiamminga, 
della fine del sec. XV, riproducente un’? Immacolata ispirata all’Apocalisse, in: Marie 
Mére de Dieu, testo di H. Ghéon e note di R.Zeller, ed. P. Tisné, Paris 1939, tav. 134, 
nota pag. 26. 

(16) « Et signum magnum apparuit in coelo: mulier amicta sole, et luna sub pe- 
dibus eius, et in capite eius corona stellarum duodecim », Apoc., XII, 1. Si legga 
anche il seguito del capitolo citato, per conoscere i personaggi e i termini della dram- 


matica lotta che si svolge nel cielo, perchè anche tali immagini rientreranno nella 
iconografia dell’ Immacolata. 
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In quei primi tentativi iconografici il risultato non fu pari alla 
grandezza dell’intuizione, perchè l’artista non fu capace di sfrut- 
tare tutti gli elementi, contenuti nel testo, validi per un'immagine 
rappresentativa del privilegio. Abbagliato dallo splendore del sole, 
dalla bellezza della luna e dalla corona di 12 stelle brillanti, sim- 
boli di eccelse grazie, non è andato oltre, dove invece avrebbe 
potuto contemplare la vittoriosa lotta contro il serpente, soste- 
nuta egregiamente dalla Vergine in virtù della sua esenzione da 
qualunque peccato che rende schiavo, e quindi soggetto, a Satana. 
Il motivo scoperto, tuttavia, è ottimo e sarà riconosciuto come 
tale da altri che lo sfrutteranno in pieno. 

Messe più copiosa hanno mietuto gli artisti, sempre con il 
suggerimento e la direzione di teologi, nel Cantico dei Cantici e 
nei libri Sapienziali. Padri e Dottori della Chiesa avevano rav- 
visato. nella Sulamitide la Vergine Santissima (17). 

Chi avrebbe ormai impedito agli immacolatisti di accomodare 
un testo così pertinente come il « Tota pulchra es, amica mea, et 
macula non est in te» (18), e metterlo addirittura sulle labbra 
dell’ Eterno Padre? D'altra parte, per la consuetudine liturgica 
delle litanie e dell’ Ufficio della B. Vergine, come per la tradi- 
zione patristica delle invocazioni litaniche nel corso dell’omelia, 
la persona di Maria SS. era generalmente accompagnata da fi- 
gure simboliche, desunte in prevalenza dai libri Sapienziali, che 
ne significavano e sottolineavano la straordinaria bellezza pu- 
rezza e santità. 

A titolo informativo tracciamo la descrizione di un esemplare 
xilografico di questo tipo (19). Al centro della composizione, sullo 
sfondo di un cielo stellato, appare la giovane donna a mani giunte 
e il capo aureolato. In alto, al sommo, il Padre Eterno onnipo- 
tente è in atto creativo, simboleggiato dai raggi che da esso par- 
tono per investire la candida figura della Vergine Immacolata. 
Un lungo cartiglio contiene le parole: « Tota pulchra es, amica 
mea, et macula non est in te». Tutto attorno, accompagnati da 
cartigli con scritte corrispondenti, sono raffigurati realisticamente 
i simboli sapienziali attribuiti alla Tutta bella e pura: electa ut 
sol, pulchra ut luna, porta coelìi, electa cedrus, plantatio rosae, 


(17) Sull'argomento che stiamo per trattare è fondamentale lo studio del Mack E., 
L’art réligieux en France de la fîn ecc., cit., pag. 212 ss. con numerose ill.; cfr. anche 
Enc. Catt., VI, tav. CI. 

(18) Cant UNO: 

(19) Pubblicato in Enc. Catt., VI, tav. CI. 
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virga Jesse floruit, puteus aquarum viventium, ortus conclusus, 
civitas Dei, fons ortorum, speculum sine macula, turris davidica 
cum propugnaculis, oliva speciosa, sicut lilium inter spinas, stella 
marîs. 

Per il nostro studio interessa conoscere non tanto la datazione 
del più antico esemplare (1503) a noi noto, o il suo influsso sulle 
numerosissime repliche fatte specialmente in Francia, o le diverse 
tecniche usate per realizzare questo tema tanto pittorico, quanto 
notare il posto occupato da tale soggetto quando si trova in ciclo 
con altre composizioni illustranti la vita della Vergine. Orbene 
il nostro tema è sempre il primo della serie, e precede la scena 
della nascita della Madonna. 

A nostro giudizio l’allegoria e la simbologia è chiara e suffi- 
ciente: Dio Onnipotente crea la Vergine tutta bella e senza mac- 
chia alcuna, in vista della missione unica a lei affidata. I simboli 
sottolineano doppiamente con la figura e con la scritta, la pie- 
nezza di grazia e la esenzione da ogni macchia (di peccato). 

Ma da un punto di vista artistico dobbiamo fare una critica 
fondamentale, perchè in quelle opere non sono gli elementi figu- 
rativi che ci fanno conoscere l’ Immacolata Concezione, bensì ele- 
menti extrafigurativi, ossia le citazioni bibliche scritte e la posi- 
zione dell’opera. Togliamo, per un istante, tutte quelle iscrizioni, 
isoliamo la composizione, ed osserviamo l’immagine in sè quale 
rimane. Come diventa difficile « leggervi» 1’ Immacolata Conce- 
zione ! 

Per concludere su questo secondo tipo, diciamo che gli ar- 
tisti raggiunta ormai l’idea dell’ Immacolata, non hanno saputo 
ancora scegliere e giudicare le immagini sensibili simboliche più 
chiaramente espressive. Ma anche per questa strada è solo que- 
stione di tempo. 

Quasi trascurabile la rappresentazione dell’ Immacolata come 
candido giglio che fiorisce sopra l’albero di Jesse (20), oppure 
come un fiore, sormontato dalla figura della Vergine, che sboccia 
dal punto di unione di due rami che partono dai fianchi di S. Anna 
e S. Gioacchino (21). In questa seconda immagine, l’ammirata ve- 
nerazione dei santi genitori e dagli angeli, i quali fanno corona 
attorno alla privilegiata, indica una santità e una grazia superiore 
ad ogni altra creatura. Quest'ultimo tipo, a differenza del giglio 


(20) MALE E, L’art réligieux ... de la Ninsrecet cità p. 216 ss. 
(21) Pubblicata in Lerikon f. Theologie u. Kirche, TIE tav 008 dopo la col. 664. 
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molto simbolico e decorativo, per la realistica incongruenza dei 
rami che si dipartono da persone umane, non ha avuto molto 
successo. 
Particolare interesse ci presentano le « Dispute dell’ Imma- 
colata », composizioni che generalmente si dividono in due parti. 
Nella parte alta campeggia la figura, sempre giovanile, della 
Vergine, senza alcun simbolo, nel momento preciso della sua 
creazione, simboleggiata dall’atteggiamento dell’Eterno Padre che, 
mentre regge con la mano sinistra il globo dell’universo, con la 
destra stende lo scettro della sua onnipotenza verso la candida e 
devota fanciulla inginocchiata ai suoi piedi, accompagnando, tal- 
volta, il gesto con le parole: « Non enìm pro te, sed pro omnibus 
haec lex constituta est» (22); oppure nell’atto di essere presen- 
tata all'umanità dal medesimo Padre Onnipotente, immediata- 
mente dopo la sua creazione, tra il giubilo o la venerazione degli 
angioli, i quali talora reggono un grande manto decorativo get- 
tato dietro le sue spalle. La Vergine, ancora, è rappresentata sola, 
cioè senza l’ Eterno Padre, sostenuta nel cielo dell’eternità da un 
piedestallo composto di cherubini, avvolta dalla luce dell’onnipo- 
tente grazia di Dio, venerata e festeggiata dai cori angelici. 
Nella parte inferiore sono disposti, in ordine simmetrico o 
sparso, i Profeti del V. T., Apostoli, Santi Padri o Dottori della 
Chiesa, che disputano tra di loro tenendo in mano cartigli, per- 
gamene, tavolette, libri chiusi o aperti, sopra i quali a lettere 
ben visibili sono scritte sentenze, estratte dalla Bibbia o dalla 
letteratura patristica, riferentisi al privilegio mariano (283). 


(22) Esth., XV, 13. Ester, in questo episodio, venne considerata, come tipo della 
Immacolata (nb. Noi prescindiamo dal vero valore oggettivo di questo presunto tipo, 
quale viene giudicato dall’esegesi). Pertanto gli artisti, traducendo in immagini il senso 
tipico della scena, dipingono in tale atteggiamento i due protagonisti: il Padre Eterno 
e la Vergine. 

(23) Piero pi Cosimo (1462-1521), Fiesole, S. Francesco: L’ Immacolata (con firma 
e data 1480, aggiunte posteriormente). Illustra l’episodio tratto da Ester, come indica 
la scritta, citata alla nota prec., che si legge nella tavoletta tenuta dalla mano sinistra 
dell’ Eterno. In due cartelli tenuti dagli angeli si legge: Quam pulchri sunt gressus... 
principis; O virgo benedicta quae angelos vincis pulchritudinem. In basso si susse- 
guono in simmetria: S. Agostino, S. Bernardo, S. Francesco, S. Paolo, S. Tommaso 
d’A. (1) e S. Ambrogio (?), tutti con sentenze scritte sui libri. - Piero di C. è autore 
di un’altra Immacolata che si trova agli Uffizi, Firenze, già nella chiesa dei Servi a 
Firenze, per i quali era stata eseguita. 

Luca SIGNoRELLI (1441-1523), Cortona, Museo Diocesano, L’ Immacolata presentata 
dall’ Eterno Padre, sotto la Vergine, in piccolo il peccato dei progenitori, ai piedi sei 
personaggi del V. T. con scritte: Ab initio et ante saecula creata sum; Sicut lilium 
inter spinas; Orta est stella ex Jacob; Ecce virgo concipiet; Virga Jesse floruit. Cfr. 
SaLmi M., Luca Signorelli, De Agostini, Novara 1953, p. 68. 

Dosso Dossi (1479 c. - 1542 c.), Dresda, Galleria, Concezione della Vergine (epi- 
sodio da Ester), con quattro Dottori in basso (opera eseguita nel 1532 e proveniente 
dal Duomo di Modena). A Dresda c’è una replica della medesima Concezione, con 4 
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Questo fu un motivo di grande successo, come l’attesta il nu- 
mero imponente di opere dovute anche ai maggiori artisti del- 
l’epoca, per diversi motivi. Facilitava la raffigurazione della Ver- 
gine Immacolata, che veniva indicata dalle diverse scritte. La- 
sciava all’artista la libertà di comporre a piacere le figure, o se- 
condo i tradizionali schemi simmetrici, cari al primo rinascimento, 
oppure in audaci e serrate composizioni impostate su piani geo- 
metrici più complessi. Da un punto di vista pittorico la luce ce- 
lestiale, simbolo della potenza creativa, che scende dall’alto, si 
prestava ad impensati e fantastici giochi chiaroscurali. Infine la 
diversità dei personaggi in scena: Padre Eterno, Angeli, Vergine, 
figure storiche del Vecchio e Nuovo Testamento, prestava nume- 
rosi argomenti di colore, costume, bravura ed erudizione. 

Ma il vero motivo del successo lo dobbiamo ricercare nel 
fatto che dette composizioni riflettevano il momento storico at- 
traversato dalla dottrina immacolatista. Alla fine del quattrocento 
e nella prima metà del cinquecento le dispute erano frequenti ed 
accese. Anzi non si poteva scrivere o parlare sulla « Concezione » 
senza accento polemico, senza chiamare nella mischia oratoria e 
dottrinale le più venerande « auctoritates» della tradizione cat- 


Padri della Chiesa e S. Bernardino. Un’ Immacolata di tipo apocalittico, come meglio 
vedremo in seguito, si trova nella Galleria Estense di Modena. Cfr. VENTURI A., Storia 
dell’Arte Italiana, IX-III, p. 952; Pp. 954-58 con ill. : 

ROBBIA - GIOVANNI DELLA R. (1469-1529), Empoli, Collegiata, L’ Immacolata (sola e 
senza simboli), con due Dottori e tre sentenze in cartigli: Anselmus - Non puto verum 
esse amatorem Virginis qui celebrare renuit festum suae Conceptionis; Augustinus - 
Nunquam super omnes choros Angelorum ascendisset si eos in puritate non transcen- 
disset; Ambrosius (che non è rappreseniato) - Haec est virga in qua nec nodus origi- 
nalis nec cortex venialis culpae fuit. Forse quest’opera fu eseguita per una chiesa 
francescana, perchè nel piccolo gradino sono presenti due santi francescani. 

SOGLIANI ANTONIO (1492-1544), Firenze, Uffizi, Disputa dell’ Immacolata. Il Padre 
Eterno presenta la Vergine, sei Dottori in schiera e in basso la figura di Adamo giacente. 
In alto si leggono: Tota pulchra es et macula non est in te; Quid habes, Esther. Ego 
sum frater tuus, noli metuere. Non morieris non enim pro te sed pro omnibus haec 
lex constituta est; Necdum abissi et ego jam concepta eram; Ab aeterno ordinata sum 
et ex antiquis antequam terra fieret; nelle scritte tenuie dai dottori: Caro Virginis ex 
Adam sumptus maculas Ade non admisit; Decuit Virginem ea nitere puritaie qua 
maior sub Deo nequit intelligi; Haec est virga in qua nec nodus originalis nec cortex 
venialis culpae fuit. Cfr. VENTURI A., op. cit., IX-I, p. 401-2, 

PorteLLI CarLo (1510 c. - 1574), Firenze, Museo di S. Croce, Disputa dell’ Imma- 
colata (firmata e datata 1551). Una sua « Concezione » (1566) si trova nel Museo di 
S. Marco a Firenze ed un’altra nella Chiesa di Monticelli (Firenze). Cfr. VENTURI IAC 
op. cit., IX-V, p. 277-80. 

BELLEGAMBE JEAN (Sec. XVI) Museo di Douai, Trittico con la Disputa dell’ Imma- 
colata Concezione. Opera assai interessante, descritta da MaLE E., L’art réligieux... 
de la fin... ecc., cit., p. 209-10. 

PORDENONE - GIAN ANTONIO DA P. (1483-1539), Cortemaggiore (Piacenza), Chiesa dei 
Francescani, Cappella dell’ Immacolata, affreschi del 1531. Nel soffitto il Padre Eterno 
creatore tra un nugolo d’Angeli, sui muri laterali le figure di Re Salomone, S. Cirillo, 
S. Cipriano con scritte immacolatiste. La pala centrale, con l’ Immacolata e i quattro 
Dottori della Chiesa, si trova oggi al Museo Nazionale di Napoli (quindi fuori del suo 
ambiente e priva di qualsiasi significato, perchè richiama la presenza del suo Crea- 
tore!). Cfr. VENTURI AGMODCIEE IX-III, p. 713-20. Per il Dossi cfr. nota precedente. 
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tolica. Per tali ragioni, che sono insieme pittoriche e storiche, 
non ci dobbiamo meravigliare se il tema della disputa sarà ripreso 
ancora nei secoli successivi, quando cioè ci sarà già l'immagine 
definitiva dell’ Immacolata Concezione. 

Da un punto di vista teologicamente contenutistico, ci sembra 
di dovere interpretare queste dispute come la trascrizione figurata 
dell'argomento di convenienza: decuit, voluit, fecit. Infatti, data 
la missione cui era predestinata, era pure conveniente che la Ver- 
gine, Madre di Dio, fosse esente da qualunque macchia. Ciò rientra 
nella possibilità di Dio. Pertanto 1’ Eterno Padre, con l’atto della 
sua infinita potenza, la crea immune da ogni macchia. Infatti noi 
vediamo, nelle dispute, la creazione della Vergine Santissima e 
la proclamazione concomitante della sua immacolatezza fin da 
quell’istante che è l’inizio stesso della sua esistenza. 

La bellezza di insigni capolavori non ci deve impedire, ancora 
una volta, una critica severa proprio sul loro contenuto. Nelle 
dispute non sono tanto gli elementi figurativi e pittorici che ci 
presentano l’ Immacolata, quanto invece i numerosi cartelli, so- 
stenuti dagli angioli, tenuti dai Dottori, sparsi un po’ dovunque, 
che indicano allo spettatore come l’autore abbia inteso rappresen- 
tare nella Vergine, bella delicata e modesta, la sua Immacolata 
Concezione. Insomma è la contaminazione tra pittura e letteratura 
che si denuncia in queste opere. 

Critica, d’altronde, che si impose con tale evidenza agli ar- 
tisti e ai committenti stessi (quest’ultimi, forse, molto interessati 
ad esprimere in qualungue modo la credenza e la dottrina della 
Immacolata) che presto le didascalie antipittoriche scomparvero 
quasi totalmente dalle nuove opere. Le quali, come possiamo giu- 
dicare da due capolavori, diversi per tecnica e composizione, com- 
piuti quasi contemporaneamente, poco dopo il 1530, dal Pordenone 
e dal Dosso Dossi (24), affidando esclusivamente la loro espressi- 
vità alle figure convenientemente disposte ed atteggiate, riusci- 
vano ad esprimere con una certa evidenza il principio mariano(25). 

Il tentativo meglio riuscito di tradurre con un’ allegoria fi- 
gurata originale la Concezione Immacolata della Vergine, Madre 
del Redentore, è stato compiuto dal Vasari. Per felice coincidenza, 


(24) Cfr. nn. 22-23. 

(25) Il secondo appunto critico che si dovrebbe fare a queste composizioni, riguarda 
il contenuto delle citazioni scritturistiche e patristiche tracciate nei cartelli. Sono © 
non sono autentiche? Sono o non sono dimostrative? Riguardano in specie il privilegio 
oppure sono generiche? Ma l'argomento, sebbene interessante, esula dal nostro intento, 
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lo stesso autore ci ha lasciato una lunga, e per 11 nostro studio 
assai interessante, nota autobiografica che si riferisce all’opera in 
questione, la quale ci fa conoscere le gravi difficoltà « profonda- 
mente artistiche » incontrate dall’autore per « creare » un preciso 
ed espressivo « disegno mentale ». 

« D’ottobre adunque, l’anno 1540, cominciai la tavola di mes- 
ser Bindo per farvi una storia che dimostrasse la Concezione di 
Nostra Donna, secondo che era il titolo della cappella: la quale 
cosa, perchè a me era assai malagevole, avutone messer Bindo ed 
io il parere di molti comuni amici, uomini letterati, la feci final- 
mente in questa maniera. Figurato l’albero del peccato originale 
nel mezzo della tavola, alle radici di esso, come primi trasgressori 
del comandamento di Dio, feci ignudi e legati Adamo ed Eva; e 
dopo agli altri rami legati di mano in mano Abram, Isac, Jacob, 
Moisè, Aron, Josuè, David, e gli altri re successivamente, secondo 
i tempi; tutti, dico, legati per ambedue le braccia, eccetto Samuel 
e San Giovan Batista, i quali sono legati per un solo braccio, per 
essere stati santificati nel ventre. Al tronco dell’albero, feci av- 
volto con la coda, l’antico serpente; il quale, avendo dal mezzo 
in su forma umana, ha le mani legate di dietro; sopra il capo 
gli ha un piede, calcandogli le corna, la gloriosa Vergine, che l’al- 
tro tiene sulla luna, essendo vestita di sole e coronata di dodici 
stelle; la quale Vergine, dico, è sostenuta in aria dentro a uno 
splendore da molti Angeletti nudi, illuminati dai raggi che ven- 
gono da lei; i quali raggi parimente, passando tra le foglie del- 
l’albero, rendono lume ai legati, e pare che vadano loro scio- 
gliendo i legami con la virtù e grazia che hanno da colei, donde 
procedono. In cielo, poi, cioè nel più alto della tavola, sono due 
putti che tengono in mano alcune carte, nelle quali sono scritte 
queste parole: Quos Evae culpa damnavit, Mariae gratia solvit. 
Insomma io non aveva fino allora fatto opera (per quello che 
mi ricorda) nè con più studio, nè con più amore e fatica di que- 
sta...» (26). 

La struttura dell’allegoria è chiara, perchè dimostra l’immu- 
nità unica per Maria dai lacci di ogni peccato. Opportuna anche 
l’Îmmagine della Vergine desunta dall’Apocalisse, perchè corre- 
data di luce, di preziosa bellezza degna della piena di grazia e 
tutta pura. Ma va ancor più lodato l’atteggiamento di lei nello 


(26) Vasari G., Le Opere, ed. Milanesi, tom. VII, p. 668. 
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schiacciare il capo del serpente, ripreso dal racconto del Proto- 
vangelo. Tuttavia il Vasari non si è fermato all’ Immacolata per- 
chè, sia nei cartigli posti in alto, sia nella sua descrizione, sia 
nell’espressione delle figure, dichiara apertamente di presentare 
la Concezione Immacolata della Corredentrice. Complessità eru- 
dita non sappiamo fino a qual punto compresa dai semplici e 
sprovveduti fedeli. È certo però che il soggetto piacque ai suoi 
tempi. Lo stesso Vasari lo replicò tre volte, con ‘varianti non di 
carattere compositivo ed espressivo, mentre altri pittori, come il 
Chimenti, lo ricopiarono o vi presero ispirazione, offuscandone il 
significato, come il Rossetti (27). 

Rientrerebbe nel nostro studio un accenno preciso ed esat- 
tamente documentato dell’infiusso esercitato da determinati Or- 
dini religiosi (come i Francescani), dottrinalmente dipendenti da 
scuole teologiche ben individuate, nella produzione delle ‘opere 
artistiche sull’ Immacolata Concezione, dipinte, in Italia, durante 
il periodo che abbiamo finora esaminato. Ma non abbiamo un 
elenco completo, ragionato, documentato. Altrettanto interessante 
sarebbe stabilire il primato o il progresso geografico di opere raf- 
figuranti l’ Immacolata, con le relative aree d’influenza. Salvo er- 
rore, evidentemente giustificabile dall’accennata carenza di reper- 
tori completi, sembra che il primato in Italia sia tenuto da Napoli, 
il che trova conferma nella storia del culto e del dogma (28). 


(27) Vasari GrorgIo (1511-1574), Firenze, SS. Apostoli, La Concezione di Nostra 
Donna (1540), quella sopra descritta; replica in piccola tavola (1541), oggi agli UMizi 
di Firenze; Arezzo, S. Francesco, replica modificata; Lucca, Pinacoteca (già in S. Pier 
Cigoli), replica come la precedente (1543). Cfr. VasaRI G., Le Opere, cit., t. VII, pp. 668- 
69; 672-73 e note 1, 2 a pag. 669; VENTURI A., op. cit., IX-VI, p. 296; pp. 314-18 con ill. 

EmpoLi - Jacopo CHIMENTI detto E. (1554-1640), Empoli, S. Maria a Ripa, Imma- 
colata Concezione, copia della prima edizione dell’allegoria del Vasari. 

RosseLLi MaTttEO (1578-1650), Firenze, Refettorio di Andrea del Sarto, Allegoria 
dell’ Immacolata, dipinta per i Servi di Maria della SS. Annunziata. La Vergine, sopra 
l’albero, è senza simboli. La presenza, ai due lati e in primo piano, dei Santi Filippo 
Benizi e Giuliana de’ Falconieri, confonde il senso allegorico chiarissimo nel modello 
Vasariano. 

(28) Elenco di opere raffiguranti 1’ Immacolata dipinte da artisti del cinquecento. 
MazzoLra BepoLIr G. (1500 c. - 1569), Parma, Pinacoteca, Concezione Allegorica (1533), 
cfr. Venturi A., op. cit., IX-II, 723; Moretto DA Brescia (1498-1554), Milano, Brera, 
Visione della Vergine con simboli apocalittici e i SS. Francesco, Antonio e Girolamo 
(1540), cfr. Venturi A., op. cit., IX-IV, 174; Rosso FroRENTINO (1495-1540), disegno pe» 
un’allegoria simile a quella vasariana, eseguito prima del 1530, quindi anteriore alla 
Immacolata del Vasari, cfr. Venturi A., op. cit., IX-V, 216-19; NaLpINI G. Bat. (1537- 
1591), Volterra, S. Francesco, L’ Imm. (1585), cfr. Venturi A., op, cit., IX-V-255; 268; 
BriNnA Francesco (1540-1586), Firenze, S. Michele Visdomini, Imm. Conc. (firmata e 
datata 1570); Id., Volterra, Battistero, Conc. e Santi, cfr. Venturi A., op. cit., IX-V, 
269; 273; RosseTTI G. PaAoLo (op. 1540-+1586), Volterra, Duomo, Conc. Imm., cfr. Ven- 
turi A., op. cit., IX-V, 290; MaccHIeTTI GiroLamo (1535-1592), Benevento, S. Francesco, 
Imm. Conc. e Angeli, cfr. Venturi A., op. cit., IX-V, 300; Riccio - BartoLoMEO NERONI 
detto R. (41571), S. Casciano, Chiesa della Concezione, Imm. Conc., cfr. Venturi A., 
op. cit., IX-V, 511; LaurEeTI Tommaso (1530-1602), Firenze, Uffizi, disegni per Vl Imm. 
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Quanto abbiamo scritto basta, a nostro giudizio, per il profilo 
storico dell’iconografia immacolatista dagli inizi fino al Concilio 
tridentino. Periodo di tentativi, di intuizioni, di studio, di pre- 
parazione. Il tempo, inesorabile ma giusto, polverizza a mano a 
mano gli elementi secondari o inutili. Sullo sfondo ancora incerto 
della tela sta per apparire, con tratti ormai ben leggibili, la figura 
tutta bella e radiosa dell’ Immacolata. 


* * %* 


Per leggere e comprendere il significato pieno delle opere pro- 
dotte nel periodo che va dal Concilio di Trento fino a tutto il 
secolo successivo, per capire la scelta delle immagini atte alla 
realizzazione dell’idea, per trovare una giustificazione delle aree 
geografiche esattamente circoscritte delle produzioni d’arte, è ne- 


Conc., con Angeli che portano alcuni simboli sapienziali, mentre altri sono distribuiti 
nel paesaggio sottostante, cfr. Venturi A., op. cit., IX-V, 776; CasreLLo BERNARDO (1557- 
1629), Albaro, S. Francesco, Imm. Cenc.; Id., Shirla, Immacolata e S. Caterina, cfr. 
Venturi A., op. cit., IX-V, 828; 830; Cavarter D’Arpino - G. CesaRI detto (1540-1640), 
Roma, S. Maria della Scala, Immacolata, cfr. Venturi A., op. cit., IX-V, 938; Id., Ma- 
drid, Accademia di S. Fernando, Immacolata Conc., con simboli apocalittici e in basso 
simboli sapienziali: composizione simile a quella degli artisti spagnoli, come si vedrà 
in seguito, cfr. Màle E., L’art. réligieux en France après le Concile de Trente, Paris, 
Colin 1932, p. 43 con ill.; MoranpINI Fr. detto il Porpi (1544-1597), Firenze, S. Michele 
Visdomini, Imm. Conc., cfr. Venturi A., op. cit., IX-VI, 402; Marosso - G. B. TROTTI 
detto M. (1555-1619), Piacenza, S. Francesco, Imm. Conc., cfr. Venturi Ans Opi cito a 
VI, 956; Griroramo pEL Toso (op. 1500-1538), Vicenza, Museo civico, Madonna e Santi: 
interessante per l’attribuzione dei simboli apocalittici, cfr. Venturi A., op. cit., TX-VII, 
17-18 con ill.; Grroramo Muziano (1528-1592), Roma, S. Maria Traspontina, Concezione, 
cfr. Venturi A., op. cit., IX-VII, 461; PassiGNANO - Dom. CrEstI detto il P. (1558-1638), 
Scrofiano di Sinalunga, Collegiata S. Biagio, L’ Imm. Conc. e Santi (firmata), cfr. Ven- 
turi A., op. cit., IX-VII, 655; CIRCIGNANI NicoLò detto Pomarancio (1516-1596), Città di 
Castello, Pinacoteca, L’ Imm. Conc. (1573), cfr. Venturi A., op. cit., IX-VII, 786; Pacci 
G. Barr. (1554-1627), Genova, Chiesa dei Cappuccini, Imm. Conc., cfr. Venturi A., Op. 
cit., IX-VII, 864; Baroccio FEDERICO (1528-1615), Urbino, Galleria, Imm. Conec., su sfondo 
di luce e la luna sotto i piedi, cfr. Venturi A., op. cit., IX-VII, 9309-34; PELLEGRINI Vix- 
cenzo (1575-1612), Perugia, Chiesa nuova, La Conc., cfr. Venturi ASTOPEcire XV 
1002; VANNI FRANCESCO (1563-1610), Montecalcino, Duomo, Conc. (firmata e datata 1588); 
Id., Massa, Duomo, Conc. (1598); Id., Cortona, S. Margherita, Imm. Con. con Gesù in 
braccio, entro un vago giardino con i simboli sapienziali, ai piedi il serpente schiac- 
ciato, corona di 12 stelle (1602); Id., Monaco di Baviera, Chiesa dei Teatini, Conce- 
zione della B. V., efr. Venturi A., op. cit., IX-VII, 1037; 1039; 1048-50; 1081; BELLINI 
FiLippo (1550-1603), Ancona, Biblioteca, Concezione e Santi, già in S. Maria della 
Piazza; Id., Loreto, Santuario, Soffitto con Imm. e quattro Profeti; PALMA IL GIOVANE 
(1544-1628), Romano di Lombardia (Bergamo), Chiesa Parrocchiale, L’ Immacolata, 
cfr. Inventario degli oggetti d’arte, I, Roma 1921, alla voce. - Segnaliamo una serie di 
opere esistenti nella città di Napoli: D’Amaro Giov. ANTONIO Senior (1475-1555), San 
Pietro in Vincoli, La Conc., cfr. Venturi AMO PACI 727; D’AMaTO G. ANTONIO 
Junior, S. Bernardo e Margherita, L’ Imm. Conc., cfr. Venturi A., ib.; LAMA G. BERNARDO 
(+ 1599 c.), S. Efrem Nuovo, L’ Imm. Conc., con il Patre Eterno, Angioli e i SS. Fran- 
cesco e Antonio da P.; Id., S. Maria della Sapienza, L’ Imm. Cone., efr. Venturi A. 
op. cit., IX-V, 731-2; CrIscuoro G. ANGELO (1507-1584), S. Maria Donnaregina Imm. 
Conc.; Id., S. Maria Reginacoeli, Imm. Conc., cfr. Venturi A., op. cit., IX-V, 734; tai 
PARATO FRANCESCO (1535-1565) e IMPARATO GIROLAMO (1550-1621), Concezione degli Spa- 
gnoli, Divina Concezione; Idd., S. Maria Nuova, Imm. Cone., cfr. Venturi A. ‘op cit 
IX-V, 740 ss. Sulle relazioni tra Napoli e 1’ Imm. Conc. nell’arte, cfr. Male E Ù; ‘ani 
réligieurx après le Concile de Trente, Paris 1932, p. 40 ss. Soa 
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cessario tener presente il perturbamento religioso e politico av- 
venuto nell’ Europa cristiana del primo cinquecento. 

Il luteranesimo distrugge la dottrina cattolica del problema 
del male e della grazia giustificante, coinvolgendo la stessa Madre 
di Dio, naturalmente schiava, secondo Lutero, del peccato d’ori- 
gine. Il movimento protestante da esso derivato separa il Nord 
dell’ Europa dalla Chiesa, minacciando di conquistare anche tutto 
il centro, da est ad ovest. Ma dalla Spagna, salda nella fede, dal- 
l’ Italia, inseparabile dal Papato, parte la controffensiva, dottrinale 
e morale, simboleggiata dal Concilio di Trento. I nuovi ordini re- 
ligiosi, insieme con gli antichi e il clero rinnovellato, formano 
le milizie della riconquista. 

Dai decreti tridentini sul peccato l’idea dell’ Immacolata esce 
più chiara e splendente di prima, arricchita da un senso di sicu- 
rezza e di vittoria contro Satana e l’eresia da esso suscitata, con- 
giunta altresì alla dottrina della sua divina maternità e della sua 
funzione di Eva Novella. 

Per esprimere questa idea dell’ Immacolata, non già complessa 
ma piuttosto ricca e comprensiva, l’arte ricorre ancora ai noti 
testi scritturistici. Ma alla luce dei nuovi approfondimenti, quanto 
più espressivi ed eloquenti sono essi diventati! Nello stesso tempo 
e sotto la medesima luce l’arte, gettando uno sguardo retrospet- 
tivo alle opere del passato, s’accorge d’aver dato troppo luogo ad 
elementi secondari ed estranei, a totale detrimento della vera im- 
magine che doveva realizzare. 

La figura della Vergine Immacolata, qual’è generalmente rap- 
presentata dagli artisti postridentini, risulta dalla fusione della 
«Tota pulchra et sine macula » del Cantico con la Donna vestita 
di sole dell’Apocalisse, posata sopra la luna e .coronata da 12 ful- 
gide stelle. Pienezza nativa di grazia che esclude qualsiasi offu- 
scamento di peccato. Per marcare il privilegio si ricorre, ma con 
prudente e controllata discrezione, ai tradizionali simboli sapien- 
ziali. 

L'atteggiamento della Vergine, bella e pura, individuata nei 
suoi definitivi caratteri fisionomici spirituali, è quanto mai vario 
e viene dettato soprattutto dalle circostanze ambientali, polemiche 
o storiche. 

Numerose sono le rappresentazioni dell’ Immacolata, da sola 
o con il Figlio, vittoriosa su Satana. È stato facile incarnare nel 
. dragone apocalittico l’offensiva luterana, prototipo di tutte le ere- 
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sie, contro la Chiesa, impersonata in Maria invincibile perchè 
senza macchia. Anche le insistenti incursioni della Mezzaluna 
turca trovarono nel serpente diabolico la loro personificazione. Ma 
l’ Immacolata, che per la sua santità non aveva debiti con Satana, 
non poteva in nessun modo essere lesa, anzi proprio per la sua 
natura privilegiata sarebbe stata essa la vincitrice. 

I personaggi apocalittici, buoni e cattivi, rivivono il loro 
dramma negli aerei affreschi impostati scenograficamente entro 
le cupole delle chiese delia Controriforma, o nelle tele che vanno 
ad adornare le cappelle che, sempre più numerose, vengono inti- 
tolate all’ Immacolata (30). 

Molto più numerose sono le immagini della Madonna vinci- 
trice, derivata dal Protovangelo. La sua vittoria, totale e defini- 
tiva, è altamente significata dal suo candido piede che schiaccia 
la testa del serpente infernale tentatore. Con questa figura, pe- 
raltro ispirata ad un testo criticamente meglio immacolatista di 
quello apocalittico, la nota polemica è contenuta in termini della 
massima correttezza, mentre il significato teologico viene espresso 
con una chiarezza ed una evidenza maggiore che nel dramma 
giovanneo. 

Pertanto l’immagine dell’ Immacolata Concezione della Ver- 
gine Madre di Dio ha trovato, in questo periodo di rinascita, la 
sua « definizione » figurativa. Ciò non toglie che, nelle diverse va- 
riazioni che di questa immagine hanno prodotto le scuole arti- 
stiche secentesche, si possa e debba scorgere varianti espressive 
sia pittoriche che dottrinali. È quanto intendiamo dimostrare ana- 


(30) Sulla Vergine Immacolata vincitrice su Satana e le eresie, dipinta sulla traccia 
letteraria della lotta apocalittica, cfr. Male E., L’art réligieux après ecc., cit., pp. 38-44, 
dove vengono elencate simili rappresentazioni esistenti nelle chiese Romane di S. M. 
del Monferrato, Aracoeli, S. Pietro, S. Carlo al Corso. Sull’affresco del DoMENICHINO 
(1581-1641) esistente nella Cappella di S. Gennaro nel Duomo di Napoli, illustrante la 
Semper Virgo - Dei Genitrix - Immaculata che trionfa sul protestantesimo, cfr. oltre 
al Màle, cit., p. 40-41, J. PopPE-HENNEssy, The Drawnings of Domenichino in the col- 
lection of H. M. the King at windsor Castle, London-Phaidon 1948, p. 58 ss. ODAZZI 
GrovanNI (1663-1731), Roma, Santuario di S. Maria dell’Orto, l’episodio apocalittico è 
accompagnato dalle scritte: Immaculata in luce veritatis, Immaculata in flamma cha- 
ritatis, Conceptio Immaculata quia libera, Conceptio Immaculata quia victrix; Am- 
BROGIO FiciNnI (1548-1608), Milano, Brera, Visione della Donna dell’Apocalisse, cfr. Ven- 
turi A., op. cit., IX-VII, 523; VAN Dyck ANTONIO (1599-1641), Firenze, Uffizi, Imma- 
colata Madre di Dio Addolorata e vincitrice su Satana; Tintoretto - JAcoPO ROBUSTI 
detto il T. (1519-1594), Dresda, Pinacoteca, Immacolata vittoriosa, cfr. Venturi A., op. 
cit., IX-IV, 607. Non sempre la presenza della luna ai piedi della Vergine e l’aureola 
solare, con o senza stelle, attorno al suo capo o avvolgente tutta la sua persona, sono 
indice deli’ Immacolata: tali simboli, in questo periodo, vengono presi anche come 
motivi puramente decorativi. Cfr. per il Tintoretto, Venturi A., op. cit., IX-IV, 582; 
ib., 632; ib., 688; El Greco, per es., mette la luna ai piedi della Vergine Incoronata 


o dell’Assunta, mentre P. Albani ai piedi di una Madonna col Bambino, e il Ser- 
moneta ancora in una Assunta. 
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lizzando, ad esempio, le produzioni uscite dalla scuola spagnola 
e da quella bolognese, che sono le due scuole d’arte religiosa più 
celebri del secolo XVII. 

Premesso che l’eccezionale contributo offerto dall’arte spa- 
gnola in favore dell’ Immacolata è un riflesso del grandissimo fa- 
vore dimostrato dall’ardente pietà dei fedeli, dalla dottrina dei 
teologi e dell’interessamento dei Reggitori della nazione, passiamo 
all'analisi delle opere, tenendo presente l’ordine cronologico e la 
distinzione delle tre maggiori scuole della penisola iberica (31). 

L’ Immacolata del Greco (32), dipinta negli ultimi decenni del 
sec. XVI, è ancora la tota pulchra piena di grazia, senza i simboli 
apocalittici, creata dalla misericordiosa Onnipotenza Divina, ve- 
nerata dagli angioli, in atto di scendere, posata sopra un globo di 
cherubini, sulla terra rappresentata da un vago paesaggio dove 
sono distribuiti i simboli sapienziali. Composizione pittorica ser- 
ratissima, segnata dal genio luministico del Greco, che con un’e- 
loquente evidenza definisce la posizione della Privilegiata fin dal 
primo istante della sua creazione. Tutto ciò senza ricorrere a 
cartelli. 

Il Velasquez (33) vede l’Immacolata come una fanciulla, creata 
nell’alto dei cieli «ab initio- et ante saecula », adorna dei segni 
apocalittici, che scende sopra la terra lontana punteggiata dai sim- 
boli sapienziali. All’irruenza vorticosa del Greco subentra la calma 
contemplativa, mistica, religiosa, contenuta del giovanissimo Ve- 
lasquez, che presagisce le estasi degli artisti della scuola di Si- 
viglia. 

Il sivigliano Juan de Roellas ci presenta ancora un’ Imma- 
colata realizzata con tutti gli elementi simbolici ed illustrativi 
usati dai due maestri precedenti. Ma i suoi discepoli la purifiche- 
ranno, fino all’estremo possibile, da tutto il superfluo. 

Con un’audacissima semplicità di mezzi pittorici ed espres- 
sivi, degna del suo genio artistico, lo Zurbaran (34) concepisce 


(31) Alla scuola di Corte e Toledo appartengono El Greco e Velasquez, a quella 
di Siviglia: Juan de Roelas, Alonso Cano, Zurbaran, Murillo e Valdes Leal; a quella 
di Valenza Ribalta, Ribera e lo scultore J. Martinez-Montafies, tutti operanti durante 
il regno di Filippo II, Filippo III e Filippo IV. Lo studio fondamentale sull’ Imma- 
colata nell'Arte Spagnola è: Tormo E., La Immaculata y el arte espafiol, Madrid 1915; 
utile anche il Male E., op. cit., ...après..., p. 45. 

(32) DomenIco THEoTOCOPOULOS (1541-1614), Lugano, coll. von Thyssen, L’Imma- 
colata Concezione, cfr. G. Ballo, El Greco, Mondadori 1952, tav. f. t. a pag. 81. 

(33) VeLASQUEZ - DieGo RopRIGUEZ DE SELVA y V. (1599-1660), Londra, National Gal- 
lery, L’ Immacolata Concezione, eseguita verso il 1619 per la sagrestia dei Carmelitani 
di ‘Siviglia, efr. Rothenstein E., The Virgin and the Child, London 1951, p. 11-13. 

(35) Zurparan Francisco (1598-1662), Budapest, Museo, Immacolata, cfr. Marie 


SEA 
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l’ Immacolata come un’ingenua sognante fanciulla librata, in piena 
luce, nell’altissimo cielo, sorretta da un globo di cherubini. Nul- 
l’altro. Eppure è veramente la purissima e immacolata appena 
creata da Dio, esente da ogni peccato, incontaminabile da qual- 
siasi macchia, tale è la luminosità del suo naturale candore. Forse 
neppure il Murillo è riuscito a definire meglio e con la più estrema 
semplicità (ogni simbolo è escluso) il glorioso privilegio mariano. 

Dal canto suo il Murillo (35) detiene il primato per il numero 
delle immagini dipinte, per la loro varietà, per l’ardente misti- 
cismo che anima l’espressività di quelle « divine » creature. Segno 
evidente che il religioso maestro spagnolo aveva capito il signi- 
ficato della dottrina immacolatista; per questo l’ha rivissuta e 
come artista e come credente per tradurla, in fine, con il più 
adequato linguaggio pittorico. Le immagini murilliane hanno come 
tema dominante la figura della Vergine Immacolata, raccolta nella 
sua estasi, con lo sguardo ora modestamente abbassato ora (con 
più frequenza) rivolto con ammirazione e riconoscenza al cielo, 
inondata dalla luce celestiale (colore ocra gialla nel fondo) che 
illumina la veste sempre candida e l'abbondante manto azzurro 
agitato dal vento. Cherubini ed angioletti, ora pochi ora molti, 
ammirano venerano esultano contemplando la « Purissima ». Tal- 
volta gli angioletti reggono in mano (non più dunque paesaggio 
terrestre, come negli altri maestri spagnoli) quattro o cinque sim- 
boli sapienziali: la rosa, l’olivo (speciosa), il giglio, la palma (e- 
lecta), lo specchio (sine macula). 

Per la scuola di Valenza ricordiamo il Ribera (36), il quale 
sembra riunire le diverse tendenze, dipingendo la « purissima » 


Mère de Dieu, ed. P. Tisné, Paris 1939, tav. 148, nota a pag. 28. Lo Zurbaran a sedici 
anri firmava già un’ Immacolata, che anticipava il capolavoro che avrebbe compiuto al 
termine della sua vita. 

(35) MurILLo BARTOLOMÈ ESTEBAN (1617-1682). L’elenco delle Immacolate dipinte 
con certezza da questo maestro lo ricaviamo da: Mauer, Murillo, Des Meisters Gemilde, 
Stuttgard, con circa 300 ill.: 1) Siviglia, Palazzo Arcivescovile, L’ Imm. Conc. e San 
Pietro d’Alcantara (1645); 2) Siviglia, Museo, L’ Imm. Conc. dei Francescani (1652-1665); 
3) Berlino, coll. Mallmann, Imm, Conc. (1655-1665); 4) Madrid, Prado, Imm. Conc. con 
quattro simboli (1660 c.); 5) Madrid, Prado, L’ Imm. Conc., mezza figura con grande 
luna (1660-1670); 6) Pietroburgo (Leningrado), Eremitaggio, L’ Imm. Conc. Esquilache 
(1660-1670); 7) Madrid, Prado, L’ Imm. Conc. di S. Ildefonso (1665-1670); 8) Bowood 
House, Lord Lansdowne, La piccola Concezione (1665-1675); 9) Parigi, Louvre, La 
Purissima con gruppo di devoti (1665); 10) Siviglia, Capitolo della Cattedrale, L° Imm; 
Conc. (1668); 11) Siviglia, Museo, L’ Imm. Conc. dei Cappuccini (1672-1676), 12) Siviglia 
Museo, La Purissima I. C. dei Cappuccini (1674-1676); 13) Londra Frither, Earl of North- 
brook, L’ Imm. Conc. con lo specchio (e altri simboli) (1660-1678); 14) Parigi, Louvre 
L’ Imm. Conc. con moltissimi angeli (1678). - Tutte le Imm. del Murillo hanno la luna 
sotto i piedi; le opere corrispondenti ai nn. 1, 3, 4, 6, 7, 10, 12, 13 hanno i quattro o 
SR MODO Ra DIeAgiali sostenuti dagli angeli; nelle altre composizioni non com- 


(36) Risera GIrusEPPE detto lo SPAGNOLETTO (1588-1652), Salamanca, chiesa di S. Ago- 
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inondata di luce solare e coronata di stelle (Donna dell’Apoca- 
lisse), mentre schiaccia la testa porcina dell’infernale serpente 
centatore (Donna del Protovangelo) nello stesso tempo in cui 
scende sulla terra, raffigurata nel solito paesaggio ornato dai sim- 
boli della Sapienza, tra il giubilo e l'ammirazione di uno stuolo 
di angeli. Notevole sarà, poi, l'influsso di questo pittore sull’arte 
dell’ Italia meridionale, unita politicamente alla Spagna. Ciò spiega 
certe analogie contenutistiche nelle effigi dell’ Immacolata dipinte 
. nel Regno di Napoli (37). 

A Bologna, contemporaneamente, prendeva quota la locale 
fecondissima scuola pittorica, che ha offerto un prezioso contri- 
buto nell’opera di definizione dell’ Immagine dell’ Immacolata. Os- 
servando le opere da essa prodotte, vi si denota un progressivo 
cammino di semplificazione e chiarificazione, che parte dalla sti- 
pata composizione del Calvaert: Vergine col Figlio corredata dai 
simboli apocalittici, Padre Eterno creatore in alto, grandi angioli 
ai lati, paesaggio con simboli sapienziali e serpente in basso (38); 
e dalla curiosa allegoria del Cesi, che descriviamo brevemente. 
Nella parte inferiore del quadro, inginocchiata sopra il nudo pa- 
vimento di una camera, sta la vecchia Sant'Anna. Attraverso due 
aperture del fondo si intravvedono rappresentati due episodi ispi- 
rati all’apocrifo protovangelo di Giacomo: l’Angelo che appare a 
Gioacchino e l’incontro dei due sposi alla Porta d’oro. Nella parte 
superiore, in uno squarcio di cielo aperto tra nubi luminose, cam- 
peggia l’anima di Maria SS., creata dal Padre Eterno e inondata 
dalla grazia dello Spirito Santo, coronata di stelle e posata sopra 
la luna, acclamata da due schiere di angeli che sostengono i noti 
simboli: scala coeli, turris davidica, giglio, specchio, rose, palma, 
pozzo sigillato, porta, ecc. In complesso molta erudizione, troppe 
indicazioni e pochissima coerenza formale (39). 
stino, L’ Imm. Conc. (Angeli con simboli e simboli anche sulla terra); Id., Madrid, 
Prado, La Concezione (simile a quella del Greco, con l’aggiunta del serpente). - Ricor- 
diamo ancora la bellissima Imm. Conc. scolpita dal Montanez nella Cattedrale di Si- 
viglia, e imitata da quasi tutti gli scultori posteriori, anche italiani. 

(37) Citiamo, come esempio: FrAcANZANO CESARE (prima metà del sec. XVII), Napoli, 
Chiesa dei Gerolomini, L’Imm. Conc. presentata dall’ Eterno Padre; Luca GrorDANO 
(1632-1705), Firenze, Pitti, L’ Imm. Conc., con stelle, luna e serpente, venerata dagli 
angioli in un cielo di luce. 

(38) CaLvaeRT DionIsIO (+ 1619), Bologna, chiesa di S. Antonio Ab. (presso il 
Collegio S. Luigi), L’ Imm. Conc., descritta nel testo. - A conferma di quanto abbiamo 
detto alla fine della nota 30, citiamo l’Assunta dipinta dal Calvaert ed esposta nella 
Pinacoteca bolognese, che ha tutto l’aspetto di un’ Immacolata: aureola stellata attorno 
al capo leggermente piegato in basso, mani incrociate, tutta raccolta sopra un basa- 
mento di cherubini: solo che in basso, nel passaggio, c’è la tomba vuota. Cfr. Venturi 


A., op. cit., IX-VI, 720-21. 
(39) Cesi BartoLoMEOo (1556-1629), Bologna, Chiesa S. Maria della Pietà, Immaco- 
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Nella celebre « Madonna degli Scalzi » (40) Ludovico Carracci 


‘ ha ridotto il simbolismo alla luce solare con le 12 stelle e alla 


luna falcata. È però indispensabile possedere la particolare idea 
della scuola francescana per cogliere il pieno significato imma- 
colatista di questa scena in cui vediamo la Vergine Madre, con 
il Bambino in braccio, venerata dalle due grandi figure in primo 
piano, cioè S. Girolamo e S. Francesco, e dagli angeli appariscenti 
nella luce dello sfondo. La Vergine è Immacolata perchè doveva 
essere la Madre di Dio, e fu esente dal peccato originale per la. 
preventiva redenzione meritata da suo Figlio. A motivo di questa 
difficoltà di lettura, non sempre gli studiosi la definiscono con 
precisione. 

‘ La perfezione ultima è dovuta al pennello religioso di Guido 
Reni, che riprende la donna dell’Apocalisse, con i suoi simboli, 
bella come la Donna del Cantico, per immergerla nell’abissale 
luce della potenza creativa di Dio. È necessario guardare quella 
tela, per comprendere come sia possibile, con i più semplici mezzi 
espressivi offerti dal colore e dalla forma, esprimere la « Puris- 
sima e immacolata creatura di luce incorruttibile » presente nella 
mente di Dio, ammirata dai cherubini e da essi accompagnata nel 
suo viaggio attraverso l’empireo con destinazione la terra (41). 

Anche gli altri appartenenti alla scuola bolognese ci hanno 
dato immagini, allegorie, dispute sull’ Immacolata di altissimo va- 
lore oggettivo e artistico, ma seguono le traccie segnate dai primi 
maestri, senza aggiungere più nulla di veramente notevole (42). 

Dalla fine del periodo secentesco al fatidico 1854 non abbiamo 
da segnalare nessun dato straordinario, da un punto di vista con- 


lata Conc. contemplata da S. Anna; una copia dovuta al medesimo Cesi si trova esposta 
nella Pinacoteca bolognese nella sala dei Carracci. Cfr. Venturi A., op. cit., IX-VI, 706. 
(40) Carracci Lupovico (1555-1619), Bologna, Pinacoteca, Imm. Conc. detta comune- 
mente la Madonna degli Scalzi. 
(41) ReNnI GuIpo (1575-1642), Forlì, Chiesa di S. Biagio, L’ Immacolata. Nel bom- 
bardamento del 10 dicembre 1944 le macerie della chiesa crollata schiacciarono la tela 
arrotolata di questo capolavoro. L’opera, ridotta in lacrimevoli condizioni, venne feli- 


_cemente restaurata in questi ultimi tempi. Il Reni è autore di una Disputa sull’ Imma- 


colata con sei Dottori, esistente all’ Eremitaggio di Pietroburgo (Leningrado), il cui 
disegno preparatorio si trova nel gabinetto del Museo d’Arte di Berlino. Cfr. Max von 
Boehn, Guido Reni, Bielefeld u. Leipzig 1925, ill. nn. 37, 38, testo p. 102. 

(42) DomenIcHINO (1581-1641): oltre all’opera citata alla nota 30, ha” dipinto una 
Disputa dell’ Imm. e quattro Dottori presso 1° Eremitaggio di Pietroburgo. SirANI ELI- 
SABETTA (1638-1665), Bologna, S. Maria di Galliera, Imm. Conc. con stelle, luna e ser- 
pente, olio su rame cm. 28x17. GuERCINO - F. BARBIERI DA CENTO detto il G. (1591-1666), 
Ancona, Pinacoteca, L’ Imm. Conc. creata dall’ Eterno (opera eseguita nel 1659). Can- 
TARINI SIMONE (1612-1684), Bologna, Pinacoteca, L’ Imm. Cone. con angioletti che portano 
i simboli sapienziali, venerata da tre Santi. CRETI Donato (1671-1749), Bologna, S. Maria 


Maggiore, L’ Imm. Conc. con simboli apocalittici. GANDOLFI UBALDO (1728-1781) 


3 . s Bologna, 
S. Isaia, L’ Imm. Conc, e il serpente. 


dirai alia e, Pra oa lia dernier a 


N 
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tenutistico. La figura della Donna dell'Apocalisse — bellissima 
come quella del Cantico dei Cantici — vittoriosa sul serpente 


come la Donna del protovangelo, è ormai diventata e ritenuta da 
tutti come l’immagine riproducente con evidenza e insuperabile 
chiarezza l’ Idea dell’ Immacolata Concezione. Essa viene molti- 
plicata in innumerevoli esemplari in pale d’altare o in quadri 
devozionali, in statue per cappelle, per colonne votive, per capi- 
telli ossia maestà. Modesti e devoti artigiani al pari dei maestri 
più celebri sono chiamati a dipingere, scolpire, incidere, plasmare, 
fondere quell’ Immagine, davanti alla quale si prega e si im- 
plora (43). 


Ad offrire nuovi elementi d’ispirazione all’arte, che da oltre 
due secoli ripeteva i modelli antichi, tre provvidenziali avveni- 
menti si svolsero sulla scena del secolo decimonono: la procla- 
mazione del Dogma dell’ Immacolata (8 dicembre 1854); l’appa- 
rizione della Vergine « Maria Concepita senza peccato » a suor 
Caterina Laburé, nella casa madre delle Figlie della Carità in 
Rue de Bac a Parigi (18 luglio - 27 novembre 1830); l’apparizione 
della Bianca Signora «Io sono l’ Immacolata Concezione » alla 
fanciulla di Lourdes Bernadette Soubirous (11 febbraio - 16 lu- 
glio 1858). Î 

L’eccezionale fatto storico, compiutosi entro le navate della 
basilica vaticana, durante il quale il Papa, in veste di Maestro in- 
fallibile di verità, circondato dai successori degli Apostoli nell’e- 
piscopato e nella direzione del gregge di Cristo, tra il plauso dei 


(43) Tra le opere più notevoli citiamo: ScarseLLa IppoLirto (1551-1620), Milano, 
Brera, L’ Imm. Conc. e i Dottori della Chiesa (Disputa); PuGer Pietro (1620-1694), Ge- 
nova, Oratorio di S. Filippo, statua in marmo, di stile berniniano, raffigurante sa 
Pudicissima Immacolata elevata sopra una nuvola in cui è segnata la luna, affiancata 
da due angioletti che reggono: specchio, rose, porta e palma, mentre sotto striscia il 
serpente: cfr. Male E., L’art réligieux ... après ..., cit., p. 45; MaratTA Carro (1625- 
1713), Roma, S. Maria del Popolo, cappella Cybo, L° Imm. Conc. nello splendore apo- 
calittico e quattro Dottori della Chiesa, cfr. Enc. It. XXII-208; copia, dell’autore, al- 
l’ Eremitaggio di Leningrado, copiata dal Bianchi per S. Maria degli Angeli in Roma, 
e riprodotta in mosaico nella Basilica di S. Pietro a Roma: dimostrazione della cele- 
brità e successo di questa bellissifma composizione. PIAZZETTA GIAN BATTISTA (1682-1754), 
Parma, Galleria, La Concezione, realizzata in termini luministici che creano il con- 
trasto tra la Donna del sole e il serpente delle tenebre. TrepoLo G. BATTISTA (1696-1770), 
Vicenza, Pinacoteca, L’ Immacolata; Id., Madrid, Prado, L’ Immacolata, tanto vicina, 
come composizione, al tipo spagnolo, ma realizzata con il tipico colore luminoso dei 

veneziani, di cui fu l’ultimo grandissimo rappresentante. 
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fedeli che gremivano i quattro bracci del massimo tempio della 
cristianità, proclamò «essere verità, rivelata da Dio e definita 
come dogma di fede, che la Beatissima Vergine nel primo istante 
della sua concezione, per singolare grazia e privilegio concessole 
da Dio Onnipotente, in previsione dei meriti di Gesù Cristo Sal- 
vatore del genere umano, fu preservata immune da ogni macchia 
di peccato originale » non poteva non trovare un’eco profonda 
presso gli artisti, che ben sappiamo essere i più sensibili a regi- 
strare gli stati d’animo della società. 

In questa luce ci devono apparire le grandiose composizioni 
celebrative affrescate dal Podesti (44) sulle pareti della Sala del- 
l' Immacolata, in Vaticano, che precede immediatamente la Cap- 
pella Sistina. La scena della proclamazione del dogma non ci fa 
assistere come spettatori incuriositi al fatto di cronaca avvenuto 
1’ 8 dicembre del 1854 in S. Pietro al Vaticano, entro la sfarzosa 
cornice delle più rappresentative personalità del mondo cattolico, 
ma ci fa comprendere il valore eccezionale dell’avvenimento che 
si compie nel preciso istante in cui Pio IX legge le parole della 
definizione dogmatica. 

Il Podesti fa presente al nostro animo le realtà soprannaturali 
che sono le premesse necessarie alla verità che si proclama con 
tale solennità. Perciò vediamo la Vergine Immacolata, con i noti 
attributi e simboli del Protoevangelo, del Cantico e dell’Apoca- 
lisse, posta al centro dell’attenzione del Padre Onnipotente Crea- 
tore, del Figlio Redentore e dello Spirito Santificatore, mentre gli 
Angeli adorano e venerano, i preveggenti del Vecchio Testamento 
presagiscono e profetizzano, gli Evangelisti insieme con i Padri e 
i Dottori della Chiesa attestano, trasmettono, diffondono e difen- 
dono quella verità, assistiti dalla luce infallibile della fede e di 
tutte le altre virtù, nello stesso tempo che una schiera di Angeli 
celesti cacciano gli angeli delle tenebre dell’ignoranza e dell’er- 
rore, che vorrebbero impedire il trionfo della Verità e dell’espres- 
sione sensibile della più sublime santità. 


(44) Popesti Francesco (1801-1895). La composizione della parte superiore della 
« Proclamazione » s’ispira alla « Disputa del SS. Sacramento » del Raffaello, mentre la 
« Disputa dell’ Immacolata » trae partito dall’architettura e dai personaggi della « Scuola 
d’Atene », del medesimo Raffaello. Nella Pinacoteca della nativa Ancona si conservano, 
oltre al felice e brioso bozzetto della Proclamazione, il cartone e alcuni studi preliminari 
‘ per gli affreschi romani, che dimostrano con quale serietà ed onestà l’artista abbia 
assolto il grave compito. Gli affreschi sono riprodotti nell’opuscolo: L’ Immacolata - 
Pio IX 1854 - Pio XII 1954, con note illustrative di P. G. Roschini 0.S.M., Roma 1954. 
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Il fatto di cronaca si è così trasformato in una immensa rie- 
vocazione delle cose supreme, dove Dio, il Mondo, il Peccato, la 
Redenzione, la Privilegiata assumono il compito di protagonisti. 

Tutt'altro che facile fu il giungere all’atto dell’ 8 dicembre! 
Così sembra avvertirci l’artista, presentandoci nella parete vicina 
la più vasta disputa dell’ Immacolata che l’arte religiosa abbia 
mai messo in scena. I Dottori più eletti del Magistero ecclesia- 
stico, che nei diciotto secoli precedenti hanno studiato, con appas- 
sionato ardore insieme con la più sincera e tenera pietà filiale, 
l'oggetto e i termini del glorioso privilegio mariano, si trovano 
qui riuniti attorno all'immagine della Vergine scolpita nel più 
immacolato marmo, preoccupati di determinare con la massima 
precisione quanto Dio ha depositato presso la Chiesa in riferimento 
ai doni e alle grazie concesse alla Madre di suo Figlio Unigenito 
e Redentore. 

Evidentemente il Podesti è stato guidato, nella formazione 
dell’idea e nella creazione dei mezzi espressivi, da teologi e sto- 
rici di primo piano. Ma avendo offerto con la massima genero- 
sità il contributo delle sue non comuni doti di pittore, ne è ri- 
sultato un’opera d’arte, a carattere celebrativo, di grande valore. 

Notevole ci sembra anche l’imponente ciclo pittorico che 
adorna il giro del tamburo interno della cupola del Santuario di 
Loreto, opera di Cesare Maccari (45). Sotto il finestrone centrale 
si spiega la storica scena della definizione dogmatica dell’ Imma- 
colata, idealmente congiunta al prologo del dramma dell’umanità 
e della sua Redenzione. Infatti nell’ora in cui i nostri progenitori 
vengono cacciati dal paradiso di delizie, ecco apparire in alto, 
circonfusa di luce, ma un po’ velata, perchè lontana di secoli e 
forse non troppo ben compresa dai progenitori, la Donna, il cui 
frutto dovrà riparare la colpa della prima donna Eva, Colei che 
con Satana avrà inimicizie eterne. Un raggio della sua luce va 
a colpire la fronte di Pio IX. Seguono a mano a mano le altre 
scene storiche raffiguranti il compimento della promessa e il pro- 
gressivo affermarsi di questa verità lungo il corso dei secoli fino. __ 
alla definizione dogmatica. L’opera del Maccari, a confronto cof 
quella del Podesti, denota un carattere più esteriormente illu- 
strativo, meno ricco di contenuto dottrinale. 


(45) CesarE Maccari (1840-1919), vi lavorò con assiduità ed impegno dal 1890 al 
1907. 
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Altri e numerosi esempi di opere pittoriche celebrative della 
storia e della definizione del privilegio della Vergine Madre di 
Dio, si potrebbero qui addurre. Ma ci appare superfluo, dopo 
averne presentato il motivo, che fu anche di moda per molto tempo. 

Tuttavia ci sentiamo il dovere di citare ancora un’opera: il 
mosaico centrale (46) che adorna l’ingresso principale del nartece 
di S. Lorenzo fuori le Mura a Roma, trasformato in tomba di 
Pio IX, provvidenzialmente scampato al raggio d’azione delle 
bombe che hanno fatto scempio della celebre duplice basilica. In 
esso il Seitz (47) ha voluto illustrare in felice sintesi la procla- 
mazione del Dogma. « Più che il fatto storico volle il Seitz... fi- 
gurare il trionfo della Vergine senza macchia, inondata dai divini 
splendori, circondata da dieci angeli musicanti ed oranti e dagli 
Arcangeli Gabriele e Michele, il primo col libro e col giglio, l’al- 
tro lottante col dragone. Ai piedi della Vergine sta maestosamente 
seduto alla destra S. Giovanni Evangelista, qui figurato, sia perchè 
Pio IX ne ebbe il nome di battesimo, sia perchè a lui nell’isola di 
Patmos fu rivelata la grandezza della Vergine vestita di sole con 
la luna sotto i piedi e in capo la corona di dodici stelle. A sinistra 
sta inginocchiato Pio IX che tiene in mano la bolla Ineffabilis 
Deus, ove a Maria egli confermò in faccia a tutta la Chiesa, il 
gran privilegio della Concezione Immacolata... e in due cartelli 
presso la Vergine (si leggono le iscrizioni): Mulier amicta sole - 
et luna sub pedibus eius ». Omaggio che l’arte aveva il dovere di 
offrire a Colui che la Divina Provvidenza aveva designato a pro- 
clamare la verità rivelata del privilegio. 

Passando a parlare delle Apparizioni della Madonna della 
S. Medaglia e della Vergine di Lourdes, in relazione con l’arte, 
distinguiamo due aspetti. Il primo riguarda l’ispirazione artistica 
che i due fatti, di natura soprannaturale, hanno offerto agli arti- 
sti. Al qual proposito si deve riconoscere che il loro contributo 
d’ispirazione è molto inferiore, a paragone con il grandissimo fer- 
mento di devozione da essi suscitato nell’animo dei fedeli di tutto 
il mondo. Più che altro ci troviamo di fronte ad opere di carattere 
illustrativo, come si vede, per esempio, nelle vetrate della Basilica 
superiore di Lourdes, o nell’affresco della cappella di Rue du Bac 


(46) Cfr. P. Lodovico Ferretti, Il! sepolcro di Pio IX in Roma, nell’antico Nartéce 


della Basilica di S. Lorenzo fuori le mura, Firenze 1915, p. 48-49. Il mosaico fu ese- 
guito nel 1882. 


(47) SerTtz Lopovico (1844-1908), ne diede il cartone. 
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a Parigi, o nel soffitto della navata centrale di S. Maria Maggiore 
a Bologna. La ragione va senz’altro ricercata nella grave deca- 
denza dell’arte sacra e religiosa (48). 

Decadenza che ha colpito altresì il secondo aspetto dei due 
avvenimenti celesti: ossia la rappresentazione dell’ Immacolata 
nelle vesti della Vergine della S. Medaglia e di Lourdes. Non 
abbiamo un’ Immacolata di Lourdes che artisticamente possa stare 
a confronto con le Madonne dei religiosi pittori spagnoli. D’altra 
parte va notato che le statue della Madonna di Lourdes non sono 
propriamente immagini o rappresentazioni che oggettivamente ci 
fanno conoscere il privilegio mariano. Difatti non hanno nessun 
simbolo figurativo. Chi ne vedesse per la prima volta un esem- 
plare, non potrebbe mai giungere alla conoscenza dell’esenzione 
dal peccato originale. Anche qui, sono gli elementi extra artistici 
che ci conducono alla conoscenza del privilegio, cioè le parole « Io 
sono l’ Immacolata Concezione » che troviamo scritte ai piedi o 
attorno al capo; oppure è la conoscenza storica dell’apparizione, 
posta in relazione con l’oracolo vaticano, che ci porta al suddetto 
risultato. Non crediamo d’aver errato nel giudicare che una sem- 
plice figura della Madonna di Lourdes è insufficiente a trasmettere 
l’idea del privilegio. Per raggiungere tale scopo, gli artisti ag- 
giungono il serpente ai piedi oppure i simboli apocalittici. 

Pertanto la via più sicura per raffigurare artisticamente il sin- 
golare privilegio è ancora quella del simbolismo biblico o natu- 
rale. Due esempi. 

Nell’ampio catino absidale della cappella del Seminario di 
Venegono Inferiore (Milano), il pittore Bergagna (49) ha rappre- 
sentato nell’alto dei cieli stellati, tra immensi cerchi di angeli 
osannanti, la Purissima inondata dalla luce della Potenza divina, 
eretta sopra la luna, aureolata di sole e coronata di stelle, in atto 
di mistica contemplazione. Tra i veli che la ricoprono completa- 
mente appare, accennato in luce, Gesù Bambino. Maria è creata 
fin dal primo istante immacolata, in vista della sua divina mater- 
nità e in virtù del Figlio di Dio che avrà da generare. 


(48) Già l’accademismo aveva raffreddato l’arte, anche religiosa, come si può giu- 
dicare dall’ Immacolata Concezione dipinta da AnTtoNnIo CiseRI (1821-1891) per S. Croce 
di Firenze; oppure da quella dipinta, con movenze arcaiche, da AressaNnDRO FRANCHI 
(1838-1914) per la Chiesa di S. Maria dei Servi a Siena. Il resto verrà compiuto dal- 
l’empietà o irreligiosità, che impediranno, in radice, all’artista di accostarsi alla ve- 
rità o al soggetto sacro. 

(49) BercAGNa ErnESsTO (vivente) della Scuola B. Angelico di Milano. 
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Con il ricco simbolismo di elementi naturali anche un artista 
indiano, contemporaneo, è riuscito a offrirci un'immagine vera- 
mente ed esattamente rappresentativa dell’ Immacolata Conce- 
zione. « La Madonna è vestita col caratteristico sari indiano, tanto 
modesto come elegante ed artistico. È rappresentata come è de- 
scritta da S. Giovanni: amicta sole (come si vede dietro la testa) 
et luna sub pedibus eius, et in capite eius corona stellarum duo- 
decim. La corona è di stile indiano, ma nella parte bassa della 
medesima sono state aggiunte le 12 stelle. L'immagine appare 
posta su di un trono di fiore di loto, che ha un significato sim- 
bolico molto prezioso. Il fiore di loto appare come un prodigio 
sulle acque senza visibile connessione con la terra. Perciò coloro 
i quali stanno sul fiore di loto sono esenti dalle imperfezioni e 
dalle impurità terrene. Come il giglio è il simbolo di purezza in 
Europa, così lo è nell’ India il fiore di loto. L’arco che si slancia 
di dietro all'immagine è caratteristico delle sculture indiane. In 
sanscrito si chiama prabhavali che vuol dire cammino della luce 
ed equivale alla nostra aureola. Nelle origini erano raggi di luce, 
ma già nel XI secolo dell’era Cristiana il prabhavali aveva dei 
disegni convenzionali come quelli della presente statua. Nella 
parte superiore, laddove le immagini indiane mostrano spesso una 
testa di leone convenzionale e semplicemente ornamentale, noi 
abbiamo messo la colomba divina, simbolo dello Spirito Santo, 
poichè le meraviglie dello Spirito Santo si attuarono in lei in ma- 
niera molto speciale » (50). 


L'ultimo esempio che abbiamo citato ci offre il motivo della 
conclusione. Il tema religioso esige l'impegno profondamente sen- 
tito e sofferto della fede e dell’arte. La fede, ossia la conoscenza 
per rivelazione, ci offre l’idea viva. L’arte deve accogliere con la 
massima trepidazione quest’idea viva per trasmetterla o, vorrei 
dire, per rivelarla all'umanità in una tal forma sensibile di bel- 
lezza, espressiva e comprensibile da tutti, riflesso della bellezza 
originaria della verità divina. Come Dio ha pensato da tutta l’e- 
ternità l’idea perfettissima di una Vergine, Madre di suo Figlio 


(50) Cfr. C. Costantini, L’Arte Cristiana nelle Missioni, Tip. Pol. Vaticana, 1940, 


p. 275-276; Id., La Madonna nella nuova Arte Missionaria, in Fede e Arte, 1954, fasc. 
V, passim. 
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Unigenito, e l’ha realizzata nel tempo con la più alta perfezione 
fisica e spirituale, così l’artista, perchè tale, quando agisce e, par- 
ticolarmente, quando tratta un soggetto religioso e sacro d’altis- 
simo impegno, come nella rappresentazione dell’ Immacolata, deve 
assolutamente sentire ed imitare l’attività divina. Non gli sarà 
difficile, allora, presentare alla nostra ansiosa aspettativa opere 
che siano degne della nostra migliore tradizione artistica e sacra. 


VENTURINO ALCE O. P. 


EFULGORT" MAR©FANT NEGRO: 
DI DANTE 


Aprire il « volume sacro » di Dante, scorrere le pagine di quel 
Poema veramente divino « cui pose mano e cielo e terra » — sin- 
tesi non solo del fior fiore della classica filosofia e della cattolica. 


teologia, ma di tutto lo scibile del secolo. XIII — è, certamente, 
cosa da 
far tremar le vene e i polsi 
InfORINM90 
Non avrei osato tanto se l’amore di Colei la cui 
lacca Mena gGrIsto 
più si somiglia Par. XXXII, 85 


non mi avesse mosso interiormente alla nobilissima impresa di 
renderle il mio filiale, particolare omaggio in quest'anno consa- 
crato alla gloria del suo Nome... attraverso la penna, l’afflato, 
all’alta fantasia del Sovrano di tutti i poeti. 

È risaputo che la « Divina Commedia » è un poema eminente- 
mente allegorico, dove le figure, i simboli, i nomi, i numeri, le 
immagini offrono una saturazione di pensieri, di luci, di verità, 
di misteri profondi. Tutto questo è notissimo, ma non a tutti è 
ugualmente noto che l’allegoria sovrana, animatrice di tutto il 
mondo dantesco, che il centro focale del simbolico viaggio del- 
l’Alighieri, attraverso il triplice regno dell’al di là, è la Vergine 
Maria. 

Qual'è, infatti, il significato etico del Proemio dantesco che 
permetterà al Poeta la discesa all’inferno e « quindi uscirne a ri- 
veder le stelle», se non quello di essere l’immagine della vita ‘ 
umana, impigliata nel peccato, e che — impersonata nel Poeta —. 
troverebbe la sua eterna dannazione qualora non intervenisse un 
ausilio di liberazione? e da chi viene cotesto ausilio se non dalla 
Vergine Maria? qual’è, inoltre, il significato etico di 


quel secondo regno, 
ove l’umano spirito si purga 
e di salire al ciel diventa degno? Purg. I, 4-6 
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Non è forse quello di far sentire al Poeta e, per esso, all'umanità, 
il bisogno non solo di un’intima spirituale purificazione, ma di ri- 
vestirsi di tutte le virtù cristiane? E non è, forse, la Vergine Maria 
colei che in ogni girone del Purgatorio si offre a Dante — all’uomo 
per antonomasia — come il prototipo e più trascendente esempio 
di ogni virtù? 

Qual’è, infine, il significato dell’elevazione di Dante fino al 
cielo empireo, fino ala visione di Dio Uomo-Trino se non la grazia 
suprema che è il conseguimento della eterna beatitudine? E chi 
è che gli ottiene tanta ed altissima grazia? non è, forse, la Ver- 
gine Maria che — pregata da S. Bernardo — intercede coi suoi 
«occhi da Dio diletti e venerati » perchè al Poeta, oramai purifi- 
cato, si apra il fulgore dell’ Eterna Luce? 

Se detto Proemio dantesco è simbolo della vita di peccato, se 
l’ Inferno è la purificante visione della giustizia punitrice di Dio, 
se il Purgatorio è l’immagine della vita purificativa ed illumina- 
tiva ed il Paradiso l’immagine della vita di contemplazione e di 
gaudio; se il Poema, spiritualmente considerato, rappresenta e 
svolge tutta l’ascetica e mistica cristiana... non si passa, peraltro, 
dal peccato alla grazia, non si ascende dalla vita terrestre alla 
gloria celeste che per tramite di Maria, 


Che qual vuol grazia ed a te non ricorre, 
Sua disianza vuol volar senz’ali. Par. XXXIII, 14-5 


La « Divina Commedia » è poema cristiano non solo per l’al- 
tissima ispirazione dovuta alla Fede viva ed operante del Poeta, 
non solo, cioè, perchè vi si cantano in elettissima forma lirica i 
divini misteri della dogmatica cattolica, i fulgori della morale cri-. 
stiana e i trionfi della Grazia, ma altresì — e con una nota par- 
ticolarmente sfolgorante — perchè esso s’illumina della divina me- 
diazione di Maria. 

Se Dio è il motore immobile 


. che muove il sole e l’altre stelle, Par. XXXIII, 145 


v'è nella concezione dantesca del Poema, un motore di ordine 
morale che nell'economia dell’effusione soprannaturale di doni, di 
grazie, di favori divini « muove Dio verso l’uomo e l’uomo verso 
Dio; e questo arcano motore che, per la sua onnipotenza suppli- 
chevole, mentre è mosso, muove a sua volta Dio verso gli uomini 
e gli uomini verso Dio, è la Vergine Maria ». 


(det ATEI 
Asd 
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Ecco, in sintesi, i rilievi mariani dei quali s’infiorirà la pre- 
sente esposizione. 

+ 

Apriamo il sacro volume e cerchiamo di cogliere i primi ful- 
gori della Vergine Maria. Che cosa ci colpisce leggendo il Proe- 
mio, magnifico esordio del misterioso simbolico viaggio di Dan- 
te? La visione terrorizzante di una «selva selvaggia », lo smar- 
rimento del Poeta, le tre fiere, l'apparizione di Virgilio, e l’impen- 
sato, inatteso aiuto che gli viene dall’alto. 

Dante, innanzi tutto, ci appare rivestito d’un duplice valore: 
quello reale, individuale, personale sotto il quale aspetto non è 
che se stesso... mentre, dal punto di vista del suo significato al- 
legorico, il Poeta ci appare come l’uomo per antonomasia, il rap- 
presentante dell’umanità con cui moralmente si identifica. La quale 
interpretazione è universalmente accettata come, peraltro, è da 
rilevare sin dalla prima strofa del Poema: 


Nel mezzo del cammin di nostra vita 
Mi ritrovai per una'selva oscura 
Chè la diritta via era smarrita... Inf0b4i=3 


quale, cioè, risulta dal trapasso che si compie dalla forma perso- 
nale del verbo «mi ritrovai » con quella impersonale « era smar- 
rita », per significare che la diritta via — quella della verità e 
del bene — era da tutti universalmente smarrita come lo era per 
l’Alighieri. Smarrimento dovuto, peraltro, al fatto che l’uomo s'era 
allontanato da Dio, la ragione s’era avulsa dalla fede che è la 
«verace via»; smarrimento espresso dal Poeta attraverso l’im- 
magine del sonno: 


Io non so ben ridir com’io v’entrai, 
Tanto ero pien di sonno in su quel punto 
Che la verace via abbandonai. Inf. 1, 10-12 


Abbandonare la « vera via» significa entrare nella via non vera, 
che è quella del peccato; significa cadere in balia delle tre fiere . 
della lonza, del leone e della lupa, personificazioni della uno 
della superbia e dell’avarizia, che gli impediscono l’ascesa del beato 
colle vestito 
. già dei raggi del pianeta 
Che mena dritto altrui per ogni calle... 
Inf. I, 17-18 
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gli impediscono, cioè, di vivere, di ascendere verso la perfezione 
cristiana che s’irraggia della grazia divina. 


Ed ecco, quasi al cominciar dell’erta, 
Una lonza leggera e presta molto, 
Che di pel maculato era coperta; 

E non mi si partia dinanzi al volto, 
Anzi impediva tanto il mio cammino, 
Che io fui per ritornar più volte volto. 


E come se non bastasse, 


Questi parea che contro me venesse 
Con la test’ alta e con rabbiosa fame, 
Sì che parea che l’aer ne temesse; 

E d’una lupa, che di tutte brame 
Sembrava carca nella sua magrezza, 
E molte genti fe’ già viver grame. 

Questa mi porse tanto di gravezza 
Con la paura che uscia di sua vista, 
Ch’io perdei la speranza dell’altezza. 


Inf. I, 31-40; 45-54 


Fra tanto smarrimento, sgomento, angoscia... ecco presen- 
targlisi Virgilio — il savio gentil che tutto seppe — che lo ricon- 
forta, lo incoraggia, e gli si offre per guida nel suo viaggio. E qui 
vien fatto di chiedersi: come spiegare l’apparizione del Poeta man- 
tovano in quella 


. selva selvaggia ed aspra e forte 
Che nel pensier rinnova la paura? Ibid. I, 5-6 


come aveva egli saputo dello smarrimento di Dante nella selva 
oscura? chi lo mosse ad andare incontro a Messer degli Alighieri 
fino al punto di farsene sua guida sicura e liberatrice? È la Ver- 
gine Maria il cui nome, come quello di Cristo, è sempre rispetto- 
samente taciuto nell’inferno dantesco; è la Madonna la quale ma- 
ternamente si commuove alla vista dello smarrimento di Dante, 
trovantesi alle prese con le tre terribili fiere; è Maria che comanda 
la vergine e martire Lucia — personificazione della grazia illumi- 


nante — perchè si rechi in cerca di Beatrice — personificazione 
della scienza divina teologica — perchè, a sua volta, scenda nel 
Limbo in cerca di Virgilio — personificazione della retta ra- 


gione o della vera filosofia — perchè vada dal suo fedele amico 
e se ne faccia la guida liberatrice. 
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Virgilio, infatti, richiesto da Dante, così risponde: 


Io ero tra color che son sospesi, 
quando 
Donna mi chiamò beata e bella, 


E cominciommi a dire soave e piana, 
Con angelica voce, in sua favilla: 


L’amico mio, e non della ventura, 
Nella diserta piaggia è impedito 
Sì nel cammin, che volto è per paura. 


Or muovi, con la parola ornata, 
E con ciò n’ha mestieri il suo campare 
L’aiuta sì, che io ne sia consolata. 
Io son Beatrice che ti faccio andare; 
Vegno di loco, ove tornar disìo: 
Amor mi mosse, che mi fa parlare. Inf. II, 52-72 passim 


Io vengo a te, dice Beatrice a Virgilio, per ordine superiore, per 
desiderio e mandato dalla Vergine Madre che ha compassione, 
pietà del mio fido, sul quale pesa già il giudizio di condanna... 
e lo vuole salvo: 


Donna è gentil nel ciel che -.si compiange 
Di questo impedimento ov’io ti mando, 
Sì che duro giudicio lassù frange. i 


Poscia che m’ebbe ragionato questo 
Gli occhi lucenti lacrimando volse; 
Per che mi fece del venir più presto: 

E venni a te così com’ Ella volse. 


Ibid. II, 94-96; 115-118 


Ecco donde viene la salvazione a Dante: dalla Vergine Maria, l’av- 
vocata dei peccatori; la salvatrice degli erranti, la largitrice di 
tutte le grazie. E poichè si è detto che il divino Poeta rappresenta 
allegoricamente l’uomo per antonomasia, l’intera umanità, questo 
fulgore mariano, testè raccolto nel Proemio dantesco, ci rivela la 
soccorrevole maternità di Maria verso tutti gli uomini, e special- 
mente verso coloro che come già Dante sogliono levare anima e 
cuore verso la Mistica Rosa. Così, unitamente a Virgilio, Dante 
inizia la sua discesa all’inferno sulla cui porta legge la terribile 
scritta: 


Lasciate ogni speranza, voi che entrate! Td SIRO 
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Se nell’inferno, che è il regno della giustizia punitrice del pec- 
cato, non sarà più ricordata la Madonna, eccola però ricomparire 
subito alle soglie del Purgatorio, là, dove Dante, nella valle fiorita, 
vien colpito dalle note soavi d’un canto: 


« Salve Regina », in sul verde e sui fiori 
Quivi seder cantando anime vidi, Purg. VII, 82-83 


Quivi, quasi a ricordare il primo trionfo di Maria sul serpente, 
Dante vede la riapparizione d’una biscia: 


Tra l'erba e i fior venia la mala striscia, 
Volgendo ad ora ad or la testa al dosso 
Leccando come bestia che si liscia. Ibid. VIII, 100-102 


Viene il tentatore, ma in quello stesso istante, ecco 


. uscir dall’alto, e scender giue 
Due Angeli con due spade affocate, 
Tronche e private delle punte sue. 
Ibid. VIII, 25-27 


Ambo vegnon del grembo di Maria 
ASS SE a guardia della valle o 
Per lo serpente che verrà via via. Ibid. 37-39 


Questi, infatti, 


Sentendo fender l’aere alle verdi ali Ibid. v. 106 


... fugge e dilegua. 


È il trionfo di Maria su quel serpente che fu causa prima del 
peccato di origine, nel quale trionfo parmi veder figurato, intuito 
quel primo fulgore mariano che è il suo immacolato Concepimento. 

Avanti verso l’ascesa! ecco i due Vati salire di balza in balza 
il monte del Purgatorio, attraverso i sette gironi della spirituale 
purificazione, effettuantesi secondo le esigenze dell’etica cristiana. 
Due sono i momenti della dialettica dantesca: deporre, detestare 
il vizio che ha predominato la vita terrena, ecco il primo momento; 
esercitarsi nella virtù opposta ad ogni vizio capitale, ecco il se- 
condo momento. 

Gli esempi storici coi quali il Poeta mette in rilievo le lai- 
dezze e i tristi effetti di ogni peccato capitale e il corrispondente 
castigo, ecco la maniera come eccitare le anime purganti alla de- 
testazione delle colpe; gli esempi tolti dai Santi, ma innanzi tutto 
e sopra tutto dalla vita della Vergine Maria, ecco il divino spro- 
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namento all’esercizio di quelle virtù, opposte ai vizi capitali e 
per le quali 


... L’umano spirito si purga 
E di salire al ciel diventa degno. Ibid. I, 5-6 


Al vizio capitale della « superbia », che si espia nel primo gi- 
rone, ecco il luminoso esempio dell’umiltà di Maria che, all’an- 
nunzio della divina maternità, risponde: 


Ecce Ancilla Dei Ibid. X, 44 


Al vizio capitale dell’invidia, che si espia nel secondo girone, 
ecco folgorare la virtù espansiva dell’amor di Maria alle nozze 
di Cana, ottenendo dal Figlio il primo miracolo, del cangiamento 
dell’acqua in vino: 


E verso noi volar furon sentiti, 
Non però visti, spiriti, parlando 
Alla mensa d’amor cortesi inviti. 
La prima voce che passò volando 
« Vinum non habent! » altamente disse, 
E dietro a noi l’andò reiterando. Ibid. XIII, 25-30 


Al vizio capitale dell’iracondia, che si espia nel terzo girone, 


fa riscontro la dolcezza soave di Maria nel ritrovamento di Gesù 
nel Tempio: 


Ivi mi parve in una visione 
Estatica di subito esser tratto, 
E vedere in un tempio più persone: 
Ed una Donna, in su l’entrar, con atto 
Dolce di Madre dicer: « Figliuol mio, 
Perchè hai tu così verso noi fatto? 
Ecco, dolenti, lo tuo padre ed io 
Ti cercavamo! » Ibid. XV, 85-92 


Contro il peccato dell’accidia, che si espia nel quarto girone, 
eccoti il fulgore della santa sollecitudine con cui la Vergine si 
porta a visitare la cugina Elisabetta in una città della Giudea 


Maria corse in fretta alla montagna; 
Ibid. XVIII, 100 


Contro il peccato dell’avarizia e della prodigalità — due vizi 
opposti — che si espiano nel quinto girone, ecco il fulgore della 
povertà di Maria che partorisce in una stalla: 
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E per ventura udì « Dolce Maria!» 
Dinanzi a noi chiamar così nel pianto, 
Come fa donna che in partorir sia; 


E seguitar: « Povera fosti tanto, 
Quanto veder si può per quell’ospizio, 
Ove sponesti il tuo portato santo ». Ibid. XX, 19-24 


Contro il peccato dei golosi del sesto girone, ecco la Bea- 
tissima Vergine che alle nozze di Cana dà altissimo esempio di 
temperanza: 

IE Più pensava Maria onde 


Fosser le nozze orrevoli ed intere, 
Ch’alla sua bocca, ch’or per voi risponde. 


Ibid. XXII, 142-4 


Così contro il peccato della lussuria del settimo girone, ri- 
fulge l’incontaminata purezza di Maria che all’annunzio dell’An- 
gelo risponde: 


« Virum non cognosco! » Ibid. XXV, 128 


Se non che, i massimi « fulgori mariani » ci si rivelano attra- 
verso le strofe magnificanti i più alti misteri dei quali la Vergine 
Maria s’infiora e splende. 

Primissimo, fra tutti, quello dell’Annunziazione che si irradia 
della divina Maternità, radice e fonte di ogni altra sua grandezza, 
privilegio e gloria. Si deve a cotesta sovranità di mistero e di 
valore se il Poeta ne fa menzione per ben tre volte, in modi inef- 
fabilmente diversi. 

La prima volta l’annunzio dell’Angelo ci si fa sentire nel 
Purgatorio dove Dante ritrae l’estatica scena con tale magistrale 
potenza di cesello che la rappresentazione balza agli occhi come 
un altorilievo, come un modello cui s’ispireranno i migliori arti- 
sti, specie, del nostro Quattrocento. 


L’Angel che venne in terra col decreto 

Della molt’anni lagrimata pace, 

Che aperse il ciel dal suo lungo divieto, 
Dinanzi a noi pareva sì verace 

Quivi intagliato in un atto soave, 

Che non sembrava imagine che tace. 
Giurato si sarìa ch’ei dicesse: « Ave! »; 

Perocchè ivi era imaginata quella 

Che ad aprir l’alto amor volse la chiave. 


i 


Pi 
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Ed avea in atto impressa esta favella: 
« Ecce Ancilla Dei! », propriamente 
Come figura in cera si suggella. Purg. X, 34-45 


Nell’atteso cielo s’apre a Dante la visione del trionfo di Cristo 
e la gloria della Chiesa trionfante, mentre Beatrice fa noto al 
Poeta che 
Quivi è la rosa in che ’1 Verbo divino 
Carne si fece; quivi son li gigli 
Al cui odor si prese il buon cammino. 


Parad. XXIII, 73-75 


A sentir parlare della viva presenza della Vergine, Dante 
volge subitamente gli occhi in cerca del « maggior foco », ritraendo 
per la seconda volta la scena dell’Annunziazione, non più scolpita 
e statica come dianzi, ma — con vivezza e leggiadria di movimenti 
e di luce. Mentre Egli, infatti, appunta i suoi occhi su la Vergine 
Maria — al di sopra di tutti gli altri Santi, raffigurati come ’ fochi 
luminosi’ — vede scendere una «facella» (un’Angelo) che gi- 
rando cinge quel « Lume » (la Vergine beata) a guisa di corona 
e intona un cantico celestialmente melodioso, cui fanno eco tutti 
gli altri spiriti celesti, echeggianti il nome di Maria. 


Vid’io così più turbe di splendori 
Folgorati di su da raggi ardenti, 
Senza veder principio di fulgori... 


vide, cioè, le schiere dei santi irradiati dai fulgori di Cristo che, 
per essere oscuro in più alta sfera, non era più visibile. 


O benigna Virtù che sì gl’imprenti . 
Su ti esaltasti, per largirmi loco 
Agli occhi lì che non eran possenti. 
Il nome del bel fior che sempre invoco 
E mane e sera, tutto mi ristrinse 
L’animo ad avvisar lo maggior foco: 
E come ambo le luci mi dipinse 
Il quale e il quanto della viva stella 
Che lassù vince, come quaggiù vinse, 
Per entro il ciel scese una facella, 
Formata in cerchio a guisa di corona, 
E cinsela, e girossi intorno ad Ella. 
Qualunque melodia più dolce suona 
Quaggiù, e più a sé l’anima tira, 
Parrebbe nube che squarciata tuona, 
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Comparata al suon di quella lira 
Onde si coronava il bel zeffiro 
Del quale il ciel più chiaro s’inzaffira. “ 

«Io sono amore angelico che giro R 
L’alta letizia che spira del ventre 
Che fu albergo al Nostro Desiro; 

E girerommi, Donna del ciel, mentre sii 
Che seguirai tuo Figlio, e farai dia 
Più la spera suprema, perchè gli entre ». 

Così la circulata melodia 
Si sigillava; e tutti gli altri lumi 
Facean sonar lo nome di Maria. Parad. XXIII, 85-111 


Dante sale ancora più in alto; Egli oramai spazia per il cielo 
empireo; Beatrice gli dà l’ultimo saluto, l’ultimo addio, mentre 
S. Bernardo, prendendo in consegna il Poeta, lo esorta a riguar: 
dare il volto di Maria 

«che a Cristo di 

più si somiglia ». Ibid. XXXII, 85 » 

Dante volge l’estatico sguardo a rimirar la Vergine Madre, e vede 

che in Lei «si raccoglie e si assomma tutto il gaudio divino, pio- 

vuto dagli angeli, trasvolanti tra il gran fiore e Dio, e da questo 

scendono a quella per porgergli della pace e dell’ardore. Nulla 

di quanto il Poeta ha contemplato sin qui, è mirabile quanto la 
beata vista di Maria» (1). 


Io vidi sopra lei tanta allegrezza 
Piover, portata nelle menti sante, 
Create a trasvolar per quell’altezza, 

Che quantunque io avea visto davante 
Di tanta ammirazion non mi sospese “4 
Nè mi mostrò di Dio tanto sembiante. 


Ibid. XXXII, 88-93 


A questo punto Dante ricanta, per la terza volta, il mistero 
dell’Annunziazione; vede un angelo che libratosi sulle ali si fa 
avanti alla Vergine intonando l’Ave, cui fa eco tutta la corte ce- 
leste. Il Poeta non riconosce subito chi sia quell’angelo, ne chiede 
a Bernardo il quale gli risponde « quello essere l’angelo eletto e 
mandato da Dio sulla terra per recare l’Annunzio alla Vergine ». 


(1) Cfr. ScartazziNnI, Commenti alla Divina Commedia. 
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E quell’amor che primo lì discese 
Cantando « Ave Maria, gratia plena! » 
Dinanzi a Lei le sue ali distese. 

Rispose alla divina cantilena 
Da tutte parti la beata corte, 

Sì ch’ogni vista sen fe’ più serena, 

«O santo Padre che per me comporte 
L’essere quaggiù, lasciando il dolce loco 
Nel qual tu siedi per eterna sorte, 

Qual'è quell’angel che con tanto gioco 
Guarda negli occhi la nostra Regina 
Innamorato sì che par di foso? » 

Così ricorsi ancora alla dottrina 
Di colui che abbelliva di Maria 
Come del sole Stella mattutina. 

Ed egli a me: « Baldezza e leggiadria 
Quanta esser può in angelo ed in alma, 
Tutta è in lui; e sì volem che sia, 


x 


Perchè egli è quegli che portò la palma 
Giuso a Maria, quando il Figliuol di Dio 
Carcar si volle della nostra salma ». 


Ibid. XXXII, 94-114 


È sempre l’Annunziazione ... ma come è mutata la scena! La stan- 
zetta nazarena si è tramutata nell’incommensurabile anfiteatro del 
cielo empireo, fiorito di angeli e santi; il saluto dell’angelo, allora 
ascoltato in silenzio soltanto da Maria, è ricantato ora da tutte 
le schiere paradisiache echeggiandolo in gloria! 


* 
** 


L’Assunzione di Maria Vergine al cielo, in anima e COLrporis: 
ecco un altro fulgore mariano! 

Il Poeta spazia ancora per l’ottavo cielo, dove, sorpreso di 
maraviglia e di stupore, s’incanta estasiato all'apparizione di tre 
luci: Pietro, Giacomo e Giovanni che danzano cantando. Ad un 
tratto ecco che S. Giovanni, 1’ Evangelista, sfolgora di una più 
vivida luce. Una tradizione antica riteneva che Giovanni non sa- 
rebbe morto; da essa derivò la credenza che l’apostolo prediletto 
sì trovasse in cielo con l’anima ed il corpo. Dante sembra che vo- 
glia accertarsi della verità, perciò si affisa in quella luce sfolgo- 
rante per scorgerne il corpo, ma ne resta abbagliato, mentre Gio- 
vanni, conoscendo la curiosità del Poeta, lo disinganna dicendogli 
che il suo corpo si trova giù in terra come quello degli altri mor- 
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tali, e che soltanto Cristo e Maria « due Luci solo » si trovano in 
cielo anima e corpo (con le due stole), ingiungendo, peraltro, al 
Poeta di riferire questa verità ai viventi sulla terra. 


Così vid’io lo schiarato splendore 
Venire ai due che si volgeano a rota 
Qual conveniasi al loro ardente amore. 
Parad. XXV, 106-108 


Qual’è colui che adocchia, e s’argomenta 
Di vedere ecclissar lo sole un poco, 
Che per veder, non vedente diventa, 
Tal mi fec’io a quell’ultimo foco, 
Mentre che detto fu: « Perchè t’abbagli 
Per veder cosa che qui non ha loco? Ibid. 118-123 


In terra è terra ’1 mio corpo, e saràgli 
Tanto con gli altri, che il numero nostro 
Con l’eterno proposito s’agguagli. Ibid., 124-6 


Il mio corpo, continua l’ Evangelista, è terra e resterà sulla terra 
come tutti gli altri fino a che il numero degli eletti non sarà com- 
piuto secondo l’eterno decreto di Dio. 


Con le due stole nel beato chiostro 
Son le due Luci sole che saliro; 
E questo apporterai nel mondo vostro. Ibid., 127-29 


Dette le quali parole, cessò la danza e il canto di quelle tre 
« fiamme benedette », dei tre apostoli, e il Poeta era tanto com- 
mosso e tanto pieno di luce che volgendosi a Beatrice per chie- 
derle cosa dovesse fare, non riuscì a vederla, sebbene le fosse 
vicino nella gloria paradisiaca. 


A questa voce l’infiammato giro 
Si quietò con esso il dolce mischio 
Che si facea del suon del trino spiro, 
Ahi, quanto nella mente mi commossi, 

Quando mi volsi per veder Beatrice, 
Per non poter vedere, bench’io fossi 

Presso di Lei e nel mondo felice. 

Parad. XXV, 130-32; 136-39 


Che cosa è la visione della « Candida Rosa » se non la glori- 
ficazione della Vergine Maria? I Santi sono rappresentati da Dante 
come « splendori », « fulgori », « luci », « fuochi », « fiamme », « fa- 
ci », « facelle », « lucerne », « lumi », « faville », « sfere », « ferule », 
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« stelle », i quali beati formano per l’appunto la « Rosa » paradi- 
siaca olezzante d’amore che s’apre, si svolge, si eleva per mille 
e mille gradi, i quali, a guisa di circonferenze, tanto più si am- 
plificano quanto più si elevano. Maria è nel punto più alto del più 
alto giro; da Lei si parte una linea verticale, ideale che divide la 
° Rosa’ in due semicerchi; nei petali costituenti i seggi a destra 
di Maria seggono i Santi, fiori del Cristianesimo, in quelli di si- 
nistra i santi Ebrei, i quali tutti convergono verso Maria, mentre 
il tripudio degli angelici voli va da Dio ai beati e dai beati a Dio. 

L’Empireo è un oceano di luce, di voli, di canti, di letizia, 
magnificante la gloria della Madre di Dio. 

S. Bernardo esorta Dante a levare gli occhi in alto, di appun- 
tarli sulla Vergine, su l’aurea fiamma di amore «la pacifica ori- 
fiamma » per godere del sorriso di Lei che è letizia a tutti quanti 
i santi. 

« Figliuol di grazia, questo esser giocondo », 
Cominciò Egli, « non ti sarà noto, 
Tenendo gli occhi per quaggiù al fondo; 

Ma guarda i cerchi fino al più remoto, 
Tanto che veggi seder la Regina 
Cui questo regno è suddito e devoto ». 

Io levai gli occhi; e come da mattina 
La parte oriental dell’orizzonte 
Soverchia quella dove il sol declina; 

Così, quasi di valle andando a monte 
Con gli occhi, vidi parte nello stremo 
Vincer di lume tutta l’altra fronte, 

E come quivi ove s’aspetta il temo 
Che mal guidò Fetonte, più s’infiamma, 

E quinci e quindi il lume si fà scemo; 

Così quella pacifica orifiamma 
Nel mezzo s’avvivava, e d’ogni parte 
Per ugual modo allentava la fiamma. 

Ed a quel mezzo, con le penne sparte, 
Vidi più di mille angeli festanti 
Ciascun distinto di fulgore e d’arte. 

Vidi quivi ai lor giuochi ed ai lor canti 
Ridere una Bellezza, che letizia 
Era negli occhi a tutti gli altri Santi. 


Parad. XXXI, 112-135 


Dante non ha mai tentato di darci una descrizione diretta 
della fascinosa e divina bellezza di Maria; a lui è bastato deseri- 
verla nella fulgidissima luce che emana da Lei in quel pur ful- 
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gido oceano di luce che è la « Candida Rosa »: tutto quell’immenso 
anfiteatro risplende come il cielo illuminato dal più ardente sole 
meridiano, e il punto dove siede Maria vince il restante cielo come 
alla mattina la parte orientale vince di luce quella occidentale, 
e come all’aurora le vette dei monti sono più luminose delle parti 
sottostanti. Peraltro candidamente confessa che se pure egli avesse 
tanta ricchezza di parole quanta ne ha di fantasia, nella quale 
imprime e serba le immagini da lui vedute ed osservate, non ose- 
rebbe, pertanto, minimamente tentare la descrizione della visione 
‘avuta e goduta di Maria: 
E s’'io avessi in dir tanta divizia 


Quanta ad imaginar, non ardirei 
Lo minimo tentar di sua delizia. Ibid., 136-8 


S. Bernardo è riuscito a condurre il Poeta alla presenza di 
Maria e a fargli elevare gli sguardi tutti accesi di amore per Lei; 
egli stesso così La fisa con ardore sempre più intenso tanto che 
il Poeta nel guardar lui sente crescere il proprio amore per Maria: 

Bernardo come vide gli ccchi miei 
Nel caldo suo calor fissi ed attenti 
Li suoi con tanto affetto volse a Lei 
Che i miei di rimirar fe’ più ardenti. 
Ibid. XXXI, 139-42 


Bernardo, tuttavia, non è ancora soddisfatto; egli vuole che 
Dante non una ma tre volte debba fissare i suoi occhi su Maria, 
in corrispondenza dei tre gradi di contemplazione, cioè in fun- 
zione della scienza umana, della scienza divina e dell’intuizione 
del divino, privilegio riserbato a coloro che, tra i mortali, per 
eccesso di carità, conseguono l’ estasi mistica. Cotesto triplice 
sguardo a Maria deve preparare il Poeta alla suprema visione di 
Dio, che a Dante non può esser concessa che tramite l’interces- 
sione della Vergine. 

E drizzeremo gli occhi al Primo Amore, 
Sì che, guardando verso Lui, penetri 
Quant'è possibil, per lo suo fulgore. 

Veramente, nè forse tu t’arretri 
Movendo l’ali tue, credendo oltrarti, 
Orando, grazia convien che s’impetri; 

Grazia da quella che può aiutarti: 

E tu mi segui con l’affezione 


Sì che dal dicer mio lo cor non parti. 
Ibid. XXXII, 142-50 
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A questo punto S. Bernardo, con vivissimo infuocato affetto, 
pregando esalta le divine maraviglie di Colei che vuol rendere 
propizia alle sue preghiere. 

Nelle prime tre terzine esalta l’eterna predestinazione della 
Vergine all’altissima dignità di Madre del Cristo-Dio — fonte e 
principio di tutte le sue incomparabili grazie e grandezze — mo- 
strandola principalmente quale oggetto prefisso degli eterni con- 
sigli riguardanti la Incarnazione e l'economia della salute degli 
uomini (v. 1-12). Esalta e magnifica la grandezza della sua po- 
tenza e misericordia onde è costituita prima speranza dei mor- 
tali (v. 13-21): 


« Vergine Madre, figlia del tuo Figlio, 
Umile ed alta più che creatura, 
Termine fisso d’eterno consiglio, 


Tu sei colei che l’umana natura 
Nobilitasti sì, che il suo Fattore 
Non disdegnò di farsi sua fattura. 


Nel ventre tuo si raccese l’amore 
Per lo cui caldo nell’eterna pace 
Così è germinato questo fiore. 


Qui sei a noi meridiana face 
Di caritate, e giuso intra i mortali 
Sei di speranza fontana vivace. 


Donna sei tanto grande e tanto vali 
Che qual vuol grazia ed a te non ricorre, 
Sua disianza vuol volar senz’ali. 


La tua benignità non pur soccorre 
A chi domanda, ma molte fiate 
Liberamente al domandar precorre. 


In te misericordia, in te pietate, 
In te magnificenza, in te s'aduna 
Quantunque in creatura è di bontate! 


Ibid. XXXIII, 1-21 


Dopo di essersi propiziata tanta amorosa e potente Avvocata, 
Bernardo prega in favore di Dante, perchè venga sublimato alla 
visione di Dio — grazia mai concessa ad uomo mortale — che 
però Dante chiede ed attende da Colei che « può ciò che vuole »! 
Le addita l’umile e devoto pellegrino venuto a Lei dopo sì lungo 
e duro viaggio; La supplica, in secondo luogo, perchè Ella che ha 
iniziata la salvezza di Dante, lo raffermi e lo difenda quando, ri- 
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tornato al mondo, potrà correre rischio di ricadere nella selva dei 
vizi dai quali è già purificato. 


Or questi, che dall’infima lacuna 
Dell’universo infin qui ha vedute 
Le vite spiritali ad una ad una 

Supplica a te, per grazia, di virtute 
Tanto, che possa con gli occhi levarsi 
Più alto verso l’ Ultima Salute. 

Ed io, che mai per mio veder non arsi 
Più ch’io fo per lo suo, tutti i miei preghi 
Ti porgo, e prego che non sieno scarsi, 

Perchè tu ogni nube gli disleghi 
Di sua mortalità coi preghi tuoi 
Sì che il Sommo Piacer gli si dispieghi. 

Ancor ti prego, Regina che puoi 
Ciò che tu vuoli, che conservi sani 
Dopo tanto veder, gli affetti suoi. Ibid., 22-36 


I Beati fanno eco alle preghiere di Bernardo con le mani giunte 
e con infocato amore, tanto che lo stesso Santo addita a Maria i 
Beati in questo devoto atteggiamento affinchè i preghi, fatti uni- 
versali, abbiano maggiore efficacia di esaudizione 


Vinca tua guardia i movimenti umani! 
Vedi Beatrice con quanti Beati 
Per li miei preghi ti chiudon le mani. Ibid., 37-39 


Alle quali parole gli occhi di Maria — diletti da Dio Padre e 
venerati dal Figlio — si abbassano fisi su Bernardo per dimostrargli 
che la preghiera è stata gradita ed ascoltata, indi si volgono a 
Dio intercedendo per il Poeta. 


Gli occhi da Dio diletti e venerati, 
Fissi nell’Orator, ne dimostraro 
Quanto i devoti preghi le son grati; 
Indi all’eterno Lume si drizzaro 
Nel qual non si de’ creder che s’invii 
Per creatura l’occhio tanto chiaro. Ibid., 40-45 


Avvicinandosi a Dio, fine ultimo di tutti i desideri, Dante sente 
che il suo ardore ha toccato il non plus ultra d’intensità. S. Ber- 
nardo gli accenna di elevare gli occhi al Sommo Lume, sorridendo 
per la gioia dell’ottenuta grazia, ma il Poeta già di per sé si è 
volto a riguardare la divina luce. 


SAL 


I a 
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Ed io, ch’al fine di tutti i disii 
M°’appropinquava, sì com’io dovea, 
L’ardor del desiderio in me finii. 
Bernardo m’accennava, e sorridea, 
Perch’io guardassi suso; ma io era 
Già per me stesso tal qual ei volea. Ibid., 46-51 


Così la mente mia, tutta sospesa, 
Mirava fissa, immobile ed attenta 
E sempre di mirar faceasi accesa. Ibid., 97-9 . 


Dinanzi al Dio Uno-Trino vede nell’essenza divina tre per- 
sone distinte, ma uguali, tre giri di eguale misura, ma di colori 
diversi, dei quali l’uno sembra riflesso dell’altro, e il terzo pare 
fuoco che esca da quei due. Termina, peraltro, confessando l’in- 
sufficienza della parola ad esprimere tanta infinita verità e bel- 
lezza, e che solo Dio può intendere pienamente se stesso. 


Nella profonda e chiara sussistenza 
Dell’Alto Lume parvemi tre giri 
Di tre colori e d’una continenza; 
E lun dall’altro come Iri da Iri, 
Parea riflesso, e il terzo parea foco 
Che quinci e quindi egualmente si Spiri. 
Oh, quanto è corto il dire e come è fioco 
Al mio concetto! E questo a quel ch’io vidi 
È tanto, che non basta a dicer poco! 
O Luce Eterna che sola in Te sidi, 
Sola t’intendi, e da te intelletta 
Ed intendente te, ami ed arridi. Ibiìd., 115-126 


Il Poeta si sforza, ma non riesce a vedere il modo come le due 
nature — la divina e l’umana — stiano insieme, e nell’istante istesso 


in cui riconosce la propria impotenza, uno straordinario fulgore 


di luce gli rivela il desiato vero; la sua mente è sublimata, la vi- 
sione cessa, ma per voler di Dio, Dante non può vedere altro, 
ma è contento e inebriato. 


Ecco come chiude il suo Poema veramente divino: 


«Ma non eran da ciò le proprie penne; 

Se non che la mia mente fu percossa 

Da un fulgore in che sua voglia venne. 
All’alta fantasia qui mancò possa; 

Ma già volgeva il mio disiro e il velle, 

Sì come ruota ch’iqualmente è mossa, 
L’Amor che muove il sole e l’altre stelle. 


Ibid., 139-145 
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Così il Poeta, sovrano dei sovrani, eminentemente cristiano, 


. dallo smarrimento della selva, mediante l’intima purificazione Si 


È dell'anima, è salito di giro in giro fino alla visione della « Can- tal 


dida Rosa» e, fino alla visione di Dio Uno-Trino, attraverso la 


‘mediazione della Vergine Maria, mediatrice di tutte le grazie. Li 


G. CALA - ULLOA. O. P: “0 


IL II CONGRESSO MARIOLOGICO INTERNAZIONALE 
Roma, 24 - 28 ottobre 1954. 


Per iniziativa del Rev.mo P. Carlo Balic, O.F.M., preside dell’Acca- 
demia Mariana Internazionale, sotto la presidenza di S. E. Rev.ma il Card. 
Alfredo Ottaviani, Pro-Segretario della S. Congr. del S. Ufficio, si è te= 
nuto a Roma, presso il Pontificio Ateneo Lateranense, il II Congresso 
Mariologico Internazionale, nei giorni 24-28 ottobre di quest’Anno Ma- 
riano, I° Centenario della definizione dell’ Immacolata Concezione. 

S. S. Pio XII, f. r., si è degnato di inviare, dalla sua residenza estiva 
di Castel Gandolfo, un messaggio radiofonico inaugurale ai convenuti nel- 
l’Auditorio Pio la sera del 24 ottobre. Premesse alcune parole di paterna 
compiacenza e di caldo incitamento, il Sommo Pontefice, nella sua qualità 
di Supremo Dottore della fede, delineava ai congressisti la natura, i fon- 
damenti e i compiti propri della Mariologia, facendo sapientemente osser- 
vare come essa, per la sua stessa indole di vera scienza teologica, non 
possa essere il frutto di semplice indagine positivo-storica, nè di pura 
investigazione speculativa razionale; ma, al pari degli altri rami del sa- 
pere teologico, debba attenersi fedelmente all’insegnamento del Magistero 
vivo ed infallibile della Chiesa e affondare le sue radici nella S. Scrit- 
tura, nella tradizione e nel senso dei fedeli, illuminato e diretto dal Ma- 
gistero. Solo in tal modo sarà possibile acquistare una scienza vera e pro- 
fonda delle mirabili prerogative di Maria SS., «la quale, come afferma 
l’Angelico Dottore, perchè Madre di Dio, è rivestita di una dignità quasi 
infinita, a motivo del bene infinito ch’è Dio » (Sum. Theol., P. I, q. 25, 
a. 6, ad 4). 

All’allocuzione del Sommo Pontefice ha fatto seguito un nobilissimo 
discorso, in elegante veste latina, del Card. Ottaviani. Sua Eminenza ri- 
cordava molto opportunamente ai congressisti il monito del S. Padre nella 
recente Enciclica Ad coelì reginam, cioè, che i cultori di Mariologia devono 
evitare il duplice scoglio di una scienza superficiale e verbosa, priva di 
solido fondamento, e di un’eccessiva angustia di mente, incapace di de- 
gnamente apprezzare l’eccelsa e quasi divina dignità della Madre di Dio. 

Inaugurato con sì alti, luminosi e confortanti auspici, il Congresso 
Mariologico si è svolto nei quattro giorni seguenti con encomiabile re- 
golarità di sedute, varietà ed importanza di argomenti, affluenza ecce- 
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zionale di studiosi e di studenti convenuti da ogni libera nazione. Illustri 
personalità del clero e del laicato hanno onorato della loro presenza le 
varie sessioni. Ma il riconoscimento più ambito della ottima riuscita del 
Congresso è stato l’elogio espresso dallo stesso Sommo Pontefice, nella 
venerata Lettera inviata all’E.mo Card. Cl. Micara, in data 28 nov., u. s. 


Non siamo in grado di dare qui, sia pure sommariamente, un reso- 
conto dei lavori svolti nelle Sessioni Plenarie e nelle 34 Sessioni Parti- 
colari riservate a Società Mariane, Università, Istituti, Ordini, Congre- 
gazioni, Santuari Mariani, Nazioni. La ingente copia di Relazioni e Co- 
municazioni, destinata a formare gli Acta di questo II Congresso Mario- 
logico Internazionale, resterà come un imperituro monumento di pietà e 
di scienza in onore della Vergine Immacolata. 


Per debito, tuttavia, di solidarietà fraterna, diciamo poche parole del 
valido contributo che, alla migliore riuscita del Congresso, hanno gene- 
rosamente offerto i Padri Domenicani: contributo tanto più apprezzato dai 
presenti e specialmente dai benemeriti ideatori e organizzatori del Con- 
gresso Mariologico, in quanto esso veniva dato dagli eredi intellettuali di 
coloro, che per il passato furono considerati da molti come i classici op- 
pugnatori dell’insigne privilegio mariano. 

Nella Sessione Plenaria del 25 ottobre, pomeridiana, ha letto un’ap- 
plauditissima relazione il R.P.M.-J. Nicolas, O. P., sul tema: Intuitu me- 
ritorum Christi. Il facondo oratore mostrava come la redenzione preser- 
vativa, scaturente da una più copiosa applicazione previa dei meriti di 
Cristo, costituisca la « redenzione più sublime » di cui si parla nella Bolla 
dommatica. Essa era dovuta a Maria come effetto di quell’unico decreto 
eterno, che la predestinava a vivere congiunta a Cristo con strettissimo 
ed indissolubile vincolo, perchè vera e perfetta Madre del Figlio di Dio, 
salvatore del genere umano. 


Nella Sessione Plenaria del 27, antimeridiana, il R.P.G. Geenen, O.P., 
Prof. all’« Angelicum », ha parlato sul tema: De doctrina Eadmeriì Can- 
tuariensis circa Immaculatam Conceptionem, mettendo in risalto i sin- 
golari meriti del grande discepolo di S. Anselmo, vero antesignano nel- 
l’illustrare e difendere la possibilità, la convenienza e la volontà divina 
per rispetto. all’ Immacolato Concepimento di Maria, predestinata Madre 
di Dio, Corredentrice del genere umano, Regina dell’universo. 


Nella Sessione Plenaria del 27, pomeridiana, il R.P.L. Ciappi, O. P., 
Prof. all’« Angelicum », ha riferito sull'argomento più centrale del Con- 
gresso stesso: De privilegio Immaculatae Conceptionis ac de praedestina- 
tione Matris Dei Salvatoris iuxta doctrinam S. Thomae de motivo Incar- 
nationis. L’oratore, argomentando da numerosi testi dell’Aquinate, faceva 
rilevare il perfetto accordo esistente tra l’insegnamento tomistico intorno 
al motivo adeguato dell’ Incarnazione (soddisfazione per il peccato, pri- 
mato di Cristo e della Vergine, redenzione dell’uomo) e l’ Immacolata 
Concezione, dovuta a previa e più perfetta applicazione dei meriti di Cristo 
Redentore. In virtù di questa redenzione preservativa, mentre la persona 
della Vergine, ancora latente, per così dire, nelle sue cause naturali, era 
soggetta al debito assoluto del peccato originale, ne andò invece total- 
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mente esente non appena fu attualmente costituita nel primo istante della 
sua concezione, Per tal guisa sono salve sia la perfetta immacolatezza 
della Madre di Dio che la sua sublime redenzione, in piena armonia 
con i principi dell’Aquinate e la Bolla Ineffabilis Deus. 


Nella Sezione della Pont. Accademia dell’ I. C. hanno tenuto relazioni 
molto apprezzate i RR. PP. E. Cuervo, O. P., dell’Univ. di Salamanca, e 
R. Spiazzi, O. P., dell’« Angelicum »; il primo, sul tema: Inmaculada y 
Corredentora, e il secondo, sul tema: La Vergine Immacolata come tipo 
della perfezione etica cristiana. 


Nella Sezione di lingua tedesca il R. P. Koster, O. P., svolse l’argo- 
mento: Assumptio B. V. Mariae est velut corona ac complementum Im- 
maculatae Conceptionis. 


Nella Sezione del Pont. Ateneo « Angelicum », nella quale fungevano 
da presidente effettivo il R, P. L. Ciappi, e da Segretario il R. P. R. Piz- 
zorni, O. P., hanno portato il loro autorevole e generoso contributo i RR. 
PP. Prof.: R. Garrigou-Lagrange (De redemptione perfectissima B. V. 
Mariae secundum tria principia a S. Thoma admissa); P. Lumbreras (Per- 
sonaliter redempta); Rev.mo P. M. Browne, Maestro del S. Palazzo (Circa 
auctoritatem Ecclesiae quoad doctrinam Immaculatae Conceptionis se- 
cundum mentem Angelici Doctoris); P. Duncker (Auetoritas S. Scripturae 
et praevia sanctificatio B. V. Mariae iuxta S. Thomam); M. Koster (Relate 
ad progressum dogmatis Immaculatae Conceptionis doctrina S. Thomae 
magnm valoris fuit); S. Di Francesco (Injfluxus Doctoris Angelici in evo- 
lutionem dogmatis Immaculatae Conceptionis B. V. Moriae); G. Ghini 
(Immacolata e Assunta); R. Gagnebet (L’Immaculée Conception et la 
mort de la Sainte Vierge); E. M. Schillebeeks (Mutua correlatio inter 
redemptionem obiectivam eamque subiectivam B. V. Mariae în ordine ad 
eius maternitatem ut principium fundamentale mariologiae); R. Verardo 
(De concupiscentia in transmissione peccati originalis iurta Divum Tho- 
mam ac de huius doctrinae momento relate ad progressum dogmatis Im- 
maculatae Conceptionis); A. Hoffmann (De doctrina Caietani circa con- 
ceptionem B. V. Mariae); A. Walz (Animadversiones de veneratione Im- 
maculati Cordis B. V. Mariae); T. Sparks (Immaculata Conceptio et Cor 
Immaculatum); R. Masson (Scriptores Ordinis Praedicatorum favorabiles 
Immaculatae Conceptioni); M. Barilaro (Il Rosario e l Immacolata Con- 
cezione); A. Andaloro (Il P. Mariano Spada, O. P., e l’attività da lui svolta 
per la definizione dommatica dell’ Immacolata Concezione); T. Piccari (Hi- 
storia theologica cultus Immaculatae Conceptionis Virginis Romae ab 
anno 1854 ad annum 1954); V. Alce (L’ Immacolata nell’arte). 


Come risulta anche dalla semplice visione dei titoli, gli argomenti 
trattati dagli egregi professori dell’« Angelicum » o di altri centri di Studi 
dell'Ordine Domenicano, sono stati vari e molti di essi di particolare in- 
teresse. Benchè non concordi tra loro nel valutare l'atteggiamento per- 
sonale dell’Aquinate di fronte al problema della Concezione Immacolata 
di Maria SS., tutti però gli esimi oratori si sono mostrati consenzienti nel 
proclamare la perfetta armonia tra la verità definita e i principi mario- 
logici di S. Tommaso, come pure tra la dottrina del S. Dottore intorno 
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alla santificazione della B. Vergine e l'insegnamento esplicito non meno 
della S. Scrittura che della Chiesa di Roma nel sec. XIII. E’ stato altresì 
merito di alcuni relatori l'aver mostrato come l'insegnamento dell’An- 
gelico Dottore intorno all’essenza e alla trasmissione del peccato origi- 
nale, e alla conseguente personale esigenza di redenzione universale, abbia 
notevolmente contribuito allo sviluppo del domma dell’ Immacolata Con- 
cezione, per averne provocato prove e chiarificazioni conformi ai dati 
tradizionali degli altri dommi cristiani. 


Ri E. GCESSNÙS = 


Williams C., O. P.: De multiplicì virtutum forma iuxta doctrinam Sancti 
Thomae Aquinatis. Expositio synthetico - speculativa. Roma, 1954, 
pp. XV-159. 


Con questa tesi di dottorato, presentata all’ Università di Friburgo 
(Svizzera), viene offerto agli studiosi un lavoro veramente originale e 
di alto pregio scientifico: si tratta del primo tentativo di sintesi completa 
del pensiero di S. Tommaso intorno alle diverse forme delle virtù sia 
naturali o acquisite che infuse. Il merito di quest’ottimo lavoro va indub- 
biamente riconosciuto in buona parte a quell’impareggiabile maestro e 
teologo di chiarissima fama che è il P. G. Ramìrez: fu appunto lui che 
suggerì il tema e diresse saggiamente l’intelligente discepolo P. Williams, 
attualmente professore di morale all’Angelicum. Ma è altrettanto dove- 
roso riconoscere che l’A. di questa dissertazione ha lavorato con tanto 
impegno ed ha approfondito talmente il soggetto trattato da meritarsi il 
plauso più incondizionato dei cultori di teologia e, in particolare, dei to- 
misti. A dire il vero, non capita tanto spesso di trovare una dissertazione 
dottorale svolta con sì perfetta padronanza della materia: cosa tanto più 
singolare in quanto si tratta di un tentativo assolutamente originale di 
coordinazione e di sintesi. Aggiungiamo pure che il tentativo — a nostro 
avviso — è pienamente riuscito. Si deve ammettere che l’impresa, a cui 
si accinse il nostro A., era ben ardua in quanto — com’è noto — S. Tom- 
maso tratta ex professo soltanto la questione della informazione delle 
virtù da parte della carità. i ì 

In questi ultimi decenni uscirono alcuni buoni lavori intorno all’in- 
formazione delle virtù morali da parte della prudenza secondo il pen- 
siero di S. Tommaso. Nessuno, fino ad oggi, aveva ancora affrontato e 
risolto nel suo insieme la questione delle molteplici informazioni delle 
virtù. Preoccupazione costante dell'A. è quella di esporre il pensiero ge- 
nuino dell’Angelico con la massima fedeltà possibile. I molti testi citati 
sono scelti con grande discernimento e vengono costantemente interpre- 
tati alla luce dei principi fondamentali ‘della sintesi tomista. All’occor- 
renza, sebbene con ‘molta parsimonia, l'A. ricorre all’interpretazione dei 
grandi commentatori della scuola domenicana, quali il Gaetano, Giovanni 
di S. Tommaso, Koellin, Bafiez. I noti studi storico-dottrinali del Lottin 
vengono tenuti costantemente presenti dal P. Williams. Tra le opere degli 
autori che hanno messo in particolare rilievo l’importanza fondamentale 
del trattato della prudenza nella morale, ci spiace non trovare citati i 
due studi veramente fondamentali del P. Deman O. P.: Probabilisme 
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(Dictionnaire de Théol. Cath.) e La Prudence (nella collezione: S. Thomas 
d’Aquin, Somme Théologique, Paris, 1949). 

Il lavoro del P. W. nella sua stesura originale comprendeva cinque 
capitoli, nei quali venivano presi in considerazione le seguenti questioni: 
forma delle virtù intellettuali; forma delle virtù morali acquisite; forma 
dei doni dello Spirito -S.; forma delle virtù teologali; forma universale 
di tutte le virtù. Nel volume dato ora alle stampe sono stati omessi i 
due capitoli in cui si tratta rispettivamente della forma dei doni dello 
Spirito S. e della forma delle virtù teologali: è un vero peccato e vor- 
remmo consolarci col pensiero che questa lacuna venga presto colmata 
in una prossima edizione. 

L’abito-virtù della sapienza informa tutte le altre virtù intellettuali 
sia pratiche (prudenza e arte) che speculative (abito dei primi principi 
e scienza). L’A. risolve in modo chiaro e convincente il problema piut- 
tosto complesso dell’informazione dell’intelletto (= abito dei primi prin- 
cipi) da parte della sapienza acquisita. La questione è sviscerata in tutti 
i suoi aspetti più profondi. La sapienza informa l’intelletto in quanto per 
mezzo della metafisica si approfondisce gradualmente la conoscenza dei 
primi principi e se ne esplica la ricchissima virtualità. Se ne conclude 
facilmente che la metafisica o sapienza acquisita è per l’uomo, sul piano 
naturale, la forma più alta e perfetta del conoscere. 

Ben diverso è il modo di informare proprio della sapienza, della pru- 
denza e della carità. La prudenza informa le virtù morali quanto al loro 
divenire, al loro essere e al loro agire (il « fieri », l’« esse» e l’« agere » 
delle virtù morali è necessariamente condizionato dall’influsso pruden- 
ziale); la sapienza e la carità, viceversa, informano le altre virtù da esse 
dipendenti non già quanto al divenire e all’essere, bensì quanto al loro 
agire: con questa differenza che mentre l’informazione della carità è as- 
solutamente indispensabile per le altre virtù (in quanto senza la carità 
non si dà vera virtù nel senso pieno della parola), senza la sapienza, 
invece, ci possono essere vere virtù sebbene meno perfette. 

Forma delle virtù morali acquisite è la prudenza. Prima di affron- 
tare la soluzione del problema specifico lA. espone opportunamente in 
rapida sintesi e con mano sicura le linee essenziali del pensiero di San 
Tommaso intorno alle relazioni intercorrenti tra ragione e appetito (sia 
razionale che sensitivo), tra ragione e virtù, tra retta ragione e retto 
appetito. 

Nella terza e ultima parte viene accuratamente analizzata l’infor- 
mazione di tutte le virtù sia da parte della carità che della grazia. La 
carità informa non solo gli atti delle singole virtù ma altresì le virtù 
stesse: informazione dovuta al semplice fatto che la carità ordina gli atti 
delle varie virtù al fine ultimo soprannaturale. Si tratta pertanto di un 
vero influsso fisico (per via di causalità finale ed efficiente) e non sol- 
tanto morale. La carità informa gli abiti stessi delle diverse virtù, ma 
trattasi soltanto di una informazione transeunte che perfeziona ogni virtù 
nell’atto stesso in cui questa, sotto l’influsso della carità, riceve il suo 
ultimo complemento assolutamente indispensabile per porre un atto me- 
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La grazia è, infine, veramente forma delle virtù infuse in quanto ra- 
dice, principio, causa efficiente delle virtù medesime (l’emanazione delle 
virtù infuse dalla grazia -— analogicamente a quanto avviene nell’ema- 
nazione delle potenze dall'anima — implica, in qualche modo, l’esercizio 
della causalità efficiente da parte della grazia stessa). 

Per una sintesi veramente completa di tutta la questione presa in 
esame e così saggiamente risolta dal nostro A. ci sembra che sarebbe stato 
assai opportuno trattare ancora dell’informazione delle viriù morali in- 
fuse da parte della prudenza oltre che da parte della carità. Tale argo- 
mento, specialmente per ciò che riguarda il rapporto tra prudenza e 
virtù morali infuse, non è stato nemmeno sfiorato dall’A. 

Su alcuni punti particolari sarebbero inoltre opportune ulteriori pre- 
cisazioni. L’A. dimostra che la grazia è forma di tutte le virtù infuse: 
tutti gli argomenti addotti non hanno valore se non in ordine a questo 
genere particolare di virtù. Ma si può dire inoltre (e in quale senso) che 
la grazia informa altresì le virtù morali acquisite? 

L’abito dei primi principi all’inizio dell’evoluzione psicologica coglie 
le verità fondamentali in modo vago, impreciso, imperfetto. Tali verità 
vengono gradualmente approfondite mediante un processo di lenta ma- 
turazione con cui l’uomo può giungere fino alla conquista del più per- 
fetto abito intellettuale, che è appunto quello della sapienza o meta- 
fisica. L’assenso dato all’inizio ai primi principi sarebbe — secondo lA. — 
« cieco », « quia naturalis prorsus et sine ulla reflexione »: viene citata, 
a questo proposito, l’autorità del P. G. M. Manser O. P. (cfr. pp. 28, 39). 
Siffatta espressione ci sembra poco felice: anche la primissima adesione 
alle verità fondamentali (per es. al principio di non-contradizione) è 
fondata sull’evidenza dei concetti colti dall’intelletto stesso. Tale evi- 
denza iniziale si potrà a buon diritto paragonare alla luce crepuscolare 
(ben lontana, quindi, dalla luce sfolgorante propria dell’evidenza meta- 
fisica, riflessa), ma non si è affatto autorizzati a negare con ciò l’esistenza 
di una certa luce intellettuale che condiziona necessariamente ogni ade- 
sione dell’intelletto ai primi principi e rende per ciò stesso insignificante 
l’espressione « assenso cieco ». Che non si colga di primo acchito la per- 
fetta nozione della natura dell’ente, d’accordo; ma che non la si colga 
in alcun modo (« nondum attingendo ipsam rationem et naturam entis », 
p. 9), non ci sembra ammissibile. 


Non troppo felici sono pure le espressioni a cui ricorre l'A. a D: 00 
dove afferma che l’intelletto muove la volontà « per se primo per modum 
causae finalis et formalis, per se secundo autem per modum causae effi- 
cientis, ut ’ qua’ scilicet ». S. Tommaso scrisse assai oculatamente: « Nam 
finis intantum est causa ingquantum movet efficientem ad agendum ...; 
et sic prout habet rationem moventis pertinet quodammodo ad causae 
efficientis genus» (In librum de causis, lect. 1): ora, ciò non sembra 
affatto significare che l’azione del fine per rispetto alla volontà rivesta 
le caratteristiche della causalità efficiente nè a questa (sotto tale aspetto) 
si possa ridurre, ma piuttosto che la causalità finale è il logico presup- 
posto condizionante (« ut qua ») l’esercizio stesso della causalità efficiente. 
La volontà non muove (causalità efficiente) se non in quanto è mossa 
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essa stessa dal fine (causalità finale e, sotto questo aspetto, per nulla 
efficiente, nemmeno «reductive »). Il fine pertanto « pertinet quodam- 
modo ad causae efficientis genus» non già nel senso che’ la sua azione 
sulla causa efficiente (nel nostro caso sulla volontà) appartenga o si 
possa ridurre in qualsiasi modo al genere della causa efficiente, bensì nel 
senso che attraverso il suo influsso sulla causa efficiente rende possibile 
l'esercizio di questa stessa causalità. Dalle parole di S. Tommaso: «in 
moralibus ratio est sicut imperans et movens; vis autem appetitiva sicut 
imperata et mota » (I-II, a. 60, a. 1), non ci sembra potersi concludere: 
« ordo [rationis] ponitur in inclinatione per rationem ordinantem et im- 
perantem et effective moventem » (p. 77): l’Aquinate sembra dire, molto 
più semplicemente, che la causalità esercitata dalla ragione sulla volontà 
condiziona necessariamente l’esercizio della causalità efficiente da parte 
della volontà, e non già che la ragione stessa muova efficientemente 
(« reductive » o meno, poco importa) la volontà: il che sarebbe tutt’altra 
cosa. 

Una riserva vorremmo pure fare sulla via scelta dall'A. per spie- 
gare l'emanazione delle potenze dalla sostanza creata (ciò che vale pure 
per l'emanazione delle virtù infuse dalla grazia santificante). « Essentia 
— scrive il N. — non est proprie et formaliter causa efficiens physica 
potentiarum, sed improprie tantum, quanquam vere » (p. 128). Poco con- 
vincente, a nostro avviso, la spiegazione addotta per dimostrare che l’es- 
senza è veramente (sebbene impropriamente) causa efficiente delle po- 
tenze che da essa emanano. Giovanni di S. Tommaso ha spiegato otti- 
mamente (« peroptime », scrive il P. W.) la dottrina scolastica intorno 
all'emanazione delle potenze. Ma lo stesso testo addotto dall'A. sembra 
dire che in questo caso non si tratta affatto di una vera causalità effi- 
ciente: « Emanatio respectu essentiae non est actio, sed naturalis con- 
nectio, respectu autem generantis actio est, quae quidem immediate at- 
tingit substantiam, et quia substantia tali proprietati connexa est, ideo 
mediante tali connexione attingit ipsam proprietatem » (Cursus Phil., 
Phil. Nat. IV P., qa. 2, a. 2). Se l'emanazione, per rispetto all'essenza da 
cui emanano le potenze, non è un’azione, ma dice più semplicemente 
naturale esigenza e necessaria connessione con le potenze stesse, come 
si può parlare di vera causalità efficiente da parte dell’essenza stessa? 
L'affermazione di S. Tommaso: « subiectum est causa proprii accidentis ... 
quodammodo activa » (I, q. 77, a. 6 ad 2) non sembra esigere minima- 
mente un’interpretazione di questo genere. Non ci sembra, d’altro lato, 
cosa tanto facile l’accordare l’interpretazione di Giovanni da S. Tommaso 
con quella proposta dal Gaetano e addotta dal N. (cfr. pp. 128-129 e 131). 

L’analogia tra l'informazione propria della prudenza e l’ informa- 
zione della carità consisterebbe in questo: come la prudenza, nell'ordine 
naturale, ordina le virtù morali acquisite al fine naturale, così la carità 
ordina tutte le virtù al fine ultimo soprannaturale (p. 117, nota 1). L’ana- 
logia addotta da S. Tommaso vale solo per la prudenza e Ie virtù morali 
acquisite (quindi sul solo piano naturale) o non si estende piuttosto anche 
alla prudenza e correlative virtù morali infuse (sul piano propriamente 
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soprannaturale)? L’informazione della prudenza in rapporto alle virtù 
morali non si deve forse ammettere anche sul piano soprannaturale? 

A parecchie riprese l’A. insiste sul fatto che le virtù non informate 
dalla carità non si possono dire, a stretto rigore di termini, vere virtù: 
e precisa esattamente in quale senso debba intendersi tale espressione. 
Tuttavia, ad evitare ogni possibile confusione, ci sembra preferibile l’al- 
tra espressione dello stesso S. Tommaso, il quale afferma che la virtù 
senza la carità « erit quidem vera virtus, sed imperfecta » (II-II, q. 23. 
“a. 3): la virtù non informata dalla carità non si può dire in alcun caso 
perfetta virtù, mentre si può sempre dire che è una vera virtù (e quando 
si dice che non è vera virtù si intende semplicemente affermare che 
essa non è perfetta). 

Come avrà facilmente osservato il lettore, le nostre osservazioni toc- 
cano soltanto alcuni punti marginali e mirano, in ultima analisi, ad una 
maggiore precisazione sia concettuale che terminologica. Tutto ciò non 
sminuisce sostanzialmente il valore. dell’opera che riteniamo altamente 
raccomandabile per tutti i cultori-di teologia. Ci auguriamo ben di cuore 
che l’esimio A. si decida a regalarci altresì studi del genere non meno 
intelligenti e profondi. 


Raimondo Verardo O. P. 


G. Di Napoli, La concezione dell’essere nella filosofia contemporanea, 
un vol. in 8, pp. 309, Studium, Roma, 1953. 


« Nella filosofia contemporanea, l’essere costituisce uno dei temi fon- 
damentali, se non proprio il tema fondamentale » (5). Tralasciando le for- 
me di ontologia che si rifanno esplicitamente alla metafisica classica, il Di 
Napoli ha studiato un gruppo di filosofi i quali si mostrano indifferenti, od 
anche ostili, alla predetta metafisica ed intendono rielaborare una dottri- 
na personale dell’essere. L’Autore ha riassunto in una formula sintetica 
l’attegiamento essenziale assunto da ognuno dei pensatori di fronte al- 
l’essere. 

Per C. Jaspers, l’essere è l’Umgreifende, l’onniabbracciante inafferra- 
bile (il Di Napoli traduce Assoluto, 16, nota). « La filosofia non è più in 
grado di esporre un sistema della totalità dell'Essere in forma di obiettiva 
unità (14). Nessun essere conosciuto oggettivamente è l’Essere » (17). Alla 
Trascendenza (« Jaspers dice sempre Trascendenza, mai Trascendente ») 
« sì accede attraverso il salto, con cui, nell’esercizio della libertà, l’esisten- 
za vi sì apre; e l’esercizio delle libertà è appunto ricerca. Ricerca e pre- 
senza sono i poli dialettici dell’ atteggiamento di fronte alla Trascen- 
denza » (25). 

A. G. Marcel l’essere si presenta quali mistero: « l’inconoscibile non 
in effetti che un limite del problematico... Il riconoscimento del mistero 
al contrario un atto positivo dello spirito, l’atto positivo per eccellenza 
in funzione del quale ogni positività può definirsi rigorosamente (43-44). 
Io non mi preoccupo dell’essere che nella misura in cui prendo coscienza 
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più o meno distintamente dell’unità soggiacente che mi lega ad altri es- 
seri, dei quali presentisco la realtà. Questi esseri sono (50-Marcel). « In- 
somma (commenta il Di Napoli) niente problema sull’essere, ma problema 
degli esseri, dei soggetti, degli io; non pensando essi, ma pensando ad 
essi... L’essere è il metaproblematico, è il mistero; non l’inconoscibile 
di empiristica memoria, ma il presente intuito, vissuto, sempre improble- 
matizzabile » (50). i 

Per M. Heidegger, l’essere è l’ineffabile. All’accesso all’essere va pre- 
messa l’inchiesta sull'uomo: « ai fini della questione sulla verità dell’es- 
sere diventa necessaria una riflessione sull’essenza dell’uomo (74). L’es- 
sere esistenziale così, di fronte ad ogni altro ente, indica sè come il que- 
stionando ontologicamente primario (76 - Heidegger). L’interpretazione 
è progetto, perchè è essenzialmente poter-essere; dire esistenza per l’es- 
sere esistenziale è dire proiettarsi indefinito (81). L’essere esistenziale 
è appunto essenzialmente divenire, è un correre verso le proprie possibi- 
lità; ma essendo le possibilità del correre, non può venir raggiunto (84). 
La morte, quindi, definisce l’essere esistenziale come poter essere. ... L’ac- 
cettazione della morte è l’attesa della morte come possibilità costitutiva 
e permanente dell’essere-per-la-morte; in tal modo la situazione, del- 
luomo è angoscia; in essa l’essere esistenziale si trova davanti al nulla 
della possibile impossibilità della sua esistenza » (85). L’ultimo Heidegger 
sembra tenti (o tenda ad) un salto in un generico sacro, di ispirazione 
Bohme e Hòolderlin. 

Per N. Abbagnano, l’essere è problema. « Lo sforzo verso l’essere è 
assunto come definizione dell’essere nella sua totalità ... L’essere definito 
dello sforzo verso l’essere è l’esistenza (119). L’essere come autorivelazione 
assume subito un significato fondamentale: è l’essere come possibilità 
pura. L’ontologia non avrà mai a che fare con un essere, che si presenti 
come un dato, un’attività o una presenza (120). Il problema della filosofia 
è la forma stessa del problema. E la forma del problema è la forma del- 
l’essere, della totalità dell’essere. ...Il problema dell’essere è dunque, 
veramente, il problema di quell’essere che è possibilità di problema » 
(121 - Abbagnano). 

Per N. Hartmann, l’essere è pura datità. « L’ontologia di Hartmann 
ha le sue linee fondamentali nella trattazione dell’ente nei suoi momenti, 
che sono l’essenza e l’esistenza; in quella delle sfere dell’essere, che sono 
il reale e l’ideale; e nell’altra dei modi dell’essere, che sono fondamental- 
mente l’attualità e la possibilità (157). L’ente in sè sarà, com'è, intel- 
ligibile, ma per noi resta sempre irraggiungibile, ignoto, inconoscibile 
nella sua interezza: questa limitatezza dell'umano conoscere, costituisce 
l’irrazionalità, la quale non tocca l’essere ma il conoscere » (163-64). 

Per M. Blondel, l’essere è pienezza colta dall’azione: «i fatti dicono 
già azionè; e l’azione è sintesi del volere, del conoscere, dell’essere; è 
l’azione a fornirci veramente il senso dell’essere; e dire azione è dire 
concretezza (175). L’autoaffermazione (dell’essere) e l’ineliminabile co- 
munione con l’ Essere più pienamente conosciuto e posseduto sono le due 
fondamentali certezze e le due fondamentali inchieste su cui insiste l’on- 
tologia » (177). Concretezza e integralità dell’ontologia: « cogliere 1’ Es- 
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sere nell’essere e vederlo diffuso negli esseri è mettersi appunto in quella 
unitotalità, che è l’integralità » (178). 

Per G. P. Sartre, l’essere è cupa opacità: « l'essere è paco a se stesso 
precisamente perchè è ripieno di se stesso (206 - Sartre). L’interrogazione 
sull'essere, come questione su di esso, ci mette di fronte alla possibilità 
della negazione nella possibilità di aver sempre una risposta negativa; ci 
mette, cioè, di fronte al non-essere: è la possibilità permanente del non- 
essere, fuori di noi e in noi, che condiziona le nostre questioni sull’es- 
sere » (206-7). Per Sartre, commenta Di Napoli, « è il nulla strutturante 
il reale a fondare la negazione strutturante il giudizio (207). L’essere, 
attraverso cui il nulla esiste nel mondo, è un essere in cui, nel suo es- 
sere, è questione del nulla del suo essere; l’essere attraverso cui il nulla 
viene al mondo deve essere il suo proprio nulla (209). Il nulla è la pos- 
sibilità. propria dell’essere, la sua unica possibilità » (211). Sua espres- 
sione è la libertà, la quale, « non è un essere; essa è l’essere dell’uomo, 
cioè il nulla d’essere » (224). 

Per L. Lavelle, l’essere è unitotalità colta attraverso «due émotions 
della sua gioventù, le quali avrebbero comandato i suoi atteggiamenti 
speculativi: la prima data dal miracolo permanente dell’iniziativa con 
cui l’uomo può introdurre nel mondo una novità; la seconda dalla sco- 
perta di quella presenza sempre attuale dell'essere. Naturalmente le due 
emozioni si rivelarono ad uno spirito pensoso come due intuitions fonda- 
mentales per un edificio teoretico » (241). L’essere è partecipazione, la 
quale viene sperimentata nell’esistenza. Le tre categorie ontologiche sono 
essere, esistenza, realtà: « l'essere è di Dio, l’esistenza è dell’io, la realtà 
è del mondo » (274). 

Nei bilanci conclusivi, il Di Napoli giustifica i criteri della sus im- 
postazione (filosofi studiati per copie di vicinanza o di contrasto) e rias- 
sume le linee comuni ai pensatori esaminati. Essi tendono a costruire 
una fenomenologia: tentativi, inficiati di pregiudizi aprioristici, di vedere 
come stanno le cose; svalutano il pensiero: « si nota in tutti o quasi tutti 
(toglierei subito il quasi) una maggiore o minore svalutazione » (290). La 
concezione dell’essere comanda e informa tutti gli altri concetti di ognuno 
dei pensatori esaminati. 

Non è, ovviamente, possibile ad un recensore esprimere un motivato 
e documentato parere sullo studio del Di Napoli: bisognerebbe rifare un 
volume, con altrettanti capitoli sui singoli pensatori studiati, e aggiun- 
gerne ancor uno sul critico. Riconosco subito l'utilità, la serietà e P'acribia 
dello studio nella presentazione dei pensatori, anche quando ne dissento. 
Mi pare, però, che la critica avrebbe dovuto e potuto essere più decisa 
e radicale; nel qual caso, essa avrebbe portato ad un’ulteriore più pro- 
fonda e significativa unificazione e penetrazione del pensiero contempo- 
raneo. L’essenza della concezione dell’essere nei pensatori contemporanei 
esaminati dal Di Napoli (ed in altri ancora) sta, a mio parere, nell’as- 
senza di un autentico concetto critico e spregiudicato dell’essere: qui. è 
l’anima e la chiave dei sistemi. Molti pensatori moderni non vedono, e 
perciò non colgono, l’essere ontologico della e nella effettiva e concreta 
esperienza. Tutti partono da una concezione pregiudiziale e pregiudicata 
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di essere assoluto, essenzialmente aprioristica: pensando (più precisamen- 
te: immaginando) l’essere o in forma trascendentale kantiano-idealistica, 
non senza influssi empiristico-praticistici (Jaspers, Heidegger, Abbagna- 
no, Hartmann, Sartre); o in forma di trascendenza fideistico-innatistico- 
cristiana (Marcel, Blondel, Lavelle). Non riscontrando poi nella concreta 
esperienza quella assolutezza di essere che li anima li informa e li pre- 
giudica, gli uni concludono ad un’essenziale inafferrabilità dell’essere, 
con conseguente scacco pessimistico-doloroso (Jaspers, Hartmann, Sartre, 
Heidegger); oppure logicamente constatante e rassegnato e solo illogica- 
mente (perchè vanamente) predicante impegno (Abbagnano). Gli altri 
evadono con un arbitrario opzionismo, saltando o in un generico e inde- 
terminato Sacro (ultimo Heidegger) oppure in un facile e comodo fideismo 
pseudocristiano (Marcel, Blondel, Lavelle). La plurisecolare assolutizza- 
zione del relativo (uomo e cosmo), trionfante dal Rinascimento a noi, si 
sfascia teoreticamente e storicamente, chiudendo un’epoca. (Psicologica- 
mente e praticisticamente, tale primato dell’immediato non si esaurirà 
mai, purtroppo, per i più degli uomini). Gli uni ne soffrono e propongono 
salti, più o meno acrobatici, per evaderne; gli altri constatano sostanzial- 
mente il fatto, e nulla più. Tutto ciò mostra che il compito urgente del 
metafisico oggi (e sempre) è ancora quello di fondare una valida e ra- 
zionale metafisica dell’esperienza, senza deleteri preconcetti psicologici, 
nè storicistici, nè fideistici. La vita, con tutti i suoi urgenti ed eterni pro- 
blemi, è condizionata dalla fondazione di una valida e solida metafisica 
dell’essere. 


Giacomo Soleri 


G. Di Napoli, La concezione dell’essere nella filosofia greca, un vol. in-8, 
pp. 290, Marzorati, Milano, 1953. 


« L’idea dell’essere è l’idea centrale di tutto il pensiero greco; questo 
pensiero ha realizzato forse la più grande unità problematica e la più 
impressionante continuità via via assunte intorno al problema dell’essere. 
La speculazione greca si riassume in unico grande dramma: il dramma 
dell’essere; e la sua, pur nelle sortite e nelle applicazioni, nelle diversioni 
e nelle reazioni, è una grande battaglia: la battaglia dell’essere; per l’es- 
sere, con l’essere, contro l’essere, ma sempre sull’essere » (12). La ricerca 
ha «i suoi punti focali in Parmenide, Platone, Aristotele e Plotino, e in- 
tende insieme ad essi considerare epigoni ed avversari » (13). Nel capi- 
tolo I°, il Di Napoli studia «l'incanto e la catastrofe dell’essere nella 
metafisica presocratica »: dalla sua scoperta ad opera di Parmenide fino 
alla dissoluzione sofistica. « La catastrofe dell’ontologia era catastrofe del- 
l’assiologia come dottrina dei valori assoluti. La via è sempre quella nella 
storia del pensiero: dal fenomenismo al relativismo e all’idealismo, e da 
questi al problematismo e allo scetticismo » (85). Alla dissoluzione, per 
salvare i valori, reagisce Socrate, « apostolo e maestro di spirito, ma as- 
surgente a dignità filosofica attraverso la ricerca e la precisazione concet- 
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tuale dei valori» (88). Ma un’autentica e valida assiologia non era pos- 
sibile senza una fondazione metafisico-ontologica dei valori; ed ecco Pla- 
tone, la cui speculazione è polarizzata dall’essere visto nel fascino della 
sua trascendenza. Le tappe del suo cammino vanno da una prima fase 
di dogmatica dell’essere quale trascendenza assoluta, attraverso un’ine- 
vitabile problematica insorgente da istanze storiche e teoretiche, per con- 
cludersi in una sistematica riassuntiva. Aristotele afferma e valorizza la 
trascendentalità e l’analogia dell’essere e costruisce un sistema totale e 
onnicomprensivo che va dal cosnio al Primo Motore, nell’intento di ar- 
monizzare le esigenze dell’esperienza con quelle della trascendenza. I po- 
staristotelici naturalizzano la filosofia e si fanno assorbire da interessi 
empirici ed etici immediati e quotidiani. Con il neoplatonismo, si ha la 
rivalsa dell’essere in atmosfera teologica e la sua accentuazione spiritua- 
listica, nell'intento di agganciare radicalmente l’esperienza immediata alla 
trascendenza, a mezzo di un emanatismo ontologico-sostanzialistico. « Il 
pensiero greco... aveva dunque tutti gli elementi per costruire una on- 
tologia: e una teologia compiute; presi isolatamente, i pensatori greci non 
possono dirsi lucidi espositori di una teoria dell’essere, che salvi la con- 
sistenza degli esseri nell’essere e riferisca l’essere degli esseri a quello che 
è l’ Essere » (268). 

Ho esposto lo schema dello studio del Di Napoli e non mi dilungo in 
commenti. Rare volte è dato di incontrarsi in un’opera così densa orga- 
nica e documentata quale è la presente. Lo studio si pone veramente al 
di dentro nell’anima del periodo storico, ne scopre affronta ed organizza 
ì risultati in una linea essenziale e sostanziale. Il premio Castelli è me- 
ritatissimo. Lo studio è indispensabile per penetrare l’anima del pensiero 
classico, è necessario a chi consente e a chi dissente. Chi scrive, consen- 
tendo sulla linea dell’essere quale anima del pensiero classico, dissente 
su parecchi punti; facenti capo, essenzialmente, alla ‘valutazione di Platone - 
e di Aristotele. Platone affascina e conquide: il Di Napoli ne ha esposto 
ottimamente il dramma. Ma Aristotele fonda e sistema: è il metafisico 
radicale e non il naturalista, quale oggi è di moda presentare. Il discorso 
si farebbe lungo e impegnativo e non può che essere interrotto, qui; se 
mai, verrà ripreso in sede opportuna. 


Giacomo Soleriì 


* * xk 


Simone Weil: La prima radice, ed. Comunità, Milano 1954, pp. 313. 


Il sottotitolo di questo volume è: « Preludio ad una dichiarazione dei 
doveri verso la creatura umana » e tanto basta per indicarne l’intima 
ricchezza, non del tutto svolta, ma vibrante di quell’appassionato fervore 
che condusse la sua Autrice alla morte, 

Scritto durante l’invasione tedesca in Francia risente di quell’atmo- 
sfera (una parte del libro si ferma ad analizzarne le cause), ma non ne 
resta soffocato; anzi il fatto storico diviene mezzo per approfondire l’ana- 


lisi del nostro tempo, vedendone le ragioni del disordine interiore che lo 
caratterizza. 
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L’uomo di oggi è sradicato: questa è la tesi principale che determina 
un fiorire di osservazioni e di finissime diagnosi, quali forse solo una 
donna poteva fare, ma che, per dirla con il Capponi, molti uomini vor- 
rebbero poter fare. 

Da questo sradicamento; riconosciuto nei vari aspetti politici e so- 
ciali (per quanto fondati sul più profondo sconvolgimento ’ umano ’) nasce 
 nell’Autrice lo sforzo di presentare dei rimedi. 


SÌ 


Questo secondo atteggiamento è, necessariamente, più discutibile e 


unilaterale. Quel fervore che l’ha portata alle profondità dell’analisi le- 


impedisce di vedere i limiti e le difficoltà di ciò che propone, come anche 
una certa mancanza di senso storico (derivata appunto dalla sua calda 
passionalità) le impedisce di frenare certi suoi giudizi. 

Alla concezione dei diritti, come già un tempo il nostro Mazzini, essa 
contrappone quella dei doveri: « Un uomo, considerato di per se stesso, 
ha solo dei doveri, fra i quali si trovano certi doveri verso se stesso » 
(p. 9). Nasce così l'obbligo, che è propriamente umano e sussiste anche 
oltre la collettività, perchè è eterno e incondizionato. 

La collettività, pur superando l’individuo, non ne è al di sopra e 
deve soddisfare i bisogni dell'anima per essere viva. L’uomo ha bisogno 
di ordine, di libertà, di ubbidienza, di responsabilità, di uguaglianza, di 
gerarchia, di onore, di punizione (che reintegra nell’ordine chi ne è uscito 
per un delitto). Essa distingue la libertà di opinione da quella di asso- 
ciazione e di stampa, queste ultime limitabili. Altri bisogni dell’anima 
sono: la sicurezza, il rischio (che evita la noia), la proprietà privata e 
quella collettiva e, infine, quello della verità. (Da ciò la limitazione contro 
la stampa tendenziosa e falsificatrice). 

Questa, che abbiamo riassunto, è la parte più debole di tutto il lavoro. 
Poco svolta, troppo impegnativa cade dall’universale, ove si dovrebbe li- 
brare, al generale, perdendosi in una serie di ’ si dovrebbe’ che non hanno 
possibilità pratica, neppure lontana. 

La seconda parte (’ Lo sradicamento’) è invece ricca di una sensi- 
bilità che coglie i problemi più urgenti e vivi del mondo operaio, al quale 
essa volontariamente appartenne, dovuto a moltissime cause, quali l’istru- 
zione che non è più cercata per se stessa, ma solo come strumento. Il 
rinnegamento del passato, la lotta di classe, e soprattutto la non parte- 
cipazione dell’operaio al suo lavoro costituiscono le cause principali di 
questo terribile fenomeno che ha reso possibile la disfatta della Francia, 
disfatta non puramente militare, ma interiore. L’operario non è sentito 
nella sua umanità, nè la tecnica si preoccupa di lui. 

Di pari passo va lo sradicamento del contadino che non sente di esi- 
stere nella compagine sociale: i suoi problemi non sono studiati, i suoi 
costumi sono stati disprezzati, è stato trattato con mentalità coloniale. 

A questo mondo si offre una cultura laica, cioè senza alcuna fede, 
che dissimula e disperde tutti i tesori spirituali. « Una scuola dove non 
si parli mai di religione, è un’assurdità » (p. 99). 

L’A. ha un bellissimo paragone fra la diversità del lavoro di una 
giovane madre che cuce un corredino e di quello di una condannata che 
lavora per non esser punita (p. 102): « Tutto il problema sociale consiste 
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nel far passare gli operai dall'una all’altra di queste due situazioni » 
(p. 103). « La missione, la vocazione della nostra epoca è quella di costi- 
tuire una civiltà fondata sulla spiritualità del lavoro » (p. 103). 

Un altro sradicamento è dato dal concetto di nazione come stato, ove 
il principio di conquista è fondamentale: « Lo Stato è una cosa fredda 
che non può essere amata; ma esso uccide ed abolisce tutto quel che po- 
trebbe essere oggetto di amore; e quindi si è costretti ad amarlo, perchè 
non c’è nient'altro. Questo è il supplizio morale dei nostri contempo- 
ranei » (p. 123). 

L’A. analizza questa situazione notando il contrasto che essa deter- 
mina con l’insegnamento di Cristo, mentre la religione, divenuta faccenda 
privata, non riesce più neppure a vivificare la vita del singolo, ma è, in 
questa, una piccolissima parte: la mezz'ora domenicale. 


E qui troviamo una simbolizzazione del mondo romano (anzi dei: 
« Romani ») preso come indice di questa mentalità statalizzatrice che porta 
alla schiavitù più vile, quella accettata e riconosciuta. 


Perciò quanto essa dice intorno a questo argomento non deve esser 
preso in un senso storico, ma simbolico, con la storia avendo ben poco 
a che vedere. 

Alla schiavitù avvilente della statalità si contrappone la libera de- 
dizione d’amore del mistico, di colui che si è radicato veramente, non 
in qualcosa di transeunte e disumano, ma nella realtà vera dell'Amore. 


La dedizione del mistico è dedizione alla verità, quella che gli scien- 
ziati non hanno più dal secondo Rinascimento in poi, in quanto le loro 
scoperte hanno lo scopo di metterli in luce nel ’ villaggio scientifico’ al 
quale appartengono. E’ quest’ultima parte la più bella del libro e la più 
profonda: « L'acquisto delle conoscenze fa avvicinare alia verità solo 
quando si tratta della conoscenza di duel che si ama e non in altri casi » 
(p. 269). «Invece di parlare di amore della verità è meglio parlare di 
uno spirito di verità nell'amore » (ib.). 


Quattro sono gli ostacoli che ci-separano da una civiltà che valga 
qualcosa: « La nostra falsa idea di grandezza; la degradazione del senso 
della giustizia; la nostra idolatria per il denaro e l’assenza di ispirazione 
religiosa » (p. 233). Si adora la forza senza pensare a ciò che muove la 
forza: la fede, quella fede che gli operai hanno perduto e la borghesia 
non ha mai avuto. Così si cercano vari appoggi alla fede e si trasforma 
la Provvidenza in qualcosa di magico e di personale. « Beati son detti co- 
loro i quali non hanno bisogno della resurrezione per credere e ai quali 
son prove sufficienti la perfezione e la Croce » (p. 286). 


« Oggi la scienza, la storia, la politica, l’organizzazione del lavoro, 
persino la religione, per la parte che è bruttata dalla sozzura romana 
[cioè: della romanità pagana, adoratrice di forza], non offrono al pen- 
siero dell’uomo se non la bruta forza. Questa è la nostra civiltà. E’ un 
albero con i frutti che si merita » (p. 313). 

La nostra recensione non esaurisce gli argomenti studiati dall'A. in 
questo suo vissuto e tormentato libro, ma vuole semplicemente invitare 


x 


alla lettura. Di proposito è stato trascurato l'aspetto indicativo dei ri- 
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medi, per mettere in risalto quello che è veramente apportatore di qual- 
cosa e veramente impegnativo, capace di far riflettere risonando in noi 
come sforzo realmente sofferto verso la verità. 

Renata Gradi 


Raniero Sabatini: Il tempo in Vico, Bocca, Milano 1954, pp. 90. 


Il volume è diviso in tre lunghi capitoli. Nel primo, intitolato ’ Es- 
sere e tempo’, lA. esamina il pensiero di Vico in confronto con quello di 
Spinoza per cogliere sia lo spinozismo, sia l’antispinozismo nel De Anti- 
auorum, posizione attraverso la quale il V. perviene alla determinazione 
del rapporto Dio-io come « rapporto tra sub ed ex rispetto al sistere fon- 
damentale » (p. 30). i 

« In conclusione: la deduzione vichiana dell’io da Dio, in quanto intesa 
nel senso ora proposto del passaggio dall’assoluto cominciamento, o Dio, 
alla relazione sostanza-esistenza, apre la via alla interpretazione del rap- 
porto tra essere ed esserci come temporalizzazione dell’essere » (p. 31). 

Che cos’è allora che muove l’esistenza, in quanto insieme di coesì- 
stenti e « apre la sua processualità, temporalizzandola dall’interno? » (p. 
39). La sapienza, dice l’A., che muove come coscienza e provvidenza. La 
provvidenza che è divina, da divinari è legata alla futurità e si fa ma- 
nifesta nell'ordine civile. Così la filosofia vichiana contempla la ragione, 
che è Dio, nell’attributo della sua provvidenza, ed ha duplice apertura: 
volontaristica nella direzione del vero-fine, intellettualistica nella dire- 
zione del vero-fatto. « Quindi la filosofia, in quanto consapevole dell’es- 
sere, la cui dinamica è strutturale nei confronti dell’esistenza, si proietta 
nella futurità dell’azione politica e nella passatezza della riflessione scien- 
tifica: elemento perciò dell’una e dell’altra, perchè pensabile quale prin- 
cipio di entrambe, non nella risultanza conoscitiva, ma nell’apprendimento 
metafisico, che costituisce l’apriori, sia della legislazione, sia della scien- 
za» (p. 60). 

« La politicità è il carattere forse principale della filosofia quale Vico 
viene meditando nella costruzione della sua nuova scienza » (p. 63). Ossia 
nella filosofia vichiana c’è, secondo l’A., un’impegno civile e anche lo 
stesso ontologismo è orientato in quella direzione. Quindi, determina an- 
cora l’A., «la nozione vichiana di filosofia, quale scienza dell’eterno vero, 
richiede che la reciprocità di vero e di fatto sia, insieme, reciprocità di 
vero e fine: e al modo che la prima reciprocità dà luogo alla filosofia- 
scienza, così la seconda dà, anzi deve dar luogo alla filosofia-politica » 
(p. 71). Così la temporalità si precisa come pluralizzazione dinamica del- 
l'essere, per la quale l’essere-tempo si svolge. Ma non essendo colta la 
persona, sorge nel vichismo la domanda: chi agisce, Dio o l’uomo? Il 
mondo umano è fatto dagli uomini in quanto hanno l’idea di Dio provve- 
dente: il vero agente della storia è perciò la provvidenza «e l’idea delia 
temporalità dell’essere, proprio in quanto idea e cioè nella consapevo- 
lezza della mente umana » (p. 79). La storia ideale eterna è quindi la 
temporalità pura «cominciante con l’assoluta idea o Dio, aperta alla fi- 
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nalità infinita della persona e della Repubblica » (p. 86). Perciò il tempo 
nel suo significato metafisico pone il dover essere dell’esserci. 

Il lavoro si presenta ben meditato e interessante per lo svolgimento 
della tesi, perseguìta con chiarezza e fervore dimostrativo, mentre il suo 
contenuto si allarga oltre i termini del titolo stesso nella ricerca del- 
l'essenza del pensiero vichiano, troppo complesso, secondo me, perchè 
possa realmente tradursi entro un solo sviluppo coerente, come mostrano 
chiaramente i vari tentativi di interpretazione, sempre divergenti e spesso 
contrastanti. Come il Cusano e il Campanella, anche il Vico ha in sè un 
contrasto vivo di temi e di esigenze che una soluzione e una interpre- 
tazione non soddisfano, sfuggendo la molteplicità dei loro aspetti alla ne- 
cessità di chiarificazione e di inquadramento propria di ogni storico. 

Ma il lavoro in questione, ricco anch’esso di istanze, non del tutto 
svolte, coglie ed esprime, anche nell’unilateralità del tema, questa com- 
plessità, rendendo lo spirito vichiano. 


Renata Gradìi 
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ARCHIVIO DI FILOSOFIA - A. 1958 


Castelli: Introduzione; T. W. Adorno: Del presente rapporto tra filosofia 
e musica; V. Jankelevitch: De l’împrovisation; G. Marcel: Eruption 
de la melodie; R. Vlad: Demonicità e dodecafonia; G. C. Argan: Del- 
l’idea dei primitivi nella storia dell’arte; M. Sedlemayr: Art du de- 
moniaque et demonie de l’art; D. Frey: Uomo, demone e dio; W. Fraen- 
ger: Il figliol prodigo di H. Bosch; A. Chastel: Marsilio Ficino et Vart; 
N. Ciarletta: Appunti per un saggio sul Barocco; R. Assunto: « Fi- 
losoficità » 0 « Autonomia »?; A. Galvano: Storicità e significato del- 
l’arte astratta; E. Guidubaldi: La partiticità dell’arte. 


T. W. Adorno: Del presente rapporto fra filosofia e musica. 


L’autore afferma che l’attuale crisi della musica pone in discussione il pro- 
blema della sua stessa esistenza e propone alla filosofia il problema di che cosa 
essa veramente sia. 

La musica ha un carattere enigmatico a cui si aggiunge il suo distacco dal 
mondo oggettivo concettualmente definito, per cui il piacere che essa produce 
richiede più una interpretazione che una contemplazione. La musica porta a 
ipostatizzare come un essere ciò che è un divenire; è un linguaggio fatto di gesti 
solidificati che impongono il problema non di cosa significhino ma di come 
possono essere esternati. 

L’affinità fra filosofia e musica si manifesta negli sforzi della musica verso 
il nome in cui essa si manifesterebbe come linguaggio. Il paradosso della mu- 
sica consiste proprio nello sforzo sempre vano verso quell’inintenzionale chia- 
mato impropriamente nome e che è l’assoluto come puro suono, svincolato dalle 
cose, e quindi il contrario di ogni significato, e verso cui oggi che non è più 
sostenuta dalla tradizione degli ultimi trecentocinquanta anni, la musica punta 
come verso il proprio sfacelo. 

Essa ha infatti una sua costitutiva intraducibilità anche se talora ha im- 
plicato significazioni esterne (marce, musiche guerresche, ecc.). Il suo detto 
presenta ostacoli di gran lunga maggiori alla traduzione in altri mezzi espres- 
sivi. L’esistenza dello spazio e del tempo musicali sono da attribuire alla ne- 
gazione di quell’empirico contro cui la musica traccia i suoi confini. 

Ma come la forma del tempo di ogni musica, così la sua intima storicità 
varia storicamente in riflesso alle cose reali esteriori. 

L’autore nota ad esempio l’affinità della logica di Hegel con i procedimenti 
di Beethoven, tanto più importante in quanto non si può, come tra Wagner e 
Schopenhauer, parlare di influenza, ma solo di analogia o meglio di necessità 
storica. 

Il tentativo di impadronirsi dell’assoluto musicale ha consistenza nelle se- 
dimentazioni spirituali del temporale. Il movimento storico nel quale la musica 
ha la sua essenza ne diviene non solo la chiarificazione, ma anche la soggetti- 
vazione e umanizzazione. 

Indicando questo fenomeno come evoluzione del linguaggio si esprime in 
forme diverse lo stesso fatto. 


620 RIVISTA DELLE RIVISTE 


Il carattere di linguaggio della musica è stato incrementato da quando la 
musica entrò nel processo di nazionalizzazione della società occidentale, in cui 
il materiale della musica, grazie alla sua oggettivazione, è divenuto una seconda 
natura per il soggetto musicale. 

Resta però nella musica stessa il carattere magico e prerazionale. La con- 
traddizione di tutta la musica occidentale e la sua inevitabile crisi nasce proprio 
dal fatto che quanto più la musica tenta di dominare razionalmente questo 
elemento, tende naturalmente a dissolverlo. Sparendo i segni, la musica cessa 
di essere idioma; sparendo l’elemento oggettivo, sparisce anche l’espressione. 

La musica moderna ha disgregato la pura espressione in vista della pura, ‘ 
inoggettivata espressione. E’ probabile che la musica avvenire si emancipi dal 
linguaggio e restauri la sua essenza fonica, cosa che potrebbe accadere solo 
quando il soggetto venisse positivamente sospeso e si mutasse il rapporto fra 
musica e società. Ma tale mutamento dovrebbe accadere nella società stessa e 
non in vista dell’arte. Siccome la crisi della musica consiste nella crisi della sua 
essenza idiomatica, come si può affermare che la grandezza della musica di Bach 
e di Beethoven consiste nel fatto che, come la poesia di Holderlin tende al su- 
peramento del fatto linguistico, così si può dire che Schònberg è il maestro della 
musica nuova. La presente generazione, per fede all’ideologia neoclassicistica, » 
denigra questa esperienza spontanea della musica perchè non vuole riconoscere 
l’indicibile che trema in essa e che inaugura nuove possibilità di soluzione alla 
contraddizione attuale della musica. L’autore rileva la potenza e l’evidenza di 
talune opere di Sch6nberg quali la danza del vitello d’oro nell'opera Mosè e 
Aronne e il superstite di Warscham (degno di stare accanto al quadro di Guer- 
nica di Picasso). 

Dato che lo spazio musicale non è uno stato di cose del puro esistente ma 
scaturisce nel complessivo carattere del gruppo umano a poco a poco trasferito 
nel suono come tale, ed un quid storico che non poteva sopravvivere allo svin- 
colamento della musica da ogni sostegno della collettività e alla critica dell’ar- 
monia totale, esso si estinse come la prospettiva spaziale nella musica moderna. 

Schònberg inaugura un nuovo tipo di spazialità musicale con la disposizione 
del colore. Le funzioni svolte nella musica classica dall’armonia, vengono com- 
piute da altri mezzi. Schònberg rompendo la correlazione contrappunto-armonia 
sostituisce l’armonia con il contrappunto. Alcuni critici asseriscono in tono de- 
nigratorio essere questa musica priva di rapporto con gli uomini e con la realtà, 
ma è evidente che, come la fisica di Einstein (a cui essa non solo cronologi- 
camente corrisponde) è considerata fisica classica rispetto alla meccanica dei 
quanta, così la musica di Schònberg potrà essere considerata classica continua- 
zione della musica Brahmsiana. 

Con la ripulsa degli elementi di primo piano del classicismo viennese, 
Schònberg ha sostenuto la tradizione contro la sua decadenza, ha potuto rea- 
lizzare l’ideale dell’emancipazione della musica secondo le premesse di Beethoven 
e di Brahms. Solo questa emancipazione permette di concepire l’ideale della 
composizione integrale e tende all’abolizione del carattere idiomatico della musica. 

L’autore considera poi la soggettività delle ultime opere di Schònberg che 
ha portato la deviazione delle nuove scuole, e conclude affermando l’intima 
necessità della musica, di una serena riflessione su se stessa per non cadere 
nell’arbitrario e nell’astruso. 


Roman Vlad: Demonicità e dodecafonia. 


Nell'opera di Arnold Schònberg sono portate alle estreme conseguenze l’os- 
gettivazione e la soggettivazione della musica. 

In ogni periodo della storia musicale, le opposte tendenze convergevano, 
proprio in virtù del loro divergere, verso questo punto limite. 

Nella civiltà greca, ad esempio, coesistevano la concezione metafisica di 
Pitagora e degli Orfici e la concezione della musica come di un fattore capace 
non solo di esprimere, ma di influenzare gli effetti umani. Questo dualismo dia- 
lettico non si è mai fuso in sintesi a priori nè nel momento classico nè in 
quello romantico. i 
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Schònberg ha infranto ogni barriera della grammatica tradizionale della 
musica e ha conquistato il nuovo spazio entro cui la sua fantasia doveva spie- 
garsi con quella illuminata libertà che solo l’intuizione interiore che si trova 
nelle zone più alte della psiche, o nei suoi abissi, può giustificare. Schònberg 
parla di un'ispirazione trascendente che l’artista deve solo registrare, e che porta 
alla luce come in una visione onirica ciò che è solo subcosciente. 

Ciò porta all’esautoramento della ragione, il cui compito si devolve alle forze 
dell’inconscio. L’autore nota che all’apice del suo decorso questa tesi si rove- 
sciò, mutando il soggettivismo assoluto e irrazionale in un oggettivismo iperra- 
zionale, ma altrettanto assoluto, che esige un consapevole controllo della co- 
scienza. Da esso nacque il « metodo di comporre con dodici suoni riferiti a loro 
stessi », chiamato poi musica dodecafonica. Il momento storico esigeva questa 
nuova tecnica e questa evoluzione della musica. 

Il che è provato dal fatto che contemporaneamente altri artisti lavoravano 
nella stessa direzione. Dopo avere ricordato il rapporto fra la sinfonia «la scala 
di Giacobbe » e la filosofia teosofica di Swedenborg, quale la presenta Balzac, 
nel romanzo Seraphite, l’autore ci dà alcune idee dello stesso Schònberg affer- 
mando che la tecnica della musica dodecafonica non può essere spiegata razio- 
nalmente, ma deve essere accettata come un articolo di fede, Schònberg tende 
a riprodurre il fenomeno, non il noumeno, intendendo ia tecnica musicale non 
come adaequatio della forma materiale alla realtà interiore del musicista, ma 
come strumento di rivelazione. 

Al di sopra di ogni intento espressivo dell’autore, esecutore di una volontà 
trascendente, le strutture della musica dodecafonica sono rette da una sostan- 
zialità metafisica. 

Dopo aver rilevato che molte teorie nel corso dei secoli negarono il libero 
arbitrio dell'autore, si nota che spesso, nella razionalizzazione del processo crea- 
tivo, affiora la tendenza demoniaca che è la tendenza a fare apparire qualcosa 
come ciò che non è, di attribuire sostanzialità metafisica ad elementi fisici. 

Ciò può spiegare il fatto che Schònberg si occupò di astrologia, e non è 
forse causale l’analogia fra gli stilemi della musica dodecafonica e alcune mu- 
siche simbolistiche dell’antico Egitto, studiate dall’egittologo Maspero. Lottando 
sempre contro il carattere possessivo dell’esperienza, Scònberg non ha mai dato 
valore normativo alla tecnica dodecafonica, opponendosi alla sua cristallizza- 
zione e creando i suoi capolavori non tanto in grazie ad essa, quarto contro di 
essa, concepita come normatività. 


G. C. Argan: Dell’îìdea dei primitivi nella storia dell’arte. 


Prima che si identificassero i caratteri estetici dell’arte preistorica e delle 
tribù africane, si intendevano per primitivi gli artisti precedenti le epoche clas- 
siche. Primitivo sarebbe perciò un pittore del XIII e XIV secolo e non un bi- 
zantino del VI. Il pensiero dello sviluppo storico dell’arte presuppone quello 
della intrinseca storicità dei fatti artistici. 

Tipico indizio dell'acquisto del carattere di storicità l’abbandono dell’ico- 
nografia simbolica per quella realistica. E siccome la vita è pensata come pro- 
cesso alla elezione, anche l’arte, come elemento della vita, è un processo alla, 
elezione che si compie attraverso il mondo. 

La concezione della chiesa greca che sostiene la iconoclastia, ammette l’arte 
come inveramento dell’idea. La concezione della chiesa latina sostiene che 
l’arte sia un mezzo visibile di rappresentare l’invisibile. Con l’acquisto di un 
carattere di storicità da parte dell’arte nasce ia possibilità di pensare storica- 
mente i fatti artistici. I primi atti di una storia dell’arte, come vediamo in Cen- 
nini e Ghiberti, si riferiscono a Giotto che, ritrovando il racconto e la storia, 
dà all’arte un valore intellettuale, e si rifà al mondo formale e ideologico latino 
anzichè al greco. L’arte Romanica, con la sua tipologia fissa, aveva stabilito 
una continua corrispondenza fra cosa e idea. Nei primitivi, il simbolo non è 
meccanico o emblematico, ma ha la stessa mutabilità delle cose, una nobiltà 
artistica senza la quale non può esserci naturalezza. L’interesse per il magistero 
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dell'artista e la chiarificazione dei suoi mezzi espressivi determinano il pas- 
saggio dalla norma tecnica alla regola stilistica. . 

Per questo i primitivi che hanno connesso l’idea di civiltà all'idea dell’arte 
debbono inserirsi nella parabola storica del Rinascimento. 


Dagobert Frey: Uomo demone Dio. 


L’esperienza immediata del numinoso nasce dalla scissione soggetto-oggetto. 
Nel porsi di fronte il mondo circostante nella sua immediata relazione alla vita, 
lo si considera qualcosa di estraneo o addirittura di minaccioso. Ciò può portare 
sia al demoniaco sia ad una nuova esperienza di Dio. il demoniaco poggia sulla 
paura dell’ignoto che nasce da un’esperienza nella quale le cose si trasformano, 
mentre il divino è inafferrabile per l’intelletto umano poichè la sua essenza può 
essere pensata solo nel trascendimento di ciò che si misura con l’intelletto, ma 
è (per Niccolò Cusano) determinabile in un processo di avvicinamento; il de- 
moniaco è l’indeterminabile per se stesso perchè è fondato nell’estraneo, nel- 
l’inumano. Il divino, anche nella sua forma più astratta, ha sempre rapporto 
con l’uomo e nasce dal doppio movimento della umanizzazione di Dio e della 
divinizzazione dell’uomo. Il dio si prega mentre il demone si cerca di stornarlo. 
Perciò l'apparizione del dio al posto dell'animale demone è il passo decisivo 
nello sviluppo della spirituale umanizzazione. L'uomo diviene divino, mentre il 
dio diviene umano. A fondamento di ciò c'è una nuova esperienza del dio e 
della potenza della propria personalità. Ciò appare evidente in alcune manife- 
stazioni dell’arte greca (i Kouroi nelle arti figurative o la poesia omerica), in 
cui la divinità dell’uomo non è riposta nel suo ufficio o nella sua dignità come 
nel sacerdote-re dell’ Egitto o della Mesopotamia, bensì nell’idea stessa dell’uomo. 

Il demoniaco, dall’arte greca risolto nel comico, è proprio di altre civilta e 
Gi aitre esperienze. Nel Rinascimento, crisi spirituale della civiltà occidentale, 
con l’affiorare alla coscienza di contenuti sperimentali fino aliora respinti, le 
cose assumono un nuovo aspetto; il mondo appare diverso e lo si guarda con 
entusiastica meraviglia. La creazione divina si rovescia perciò nel demoniaco 
(aspetti magici di animali e piante nel Pisanello); nuovi scorci prospettici danno 
al visibile un’espressione: misteriosa e grottesca (Cristo del Mantegna, incì- 
sione con i disperati del Duùrer). Il medesimo dualismo si rileva in una nuova 
esperienza dell’uomo. Uno speciale orgoglio della sua grandezza dà alle figure 
di Masaccio, di Paolo Uccello e di Andrea del Castagno una consapevole pre- 
sentazione della potenza derivante dall’unità psicofisica, mentre l’angoscia dei 
Prigioni di Michelangelo nasce dal senso dell’estraneità dell’oggettività corporea. 

Il Rinascimento, forte dell’esperienza della mistica cristiana medioevale, ha 
il senso dell’ascesa dell’uomo verso Dio a cui corrisponde la discesa di Dio verso 
luomo (Cappella Sistina di Michelangelo e Madonne di Raffaello). Con l’espe- 
rienza della individualità spirituale nella sua particolarità e singolarità, si con- 
nette necessariamente l'isolamento dell’uomo, si strappano i legami reciproci 
della comprensione e della comunicazione con l’ambiente. L’orrore dell’isola- 
mento porta a demonizzare il nulla (v. quadri degli eremiti); rotto il rapporto 
degli altri con l’io, l’altro diviene un fenomeno naturale, di fronte a cui una 
manifestazione etica diviene priva di senso. Da ciò deriva la critica realistica 
(V. Machiavelli), la spietata messa in luce dei retroscena psichici (v. Carro di 
fieno ai Bosch, Mondo alla rovescia di Bruegels). Nasce il senso di pessimismo 
nella civiltà; Leonardo trasforma i suoi studi metereologici in visioni di diluvio 
universale, le ricerche anatomiche in creazione di animali fantastici e la natura 
sì geometrizza rivivendo esperienze primordiali. 

La crisi spirituale del XV e del XVI secolo, resa evidente proprio da questo 
raffinamento della psicologia che porta all’evocazione del demoniaco nell’arte 
ha evidente concordanza con la crisi del presente che porta con la psicanalisi 
a penetrare il significato del subcosciente, ad accentuare la psichicità contro il 
predominio dello spirito e a registrare poeticamente l’introspezione. 
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Albino Galvano: Storicità e significato dell’arte astratta. 


Premesso che usa il termine « astratto » invece del più tecnico « concreto », 
l’autore precisa che l’arte astratta è l’ultimo coerente capitolo dello sviluppo 
delle arti figurative occidentali. 

Dopo il negativo realismo dell’arte dell’ 800, l’arte figurativa deve sganciarsi 
dalla rappresentazione per riportare a fuoco il puro fatto pittorico, e ritrovare 
il riflesso della propria interiorità nella purezza elementarmente allusiva di 
forme e di segni. 

E’ una posizione di estremo soggettivismo romantico. 

Il Romanticismo si presenta come atteggiamento di ritorno alla tradizione, 
interrotta alla fine del Medioevo, dopo la grande fioritura gotica, dell’intelletua- 
lismo umanistico. L’arte del Rinascimento è un altissimo fatto creativo, ma 
poichè condiziona l’arte ad una mediazione intellettuale, cosa impossibile per la 
spontaneità del fatto creativo, non può fondare una normatività valida per tutta 
un’epoca. Rinascimento, Manierismo, Barocco, incapaci di giustificarsi al di là 
di semplici riuscite individuali, pretendono di dare una poetica universale delle 
arti figurative. Il Romanticismo vuole distruggere l’intellettualismo e tornare 
alla spontaneità del sentimento, ma porendosi questo programma di cultura, 
in sede pratica rappresenta l’ultima tappa del processo storico iniziato col Ri- 
nascimento e cade sino al nulla di un ecclettismo naturalistico. 

Ciò porta ad una nuova contraddizione interna. ad un’arte ufficiale esterna 
e ad un puro soggettivismo che sfocia, attraverso simbolismo, decadentismo, 
nel pessimismo, nel dadaismo. 

Si può interpretare l’arte moderna secondo la teorica esistenzialistica che 
rivendica la « condanna alla libertà » come condizione esistenziale dell’uomo e 
vede nel rifiuto a essere del quadro astratto un rispecchiamento del mondo e 
l’arte di chi ha preso coscienza di esso; oppure si può partire dal punto di vista 
marxistico che, riprendendo la polemica contro il naturalismo del secolo XVIII, 
vi scorge lo sporgere di un mondo umano di libertà su quello condizionato della 
natura; oppure si possono conciliare le due teorie. 

Dopo avere esaminato le varie teorie del movimento (Worringer, Kandiski, 
Mondrian, Doenburg), l’autore nota che col dadaismo nel 1920 si raggiunge il 
punto in cui il romanticismo si poneva in crisi, riconoscendo la propria scis- 
sura interna. 

Il Dadaismo generò a sua volta l'interessante fenomeno del surrealismo. 
Nel periodo fra le due guerre mondiali, si abbandonarono le poetiche spiritua- 
listiche in una evoluzione lodevole dal punto di vista marxistico per il suo con- 
tenuto sociale. Dopo avere considerato alcune critiche (Longhi, Maltese, Argan), 
l’autore nota l’affinità fra le volontà di nullificazione di Heidegger e di Sartre 
e dell’arte astratta. Certo è però che, sebbene essa tenda al nulla esistenziale, 
essa manca di quell’antisocialità che sarebbe propria del significar nulla. L’arte 
più acutamente moderna tende a rinunziare al contenuto, al soggetto, al sen- 
timento, a parallelo di teorici incauti che affermano l’arte dover essere inven- 
zione e libertà. Ma i futuristi (col dinamismo), i cubisti (con l’essenza reale), 
i surrealisti, ecc. hanno assunto contenuti, sentimenti, soggetti validi per la 
loro personalità. 

Gli astrattisti si sono rifiutati di identificare contenuto sentimento e sog- 
getto con la descrizione illustrativa di scene capaci di semplificarlo con com- 
binazioni esterne; ma hanno pensato a quel contenuto, a quel sentimento, a 
quel soggetto come al nucleo autentico che dava coerenza al quadro, anche se 
evocato da elementi formali e non logici. Anche se l’arte è creazione e non 
imitazione, l’esperienza dell’artista sa che il modello per quanto trasfigurato, 
in natura esiste. L’arte tende sempre al limite della pura creazione senza mai 
raggiungerlo. E affermato questo, caduto perciò il mito dell’arte come atto crea- 
tivo, sganciato dal fare umano, essa torna ad essere sociale, immanente al 
bisogno umano. 

E di questa socialità dell’arte astratta è stato il teorico Piot Mondrian. 
Poichè per l’esistenzialismo ogni tentativo di fissare un’immagine di noi stessi 
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è un tradimento alla nostra libertà, l’arte che tenta di costruire in concreto 
questa immagine è di più e di meno di quest’atto di radicale malafede. 

Di più perchè non cerca solo di ingannare l’uomo, fingendogli in se stesso 
già dato, ma lo realizza nell'opera eseguita, ma di meno perchè lo lascia libero 
di mutare, accrescere, distruggere l’opera creata. 

Considerato ciò, l’autore osserva che non è possibile ora dare un giudizio 

completo nell’arte astratta, in quanto non è consentito ai contemporanei co- 
| noscere le esperienze nuove che concluderanno il fatto artistico, ma che è già 
possibile constatare come la stanchezza del fatto riproduttivo sia il necessario 
esaurirsi di un’esperienza storica, e che il fatto riproduttivo stesso proprio di 
un determinato periodo storico non può essere risuscitato artificiosamente. 


Vera Passeri Pignoni 


GIORNALE CRITICO DELLA FILOSOFIA ITALIANA - A. 1953. 


I - Ugo Spirito: La paura della libertà; N. Loda: La logica del Martismo; 
Varietà: B. Nardi: Le opere inedite del Pomponazzi; IV: Il problema 
dell’immortalità dell'anima negli scritti anteriori al De immortalitate 
animae; A. Carlini: Per una fondazione critica del dogma; E. Garin: 
Cronache dì cinquant’anni di filosofia italiana. Positivisti in crisi; Ras- 
segna bibliografica: E. Garin: Il Rinascimento. 


II - V. F. Allmayer: Attualismo; L. Stefanini: Premessa metodologica 
all’estetica; Varietà: G. Chiavacci e U. Spirito: La speranza; B. Nardi: 
Le opere inedite del Pomponazzi. IV: Il problema dell'immortalità ne- 
gli scritti anteriori al De immortalitate animae (c. e fine); G. Semerari: 
La filosofia della praxis. Ideologia e filosofia; L. Colletti: Eccezione 
e trascendenza nel pensiero di Jaspers; E. Garin: Cronache di cin- 
quant’anni di filosofia italiana. Positivisti e no. 
Rassegna bibliografica: E. Garin: Il pensiero moderno fino a Kant. 


III - V. F.- Allmayer: Religione e Filosofia; G. Saitta: Il pensiero reli- 
gioso dì Leonardo da Vinci; E. Paci: Definizione e funzione della filo- 
sofia speculativa în Whitehead; Varietà: G. Chiavacci: L’autonomia 
della religione; F. Rahman: L’« intellectus acquisitus » in Alfarabi; 
T. Gregory: Note sul platonismo della scuola di Chartres; G. Morra: 
Essenzialismo di Martin Heidegger. 


IV - V. F. Allmayer: Il significato della vita; G. Semerari: Il principio 
del dialogo in Socrate; Varietà: R. Massa: Ruggero Bacone e la ? Poe- 
tica’ di Aristotele; L. Firpo: Appunti campanelliani XXIII; E. Garin: 


cono di cinquant’ anni di filosofia italiana. Alle origini della 
dEritica”. 


U. Spirito: La paura della libertà. 


L’analisi dialettica della libertà porta da questa all’autorità. Ma «l’uomo, 
riflettendo sulla natura del processo storico e constatando il progressivo esau- 
rirsi delle fedi metafisiche, ha finito con l’ipostatizzare il momento negativo 
della liberazione e a un certo punto ha creduto nella nuova metafisica della 
libertà », e ha prodotto il mito della libertà. Nasce allora la posizione proble- 
matica del pensiero, ove l’uomo si libera da ogni schiavitù, ma togliendo ogni 
significato alla propria vita. La vera libertà è apertura. 
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N. Loda: La logica del marxismo. 


L’A. studia con profonda analisi la dialettica del signore e del servo nella 
«PhaAnomenologie des Geistes» di Hegel e la dialettica di Marx. Mentre la 
prima esalta la lotta e quindi l’eroe, quella di Marx tende all’eguaglianza. Men- 
tre la lotta hegeliana è ’logica’, la dialettica marxista è storica. Ma anche la 
soluzione marxista è metafisica ed è quella del lavoro libero, l’auto-attività. 


G. Chiavacci e U. Spirito: La speranza. 


Il primo contrappone al concetto di amore come carenza (espresso da Spi- 
rito nel libro ’ La vita come amore’); quello di amore come sovrabbondanza, 
caritas. Come è inoltre possibile una speranza nel futuro? 

La risposta di Spirito conclude: « La metafisica alla quale aspiro non è, come 
crede Chiavacci, quella del giudizio, ma quella del giudizio soltanto positivo, 
ossia non più giudizio nel senso che questa parola ha per noi, anzi nei senso 
opposto ». 


G. Semerari: Il principìo del dialogo în Socrate. 


«Il ragionare, la cui estrema finalità sia — come deve essere — la con- 
quista del vero, non può ridursi alla coerenza puramente formale del pensiero 
singolare con se stesso, alla ricerca di una solipsistica identità con se stesso, 
ma è ragionare autentico, fecondo di verità quando ia coerenza interiore e sin- 
golare porti al vaglio dell’altrui singolare coerenza interiore, procurandone 
l'elevazione all’universalità concreta con la rottura delle preclusive e astratte 
definizioni individuali ». 


Renata Gradi 
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